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En el nombre de All5h, el piadoso, el apia- 
dable. 

La loanza a Allah, señor de los mundos 
El piadoso, el apiadadle. 

Rey en el día del juicio 
A ti adoramos, de ti imploramos ayuda 
Guíanos al camino, el enderezado. 

Camino de quienes agraciaste sobre ellos 
No de los que tu (eres) el airado sobre ellos 
y no de los extraviados. 

(Primera sura del Alcorán [al fatthaj ) 


I MAHOMA Y EL NACIMÍENTO DE LA NUEVA 
RELIGION 

«Islam» es el nombie de la más reciente de las religiones 
universales. El islam fue fundado a comienzos del siglo vil de 
nuestra era en la comaica árabe del Hed|az por el árabe Mu- 
hammad ibn 'Abdallah, de La Meca.—ísíáw es una palabra 
árabe y significa «sumisión, entrega a Dios». Este es el nombre 
con el que los adeptos de Mahoma designan a su religión; el 
que practica la religión del islam se llama mushm. 

La patria del islam es Aiabia, la península situada entre Asia 
y Africa, y separada de la primera por la llanura del Eufrates y 
del Tigris y por el golfo Pérsico, y de la segunda por el mar 
Rojo. El núcleo de esta masa de tierra, de casi tres millones 
de kilómetros cuadrados de extensión, lo constituye al sur el 
desierto Rub’ al-Jili, y más al norte la región esteparia del 
Nedjd, interrumpida sólo por algunos oasis, comarca en la que, 
por lo menos después de las lluvias del invierno, es posible una 
explotación pastoral extensiva. Sólo en el ángulo sudoeste de 
Arabia, en el actual Yemen (la Arabia Félix de la antigüedad), 
bajo el influjo de los vientos monzones, la producción agrícola 
alcanza una mayor variedad; allí se hallaba el reino de la reina 
de Saba: del cercano Hadramaut salían el incienso y otros arO' 
mas hacia todas las partes del mundo antiguo. 

La Arabia central fue desde siempre hostil a las comuni¬ 
caciones ; sólo au comarca costera del sudoeste, el Hedjaz, estaba 
atravesada poi una antigua ruta de caravanas, por la que se 
lea^'zaba el intercambio comercial entre la India, la Arabia Félix 
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y los países del Mediterráneo. A lo largo de esta ruta nacieron 
caravasares, algunos de los cuales crecieron hasta transformarse 
en ciudades, como La Meca, Yatrib'Medina, Táif, etc. 

La influencia que la cultura, en otro tiempo muy desarrO' 
liada, del sur de Arabia había ejercido sobre la Arabia del 
tiempo de Mahoma era muy pequeña. La civilización de aquella 
época recibía su sello característico de los beduinos, subdividu 
dos en innumerables tribus; en el aspecto cultural determinaban 
también en gran parte la fisonomía de las ciudades. El horizonte 
espiritual de estos beduinos era muy primitivo; económicamen- 
te, su riqueza se basaba en el camello y en el ganado menor. 
Eran frecuentes las tribus que practicaban una ganadería sobre 
esa doble base; las que se dedicaban a los oficios manuales 
ocupaban el último lugar en la escala social. Una productiva 
fuente de ingresos estaba constituida por las correrías contra las 
tiibus vecinas y por los ataques a las caravanas. 

En Arabia, el elemento unitivo estaba constituido por la 
lengua, el árabe, que, pese a todas las diferencias dialectales 
del lenguaje vulgar, había evolucionado, hasta convertirse en una 
lengua muy depurada comprendida por todos y cuyo dominio 
era muy estimado. En íntima relación con esta lengua se había 
desarrollado una poesía comprensible a todos y por todos prote¬ 
gida, que daba especial importancia a la finura de expresión y 
aseguraba al poeta un lugar preeminente dentro de la comunidad. 
No puede menospreciarse la importancia que este lenguaje cas¬ 
tizo tuvo en el desarrollo del islam, pues fue él el que se con¬ 
virtió en la lengua del Qu/án, de la tradición y del derecho 
religioso, o, dicho más brevemente, en la que durante siglos 
había de ser la lengua oficial del islam. Todas las ideas ajenas 
que el mismo Mahoma y los musulmanes posteriores aceptaron 
y todos los conceptos y palabras extranjeras que introdujeron, 
debieron de ser refundidas en el molde de este peculiar lenguaje 
castizo árabe, que se convirtió con ello en el más fuerte lazo de 
unión del islam. 

En el aspecto religioso, los beduinos —como la mayor parte 
de los habitantes de las ciudades— eran marcadamente indife¬ 
rentes, y su atención se orientaba a este mundo; un polidaimo- 
nismo poco evolucionado bastaba para satisfacer a sus necesi¬ 
dades religiosas. Sólo una minoría, estimulada por la influencia 
de los judíos, de los cristianos y de los parsi, se había dado a la 
búsqueda religiosa; una parte de esta minoría había desarrollado 
la fe en el dios uno Allih, otra se había adherido a las minoiías 
judías o cristianas ya existentes. Pero el hablar de la existencia 
en la Arabia del siglo VI de una crisis religiosa resulta casi 
imjwsible. 

La nueva religión «árabe» nació en La Meca, en el Hedjaz 
central. La Meca era, además del punto en que convergían una 
ruta comercial que atravesaba el desierto y la ruta principal que 
venía del Yemen, un antiguo santuario, el lugar del culto del 
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dios Hubal, venerado en la Ka'ba y en la piedra negra en ella 
empotrada. 

Protegido por la institución de los meses sagrados, se des¬ 
arrolló allí un mercado importante y un centro de peregrina¬ 
ciones. Los habitantes de La Meca, y entre ellos muy especial¬ 
mente el clan dominante, el de los quraisíes, supieron obtener 
notables riquezas de esta asociación de religión y comercio que 
se daba en su ciudad. 

Mahoma era un miembro de la sippe Hisim, una sippe poco 
importante del poderoso clan de los quraisíes. Nació entre los 
años 570 y 580 d. C. Su padre 'Abdallah parece haber muerto 
poco antes o inmediatamente después de su nacimiento; su 
madre murió cuando él no tenía todavía seis años. El huérfano, 
que había quedado en la pobreza, fue educado, de acuerdo con 
la costumbre árabe, primero en la casa de su abuelo paterno, 
y después de la muerte de éste, en la de un tío suyo, también 
de la línea paterna. Adolescente, entró al servició de la casa 
comercial de Hadíga, una rica viuda; al parecer, cumplió bien con 
las exigencias de su empleo. En todo caso es seguro que HadTga, 
que era mucho mayor que el joven Mahoma, se casó con éste, 
quien de ese modo se convirtió en un hombre económicamente 
independiente. El matrimonio fue muy feliz y de él nacieron 
vanos hijos; cuatro de sus hijas estaban destinadas a desempeñar 
papeles de importancia en la historia posterior del islam. !0!adíga 
sentía un amor abnegado por su joven esposo, y en las épocas 
de persecución se convirtió en un fiel apoyo para él; lo especial 
de su posición se manifiesta en el hecho de que, mientras ella 
VIVIÓ, Mahoma no tomó ninguna otra esposa. 

Sobre los años que en la vida de Mahoma precedieron a los 
de sus primeras predicaciones (que comenzó cuando se hallaba 
entre los treinta y los cuarenta), no poseemos noticias dignas 
de confianza. Su «despertar» comenzó con una extraordinaria 
vivencia religiosa, en la que se le hizo claro que estaba llamado 
a ser el profeta de su pueblo. Y esta vivencia fue tan intensa, 
que él no dudó jamás del hecho fundamental de su calidad de 
profeta. Según la tradición musulmana, todo comenzó con las 
visiones que en sueños tuvo Mahoma, que, acosado por la duda, 
se había retirado a la soledad. «En el sueño se me aproximó una 
figura celeste (que más tarde se dio a conocer como el arcángel 
Gabriel): me presentó un trozo de brocado de seda sobre el que 
había unos rasgos escritos y dijo: “Recita”.—Mahoma; “Yo no 
sé recitar”.—Entonces comenzó a estrangularme hasta que creí 
que aquello sería mi muerte: luego me soltó y me ordenó: 
“¡Recita!”—“¿Qué debería recitar yo?” Esto lo dije sólo para 
evitar que volviera a tratarme del mismo modo. El dijo: “Reci¬ 
ta : En el nombre de tu Señor, El que creó; creó a los hombres 
de una gota de semen. Recita ; Y tu Señor (es) el más generoso. 
Que te enseñó la caña. Enseñó al hombre lo que no sabía”».—Son 
éstas palabras del mismo Mahoma con las que, según sus más 
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antiguos biógrafos, él describía su «despertar». Así, pues, su 
predicación se basa sobre una sagrada escritura que se encuentra 
en el cielo, junto a Allah. Esta escritura no la leyó el mismo 
Mahoma, sino que fue Gabriel quien se la tradujo a la lengua 
árabe que comprendían él y sus compatriotas. Por otra parte, esta 
sagrada escritura, de la que proceden también las revelaciones 
de los judíos y de los cristianos, no le fue revelada de una sola 
vez, sino por fragmentos, y fue así como él la anunció después. 
Lo que él proclamó, primero en su ciudad natal y luego a todos 
los árabes, no eran sus propias ideas o especulaciones, sino la 
palabra de Dios en sentido estricto, una verdad irrefutable. Con 
ello su predicación se eleva desde un principio de la esfera de lo 
humano a la de lo divino y se presenta con la pretensión de la 
absoluta validez. Y con ello también la aparición del profeta 
venía autorizada por la suprema instancia, y Mahoma se con- 
virtió en el portavoz del mismo Alláh. 

El punto central de las más antiguas revelaciones, que co^ 
menzaron aproximadamente en el 615 d. C. y tienen un carácter 
escatológico, lo ocupa la idea del fin del mundo y del juicio 
que lo precederá; en este juicio todos los hombres, los vivos y 
los muertos resucitados, deberán responder de sus hechos ante 
Alláh. Los buenos serán magníficamente recompensados, y en^ 
trarán en el paraíso, pero los malos serán implacablemente casti¬ 
gados, De aquí resulta necesariamente que el único que puede 
ser juez en este juicio es el Dios único, todopoderoso y eterno, 
con lo que el monoteísmo pasa decididamente a primer plano, 
Sura 112; «Di: El (es) Allah, único. Alláh, el eterno. No 
engendró ni fue engendrado. Y no es a El igual ninguno.» Lo 
que, en el plano de lo humano, implica la exigencia de una 
vida ética sub specte aetermtahs, la piáctica de la oración, de 
la limosna, del cuidado de los huérfanos y los pobres, la renuncia 
a los bienes de este mundo y, finalmente, la supresión de los 
privilegios tribales o nacionales y la igualdad de los hombres 
ante Alláh. 

Las revelaciones de Mahoma acusan desde un principio una 
falta de originalidad; todas sus ideas habían sido formuladas ya 
con anterioridad en el judaismo y en el cristianismo. Queda sin 
resolver el problema de de quién recibió el profeta su inspiración; 
en general, la moderna investigación se inclina a aceptar, por 
lo menos por lo que hace a la época primitiva, un predominio 
de las influencias cristianas. 

Mahoma encontró sus primeros adeptos en su propia familia; 
luego su doctrina fue difundiéndose lentamente, pero sin pausa. 
La mayor parte de sus seguidores estaba compuesta por gentes 
sencillas y por esclavos, pero también se le adhirieron algunos 
miembros de la aristocracia dominante. A los ojos de sus enemi¬ 
gos, esto es, de la gran mayoría de los habitantes de La Meca, 
las dos cosas eran igualmente peligrosas, y ello dio origen a vio¬ 
lentas persecuciones. Lo que en un principio fuera indiferencia 
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se transformó en odio, pues se temía sufrir pérdidas económicas 
a consecuencia de la nueva religión. La presión ejercida sobre la 
joven comunidad llegó a ser tan insoportable que Mahoma se vio 
obligado a pensar en emigrar. Tras un intento de algunos de sus 
seguidores de emigrar a Abisima, intento que fracasó, se consi¬ 
guió entablar con los habitantes de Yatrib (ciudad situada a unos 
100 km. al norte de La Meca) negociaciones para preparar la 
emigración. A los ojos de un árabe, era éste un paso muy grave, 
pues equivalía a la separación del grupo tribal protector; ello 
nos muestra claramente lo insostenible que había llegado a ser la 
situación de Mahoma en La Meca. En Yatrib, cuya población 
estaba compuesta por dos tribus árabes meridionales y una nu¬ 
merosa colonia judía, el terreno era más favorable para la nueva 
leligión. Tras largas negociaciones se llegó a un acuerdo que 
garantizaba asilo a la comunidad de La Meca, y de esa forma, 
en septiembre del año 622, Mahoma y sus seguidores emigraron 
hacia Yatrib, que a partir de entonces se llamó madinat an^nabi, 
o, más brevemente, al-MadIna. 

En la carrera de Maboma, la emigración a Medina —la héjira 
(higra), el comienzo de la cronología musulmana— tuvo en mu¬ 
chos aspectos el valor de un giro decisivo. En La Meca, Mahoma 
había sido fundamentalmente un fundador religioso que exigía 
la penitencia y la conversión y que había sido perseguido por su 
predicación. Pronto vino a añadirse a ello, con la reglamentación 
del servicio divino, la primera organización de la comunidad. 
También es de notar un creciente conocimiento de historias del 
Antiguo y Nuevo Testamento, que nos demuestra que en aque¬ 
lla época Mahoma creía estar en completo acuerdo con las otras 
dos religiones del Libro. Mientras que en La Meca Mahoma no 
había tenido todavía ninguna ocasión de demostrar sus grandes 
dotes políticas, en Medina éstas pasaron en seguida a primer 
plano, pues allí Mahoma no era ya el perseguido ni el oprimido 
que había de pensar en proteger su propia vida y la de sus se¬ 
guidores, y desde el primer momento fue el caudillo político 
llamado a cumplir con una misión decisiva para toda la co¬ 
munidad, a saber, la superación de las distintas tensiones exis¬ 
tentes en la población de Medina entre los mismos árabes y 
entre éstos y los grupos judíos. Apoyándose en un principio 
sólo en el grupo de sus seguidores, que le habían llamado, y 
en los leales, que le habían seguido desde La Meca, el profeta 
creó un orden dentro de aquella colectividad, gracias al cual 
fundió en una comunidad nacional aquellos heterogéneos ele¬ 
mentos, que se comprometieron a respetar la paz entre sí, a 
defenderse en común contra los enemigos exteriores y a pres¬ 
tar obediencia y fidelidad a Alláh y a Mahoma, el caudillo ele¬ 
gido por él. Con los árabes paganos Mahoma no tuvo sino 
pocas dificultades; aquellos que no aceptaron en seguida la nueva 
fe, no tenían tampoco un caudillo que hubiera podido agruparlos 
contra él. Tanto mayor fue la decepción del profeta ante la mes- 
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perada oposición de los judíos. Pues hasta aquel momento había 
creído que su revelación era idéntica a la de la Thora y del 
Evangelio, y había esperado por ello ser reconocido por los |udios 
como un profeta, tanto más cuanto que algunas de las peculia¬ 
ridades cultuales de la nueva religión (como era, por ejemplo, el 
que para orar hubiera de volverse el rostro hacia Jerusalen) ha¬ 
bían sido introducidas evidentemente con la intención de ganarse 
a los judíos. La postura rotundamente negativa de éstos, que re¬ 
chazaban todo compromiso, movió a Mahoma a revisar la que 
hasta entonces había sido su opinión y a oponer su revelación, 
como la única verdadera, a aquellas que los judíos y l°s cris¬ 
tianos habían falseado. Afirmó entonces que el era el sello de los 
profetas, recurrió a la religión de Abrahán como la del antepa¬ 
sado común a los judíos, los cristianos y los árabes, religión que 
aquél habría transmitido a Ismail, el fundador de la Ka ba, y 
cambió la orientación de la plegaria, dirigiéndola a La Meca. De 
esta forma asoció a la nueva religión el santuario de su ciudad 
patria, lo que dio un impulso religioso a su deseo de conquistar 

La Meca. ,, 

La emigración a Medina y la abierta ruptura que de ella re¬ 
sultó con los habitantes de La Meca eran, a los ojos de los ^ri- 
temporáneos y compatriotas de Mahoma, un paso amoral. Des¬ 
atendiendo en un punto tan importante^ los sentimientos éticos 
de sus compatriotas, Mahoma contraponía conscientemente a la 
ética tribal del paganismo la ética universal de la nueva religión, 
que incluía la exigencia de la igualdad de todos los hombres ante 
Alláh, así como la de la fraternidad entre todos los creyentes. 

Los años 622 a 630 los llenan las luchas con La Meca, luchas 
que condujeron a la conquista de la ciudad natal de Mahoma, asi 
como a la difusión de la nueva fe y a la hegemonía de Medina 
en toda la península arábiga. La guerra empezó con nuevas co¬ 
rrerías de rapiña; en el año 624, en Badr, los muslimes consi¬ 
guieron infligir una derrota a los habitantes de La Meca, 
derrota que fortaleció muy notablemente la posición del profe¬ 
ta. Pero al año siguiente se volvieron las tornas. Mahoma me 
derrotado en el monte Uhud, y lo único que les salvo del 
aniquilamiento, a él y a su joven comunidad, fue la circuns¬ 
tancia de que los de La Meca no supieron aprovecharse de 
su éxito. Cuando en el año 627 los habitantes de La Meca, 
con un ejército más numeroso, se aproximaron a Medina, ya 
habían desperdiciado la favorable oportunidad que les otrecio 
su victoria en Uhud. Mahoma pudo proteger a Medina con un 
foso, y los de La Meca no fueron capaces de superar esta sen¬ 
cilla defensa, y debieron retirarse sin haber llevado a cabo sus 
propósitos. Este episodio tuvo un valor decisivo : los dos partidos 
se dieron cuenta de que con el poder de las armas no podrían 
vencer a sus rivales. Así, el año siguiente Mahoma y los habitan¬ 
tes de La Meca llegaron en al-Hudaibiya a un acuerdo que esta¬ 
blecía un armisticio de diez años e incluía la autorización otorgada 
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a los medmenses de tomar parte al otro año en la peregri- 
nación a La Meca. Este pacto equivalía al reconocimiento de 
Mahoma y de su comunidad por los que hasta entonces habían 
sido sus más enconados enemigos y resultó ser un paso decisivo 
en el camino que conducía a la conquista de La Meca. Y ello por¬ 
que una de las principales causas de la resistencia que hasta 
entonces habían opuesto los mecanos, a saber, su temor de que 
La Meca pudiera perder su posición como lugar central en la 
vida cultual y económica de los árabes, quedaba eliminada por 
el cambio que se había producido en la postura de Mahoma. Por 
otra parte, los amigos de éste en La Meca trabajaban en favor 
de una conciliación con la nueva fe. La tregua acordada fue de 
poca duración; ya en el año 630 el profeta aprovechó una vio¬ 
lación del pacto cometida por algunos beduinos amigos de La 
Meca como pretexto para marchar contra esta ciudad. Los jefes 
de los quraisíes, dándose exacta cuenta de que su interés y el 
de la ciudad estaba en adherirse al nuevo movimiento y no en 
luchar contra él, entregaron La Meca sin resistencia. El genio de 
Mahoma como hombre de Estado no se manifestó quizá nunca 
con tanta claridad como en aquella hora del éxito, en la que, 
salvo en pocas excepciones, hizo uso de la mayor inclulgencia. 
Los ídolos fueron destruidos, y la Ka'ba, una vez purificada, fue, 
como los demás santuarios venerables de la antigüedad pagana, 
convertida en un lugar de culto de la nueva religión. Con la 
conquista de La Meca, Mahoma había alcanzado su más impor¬ 
tante meta política, pero como lugar de residencia conservó su 
patria de elección, Medina. El éxito de La Meca significó tam¬ 
bién un nuevo fortalecimiento de su influjo sobre las tribus 
árabes y un nuevo impulso para que éstas se unieran bajo el 
caudillaje del profeta y bajo su doctrina. 

Los progresos que en la política exterior hacía la nueva fe 
iban acompañados por un incesante esfuerzo por organizar la 
comunidad medinense. Para ello era preciso eliminar la oposición 
interna que ofrecían los judíos y los paganos y mejorar la orga¬ 
nización de la comunidad. La oposición de los paganos parece 
haber cesado a la vista del creciente éxito. El profeta se vahó de 
una solución de violencia con los intransigentes judíos: los ex¬ 
pulsó primero de Medina y después de todo el Hedjaz, sin 
preocuparse m de la crueldad ni de la violación de la promesa 
dada que ello implicaba. En los casos en que usó de clemencia, 
lo hizo por razones económicas. Mencionemos algunos preceptos 
importantes que datan de la éjDOca anterior a la conquista de La 
Meca, cuando el profeta residía ya en Medina: la prohibición 
del vino y de los juegos de azar, los preceptos sobre el matri¬ 
monio y las prescripciones referentes a los calumniadores. La 
obligación de la guerra santa para la difusión de la nueva fe 
debe su origen a una necesidad impuesta por la situación en Me¬ 
dina: la de vencer la resistencia de sus seguidoies, tanto de La 
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Meca como de Medina, a quienes repugnaba el luchar contra 
sus parientes paganos. 

El profeta no sobrevivió más que dos años a su victoria sobre 
La Meca. Durante aquella última época, su meta política exterior 
fue la lucha contra los árabes de las fronteras sirias, que se ha- 
liaban bajo el protectorado de Bizancio, lucha que ya había co¬ 
menzado, con poco éxito, antes de la conquista de La Meca. 
La misma falta de éxito le acompañó otra vez, y le fue preciso 
retirarse sin haber conseguido nada. En el año 632 emprendió 
Mahoma la última peregrinación a La Meca, el nuevo centro 
religioso del islam, peregrinación que realizó en la forma que 
desde entonces se considera válida: ya el año anterior había 
prohibido a los paganos que participaran en ella. Como final de 
esta «peregrinación de despedida», como se la llama, pronunció 
una prédica destinada especialmente a inculcar a sus seguidores 
algunos principios importantes de la nueva religión, tales como 
la Igualdad de todos los creyentes ante Dios y la fraternidad de 
los musulmanes. De regreso en Medina, murió Mahoma inespe¬ 
radamente el día 8 de junio de 632. No dejó hijos varones; 
fue sepultado en la casa de su mujer favorita, 'A’isa. 

La valoración del profeta oscila entre la veneración casi ido¬ 
látrica que le profesan los musulmanes creyentes y el profundí¬ 
simo odio de sus antagonistas. Lo primero que debe hacer el 
historiador de las religiones es separar los hechos de las leyendas 
que los recubren. Queda entonces un caudillo político-religioso 
de incomparable grandeza. Es evidente que ese caudillo era una 
personalidad de su época y de su mundo y que en muchos as¬ 
pectos no cumplía con lo que nosotros esperamos de un profeta. 
Pero el mismo Mahoma declaró siempre ser un hombre pecador 
y defectuoso, y nunca llegó a ver con claridad el abismo que 
separa a la religión de la política, a la verdad de la palabra divi¬ 
na de las propias interpretaciones o de la propaganda política. 
No era un pensador religioso. Pero el resorte religioso de su per¬ 
sonalidad era lo bastante fuerte como para dotarle de una fuerza 
sugestiva y de una influencia que no sólo atrajeron totalmente 
a las personalidades importantes de su mundo circundante, con- 
virtiéndolas en sus seguidores incondicionales, sino que a través 
de los siglos siguen hoy influyendo en amplias masas y en per¬ 
sonalidades aisladas de gran elevación lo mismo ética que es¬ 
piritual. 


n. LA EVOLUCION POLITICO^RELIGIOSA DEL ISLAM 

En la personalidad y en la predicación de Mahoma, la religión 
y la política están indisolublemente asociadas, y esta asociación 
ha tenido su influencia también en la historia del islam; «los 
dos poderes» constituyen una unidad inseparable. De aquí que 
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sea necesario que una exposición del islam como religión incluya 
un capítulo sobre la historia del islam. 

Al morir inesperadamente en el 632, Mahoma no dejó nin¬ 
guna disposición sobre lo que habría de ocurrir en el caso de su 
muerte o sobre la forma en que él se imaginaba la continuación 
de la comunidad. Así recayó sobre sus amigos un problema de 
cuya solución dependía absolutamente la subsistencia misma de la 
nueva religión. La cuestión más importante era la de la suce¬ 
sión, pues de la persona del profeta dependía la dirección de la 
comunidad musulmana en el aspecto político y en el religioso 
y además había un gran número de pactos hechos con tribus 
árabes (pactos sobre los que se basaba la unidad de la península 
bajo la hegemonía de Medina) que estaban montados sobre el 
reconocimiento de Mahoma como «caudillo». 

Para anticiparse al fraccionamiento de Medina entre los ve¬ 
nidos de La Meca ■—los compañeros de la emigración del pro¬ 
feta y los quraisíes neoconversos— y los naturales de Medina, 
el grupo de los más íntimos colaboradores del profeta decidió 
elegir en su seno un sucesor que se hiciera cargo de la dirección 
política de la comunidad; fue éste su suegro Abü Bakr, su más 
antiguo amigo. La comunidad aclamó esta elección, con lo que 
el primer representante del profeta (halifa = califa) quedaba ele¬ 
gido con el consenso de la colectividad. Con ello quedaba garan¬ 
tizada la continuidad política, pero faltaba todavía la jefatura 
carismática. Esta no ha sido nunca reivindicada por ningún ca¬ 
lifa : el que pudiera renunciarse a ella nos muestra la fuerza con 
que, ya en los últimos años de la vida del profeta, el aspecto 
político-administrativo de su actividad dejaba en la sombra al 
religioso-profético. Para el musulmán ortodoxo (sunní), la muerte 
de Mahoma equivale al final de la época profética. 

La tradición islámica ha visto en la época de los cuatro pri¬ 
meros sucesores del profeta la época «ortodoxa» del islam, y la 
ha idealizado como tal. Para asegurar a las creencias y a las me¬ 
didas de épocas posteriores el reconocimiento como moral y 
legalmente obligatorias, las retrotrae a esta época. La investiga¬ 
ción europea ha revelado, bajo esta imagen ideal, la asombrosa 
evolución que en menos de cien años hizo de la religión arábiga 
del Hedjaz una religión universal. 

La primera tarea de Abü Bakr fue acabar con los conatos 
separatistas que se encendían por doquier en Arabia, pues las 
tribus árabes eran de opinión que con la mueite de Mahoma 
había prescrito el compromiso de fidelidad con Medina. Por otra 
parte, la entrada en escena de Mahoma había encontrado gran 
número de imitadores, una parte de los cuales se movía por ra¬ 
zones auténticamente religiosas, otra por cálculo político. En 
el año que siguió a la muerte del profeta, Abü Bakr consiguió 
restaurar la unidad política de Arabia y conservar así la herencia 
política dejada por Mahoma. Pero era preciso buscar una salida 
a estas fuerzas de nuevo unificadas; fue, pues, la nueva unifica- 
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ción la que llevó directamente a las grandes conquistas en las 
que sucumbió el imperio de los persas y que redujeron al im- 
peno bizantino al Asia Menor. Los comienzos de las guerras de 
conquista caen todavía en la época de gobierno de Abü Bakr, 
que murió en agosto del año 634. En el momento de su muerte, 
el poder del islam sobre la península arábiga estaba ya asegu¬ 
rado y comenzaba a extenderse fuera de ella. El poder terrenal 
que Mahoma había fundado había demostrado su capacidad de 
existencia: protegida por los éxitos del brazo secular, su herencia 
espiritual siguió desarrollándose pacíficamente. 

A su muerte, Abü Bakr designó como sucesor al hombre que 
ya en la época de su gobierno había sido el verdadero conductor 
de los asuntos de Estado, 'Umar ibn al-Hattáb {634-644), La co¬ 
munidad musulmana lo reconoció también como sucesor, y con 
ello se abrió una segunda vía por la que alcanzar el rango supre¬ 
mo en el mundo islámico: la designación por el predecesor. Sin 
embargo, ello no se convirtió en principio jurídico, y así persistió 
la inseguridad en las cuestiones sucesorias. El gobierno del se¬ 
gundo califa se distingue por las grandes conquistas del ejército 
musulmán: Siria y Egipto fueron arrebatadas al imperio bizan¬ 
tino, el remo de los persas fue aniquilado. Todo esto exigía la 
creación de una administración aunque fuera sencilla, sobre cuya 
base pudieran gobernarse aquellos extensos territorios y de acuer¬ 
do con la cual pudieran distribuirse los botines en ellos conse¬ 
guidos. Había que regular, además, la situación de los pueblos 
sometidos —mucho más numerosos que los conquistadores— en 
aquellos casos en que aceptaban el islam y en los otros en que 
persistían en sus antiguas creencias. También eso fue obra de 
'Umar. 

En su avance impetuoso, el botín era para los árabes un ele¬ 
mento tan incitante como el celo por la nueva religión. Pero 
para poder fijar el derecho al botín era preciso establecer padro¬ 
nes : para las tierras conquistadas y sus productos se precisaban 
catastros. Se hizo así necesario el crear un fundamento jurídico 
para la nueva administración. Para esta creación sirvieron en 
primer término las disposiciones del Qur’an sobre el trato que 
había de darse a las «gentes del Libro» y las que sobre la repar¬ 
tición del botín había promulgado el profeta después de expulsar 
a los judíos de Medina. Fn ellas se distinguía entre «gentes del 
Libro» (ahí ahkitab), es decir, judíos, cristianos y zoroastrios, et¬ 
cétera, que podían conservar su fe pagando un impuesto personal 
y aceptando cieitos preceptos deshonrosos, y paganos, que no te¬ 
nían más elección que aceptar el islam o morir. Las comunida¬ 
des de las gentes del Libro quedaban en una relación de prote¬ 
gidos de la comunidad musulmana (dimma) y tenían derecho a 
una administración autónoma en sus asuntos internes. Razones 
financieras hicieron que en los primeros decenios del dominio 
islámico no se vieran con gusto las conversiones al islam, pues 
ello reducía en forma no despreciable los ingresos del Estado; 
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pero a la larga fue imposible contenerlas. Las ventajas económi- 
cas y sociales que iban ligadas a la conversión resultaron ser la 
más eficaz fuerza misional de la nueva religión. El trato dado 
al territorio conquistado dependía de la forma de ocupación: de 
si ésta se había conseguido por un pacto o por la fuerza, de si, 
al aproximarse los conquistadores, los habitantes habían aban- 
donado el país o se habían mantenido en él. En sí misma, la 
administración era muy sencilla; al frente de la provincia con- 
quistada estaba un jefe militar ('flimí), como representante del 
califa y como imam para el culto de los viernes, culto que se 
celebraba en la mezquita principal de su residencia. Las finanzas 
eran dirigidas por un funcionario especial, que estaba a las ór- 
denes directas del califa. La suprema autoridad judicial corres^ 
pondía al cargo de qadt. A las órdenes de estos altos funcionarios, 
ios de las naciones sometidas, expertos insustituibles, siguieron 
durante decenios trabajando tranquilamente, hasta que, islami- 
zados al menos externamente, pasaron a añadirse a la religión 
dominante. Ni siquiera en los siglos avanzados faltaron altos run^ 
Clonarlos de las filas de los cristianos y de los judíos. 

En el año 644, el puñal de un esclavo persa puso fin a la 
vida del segundo califa, el más importante de la época musuL 
mana temprana y quizá incluso de toda la historia islámica. 
Herido de muerte, el califa no tuvo fuerzas para designar un 
sucesor; instituyó un colegio electoral, compuesto por cinco de los 
más prestigiosos compañeros del profeta, con la misión de escoger 
en su seno el nuevo califa. Con ello quedaba abierto un tercer 
camino para la elección del jefe de la comunidad islámica. Dada 
la indisoluble asociación en que se hallaban ligados la religión 
y el Estado, esta inseguridad en la cuestión de cuál era el camino 
adecuado para designar al caudillo había de llevar a graves tras- 
tornos políticos y siempre era posible que la legitimidad del cau- 
dillo elegido fuera puesta en duda por un partido contrario. 

El colegio electoral se puso de acuerdo en la elección de 
'Utmán ibn 'Affán (644'656), un yerno del profeta, del que era 
antiguo seguidor. Era ésta una solución de compromiso, pues 
'Utmán no poseía ninguna de las cualidades que eran absoluta' 
mente necesarias para el monarca del Estado musulmán, que ya 
entonces se había convertido en un imperio mundial. Además 
manifestó un marcado favoritismo por su sippe, la de los omeyas, 
un subgrupo de los quraisíes mecanos, destacados por su capa- 
cidad, pero que no habían adoptado el islam sino en la época 
tardía, cuando ya estaba firmemente asentado el éxito de la nueva 
revelación, lo que les vahó el odio de los primeros seguidores. 
Más afortunado que en sus empresas políticas fue 'Utmán en 
su restauración de un texto unitario del Qur’an. En el momento 
de la muerte de Mahoma no existía una recopilación del Qur’an 
de validez general; de aquí resultaban necesariamente discrc' 
panelas, que, dado el lugar central que el Qur’an ocupaba en 
el culto y en la vida de la comunidad musulmana, habían de 
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traducirse en trastornos graves. Por ello decidió 'Utman hacer 
que se estableciera sobre la base de detenidas investigaciones 
un texto del Qur’an obligatorio para todos los musulmanes. 
Esta nueva edición canónica la envió, dice la tradición, a las 
más importantes ciudades del imperio islámico. Todas las otras 
copias existentes fueron destruidas. Este Qur’an de 'Utmán 
constituye el fundamento de todas las ediciones del Qur’an 
hoy existentes (cf. infra p.33). Pero estos méritos innegables 
del tercer califa no resultaron suficientes para acabar con el 
creciente descontento que provocaba la incapacidad de su ges' 
tión política y su nepotismo; en el año 656, durante una suble^ 
vación de sus propios correligionarios, cayó ' Utmán, primera 
víctima de las intrigas palaciegas y de las luchas fratricidas mu¬ 
sulmanas. 

El asesinato de 'Utmán fue la señal que desencadenó la pri¬ 
mera guerra civil dentro de la comunidad musulmana. En Medi¬ 
na, 'All, sobrino y yerno de Mahoma, se hizo rendir pleito 
homenaje. Pero algunos de los más antiguos y prestigiosos cola¬ 
boradores del profeta y la ambiciosa viuda de éste, 'A’isa, se 
alzaron contra él y le disputaron el califato. Tomando como lema 
la venganza de 'Utmán, los rivales marcharon primero hacia La 
Meca, y desde allí hacia el Iraq, y obligaron a 'All a emprender 
la lucha. Este les persiguió hasta allí y los derrotó en la llamada 
«batalla de los camellos» (656). Pero con ello no quedó restau¬ 
rada la paz, pues entonces se rebeló el primo del asesinado 
'Utmán, Mu'áwiya, que era gobernador de Siria. 'Alí, que no 
había vuelto todavía al Hedjaz, marchó contra él; la batalla 
se entabló en Siffín, en las fronteras de Siria y del Iraq, en el 
año 657. El ejército del califa llevaba ventaja, cuando los sinos, 
valiéndose de la astucia, estuvieron a punto de conseguir la vic¬ 
toria para sí. Ataron ejemplares del Qur’an a las puntas de sus 
lanzas, indicando con ello que querían dejar la decisión no a 
las armas, sino al libro santo. Las tropas del califa le obligaron 
a avenirse a dicho requerimiento y a constituir un tribunal de 
arbitraje. Pero una parte de los seguidores de 'Alí se dio cuenta 
de que habían sido víctimas de un engaño y exigió que el califa 
rompiera el pacto acordado. Como 'Alí se negara a hacerlo, parte 
de sus tropas abandonó el campamento del califa y, en desacuerdo 
con ambos partidos, se retiró de la lucha; en su opinión, tanto 
'Alí como Mu'áwiya habían perdido los derechos al califato a 
que aspiraban. Se había consumado así la primera escisión polí¬ 
tico-religiosa del islám y había quedado formada la primera secta, 
a la que se llama la de los jarichíes, es decir, los que se separan, 
a saber, de 'Alí. La causa de esta escisión fueron las discrepancias 
en una de las cuestiones centrales de la religión islámica ; ¿quién 
es el legítimo sucesor del profeta y a quién ha de reconocerse 
como xmam de la comunidad musulmana? Este problema inso- 
¡uble acabó con la unidad del islam. 
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'All se hizo primero a la lucha contra los secesionistas y les 
infligió una derrota aniquiladora de Nahrawan; sólo algunos 
grupos aislados sobrevivieron a aquella derrota; pero, pese a 
todo, fueron lo bastante fuertes como para oponer las mayores 
dificultades a sus adversarios, rebelándose contra el gobierno que 
detentaba el poder y recurriendo al asesinato. Su primera víc¬ 
tima fue el mismo 'AH, que fue apuñalado por un jarichi preci¬ 
samente cuando se preparaba a emprender una campaña contra 
Mu'áwiya (661). Ello dejó a Mu'awiya como único monarca, 
aunque éste había de contar con la hostilidad tanto de los se¬ 
guidores incondicionales de 'AH como de los jarichíes. 

La muerte de 'AH cerró la primera época de la historia islá¬ 
mica ; en ella se dibujan ya con claridad algunas de las líneas 
directrices: 

a) El centro político se había trasladado del Hedjaz a Siria 
y al Iraq. Primero, la dirección política del imperio musulmán 
permaneció durante unos cien años en Siria; luego, el Iraq, an¬ 
tiguo centro del Oriente Próximo, volvió a convertirse otra vez 
en centro político. 

b) La unidad de la comunidad musulmana se había roto, 
y jamás había de ser restaurada. En lo sucesivo, la cuestión del 
califato seguiría dividiendo los espíritus. 

c) Las lachas entre musulmanes quitaron a la nueva religión 
una buena paite de la fuerza expansiva que había tenido hasta 
entonces. La extensión de los límites islámicos fue en lo sucesivo 
un asunto de carácter político más que religioso, puesto que fal¬ 
taba la unidad política de todos los musulmanes. 

Con el califato de Mu'áwiya, que se hizo rendir pleito home¬ 
naje en Jerusalén en el año 661, la primera dinastía musulmana, 
la de los omeyas, asumió el mando sobre el imperio universal. 
Su residencia era Damasco; el vasto imperio tenía un carácter 
marcadamente árabe, pues eran los conquistadores árabes los que 
realmente ejercían el poder, e intentaban mantener alejados de él 
a los no árabes, y el espíritu que en ese su ejercicio del poder 
se traslucía era el que conocemos del paganismo árabe, pues en el 
aspecto religioso los grupos dominantes se caracterizaban en gran 
parte por su tibieza. Esto les acarreó la oposición de los purita¬ 
nos, que, pese a que el centro político se había trasladado a Siria, 
permanecieron en el Hedjaz. Y, puesto que los omeyas, junto con 
el espíritu árabe, heredaron también las antiguas querellas tri¬ 
bales, pronto se vieron enfrentados a una oposición múltiple, 
que a la larga resultó más fuerte que ellos. Especialmente peli¬ 
groso para los omeyas fue el no estar a la altura del problema 
de los nuevos musulmanes (mawáli). Basándose en su conversión, 
éstos exigían los mismos derechos que los musulmanes árabes, 
exigencia que los teólogos reconocían y apoyaban. Pero su or¬ 
gullo árabe, así como el deseo de conservar para sí sin restriccio¬ 
nes los privilegios que la nueva religión ofrecía a la clase domi- 
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liante, hicieron que los omeyas se negaran a ganarse para sí a 
los nuevos musulmanes, arrojándoles de ese modo en brazos de 
los partidos de la oposición, que luchaban por la igualdad de 
todos los musulmanes. 

En política exterior, el gobierno de los omeyas tenía todavía, 
a comienzos del siglo VIII, una gran fuerza expansiva. En Orien¬ 
te, los musulmanes conquistaron el Asia central y alcanzaron la 
India: en Occidente, los ejércitos árabe y bereber pasaron el 
estrecho de Gibraltar y en el año 711 pisaron por primera vez, 
en España, tierra europea. Toda España fue conquistada y los 
ejércitos musulmanes penetraron en Provenza; sólo la victoria 
de Carlos Martel en Tcurs y Poitiers (732) salvó al remo de 
los francos y a Europa de los victoriosos ejércitos musulmanes. 

Tras un período de dominio de noventa años, la dinastía de 
los omeyas, pese a haber contado con una sene de monarcas muy 
capacitados, sucumbió ante el ataque combinado de sus enemigos 
interiores y de la desunión en las filas de sus leales. El último de 
sus monarcas perdió el trono y la vida en el año 750 luchando 
contra la dinastía de los 'abbásíes, que habían conseguido hacerse 
con la jefatura en la lucha contra los omeyas. Sólo un omeya, 'Ab- 
darrahman, escapó a la sed de sangre de los nuevos monarcas 
y fundó en España un remo independiente. Y así, ciento veinte 
años después de la muerte del profeta, desapareció también la 
unidad política del islam. 

La nueva dinastía de los 'abbásíes, que durante quinientos 
años (750-1258) detentó la suprema dignidad del mundo islámi¬ 
co, era, sí, de sangre «arábiga»; los 'abbásíes eran los descen¬ 
dientes de al-'Abbás, tío de Mahoma. Pero no guardaban la 
menor relación con el carácter arábigo del gobierno de sus pre¬ 
decesores. Debían su ascenso a su asociación a los puritanos de 
La Meca y a los nuevos musulmanes y al provecho que astu¬ 
tamente supieron sacar de los 'alies, a los que luego eliminaron, 
y su gobierno tuvo desde un principio un carácter teocrático. Se 
esforzaron por hacer valer la concepción islámica del mundo, el 
derecho islámico, etc., y fueron, en el verdadero sentido de la pa¬ 
labra, «monarcas de los creyentes» y no reyes de los árabes. Este 
carácter teocrático del gobierno de los 'abbásíes fue incremen¬ 
tándose en la misma medida en que decreció su verdadera fuerza 
política. 

Los 'abbásíes trasladaron la capital del remo de Damasco a 
Bagdad, la nueva ciudad fundada por ellos en la antigua provincia 
central del Oliente Próximo. Como príncipes de los creyentes, 
reinaban sobre todos los súbditos de las distintas razas, y como 
auténticos déspotas orientales se rodearon de todo el ceremonial 
de la antigua corte oriental, que daba plena expresión a la dife¬ 
rencia que separaba al monarca de sus súbditos. Circundaba al 
monarca su guardia, que pronto comenzó a mostrar los rasgos 
autocráticos característicos de todas las tropas pretorianas, y en 
cuyas manos los califas pasaron a ser marionetas sin importancia. 
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A la inversa de lo que habían hecho sus predecesores, los 'ah- 
basíes atrajeron a su corte a los teólogos, e intentaron, al menos 
exteriormente, conservar, por disoluta que fuera su vida privada, 
una apariencia de fidelidad a la ley. Y como campeones del islam 
ortodoxo persiguieron a todas las sectas; a los seguidores de la 
familia de 'All (cuyo partido se llamaba de donde viene el 
nombre de sí’íes) tanto como a los janchíes, a los heréticos y a 
los pietistas entre los mismos ortodoxos. Y los teólogos obedecie' 
ron a su llamada y acudieron al Iraq. Bagdad se convirtió en la 
capital de la teología y de la ciencia profana. Poco era lo que 
recordaba su origen árabe: los árabes mismos habían quedado 
completamente desplazados. Sólo una cosa habían dado ellos 
al mundo islámico: la lengua árabe, que ejerció la más profunda 
influencia. 

Ya con el advenimiento al poder de los 'abbasíes quedó 
destruida la unidad política del imperio musulmán. Pronto se 
fundaron remos parecidos al de los omeyas españoles; en las 
provincias exteriores, gobernadores autocráticos fueron hacién¬ 
dose independientes, aunque externamente seguían reconociendo 
como jefe al califa de Bagdad. La refinada organización adminis¬ 
trativa de los 'abbasíes no fue capaz de domeñar las fuerzas 
centrífugas, que, habiendo comenzado en las provincias más 
avanzadas, se acercaron cada vez más al centro, al Iraq. Especial¬ 
mente peligrosos fueron los dos siglos (969-1171) en los que 
una dinastía descendiente de 'All, la de los fátimíes, se adueñó del 
poder en Egipto. Esta escisión del mundo musulmán contribuyó 
esencialmente a los éxitos iniciales de las cruzadas; el que Sa¬ 
ladme acabara con ella significó el final del reino latino de Jeru- 
salén. En el mismo Bagdad perdieron los califas todo poder: 
sus guardias los destronaban siempre que les placía. Pero la ins¬ 
titución en sí misma se conservó. Sólo los mogoles con |Iulágü 
pusieron fin el año 1258 al simulacro real del último 'abbasí para 
demostrar «que también sin el califa prosigue el Tigris su curso 
tranquilo ante Bagdad». 

El asesinato del último 'abbasí de Bagdad no acabó con el 
nimbo religioso de la dinastía; los sultanes mamelucos de Egipto, 
a quienes corresponde el mérito de haber salvado a Siria y Egip¬ 
to de los mogoles, se permitieron el lujo de mantener en sus 
cortes un califa 'abbasí que había de legalizar sus usurpaciones. 
De esta forma, el califato de los 'abbasíes en El Cairo conservó 
todavía hasta el año 1517 un simulacro de existencia, al que puso 
fin el sultán osmanlí Selim tomando para sí mismo el título de 
califa. Con ello, el supremo monarca del mundo islámico se había 
vuelto a convertir en el portador del más importante título del 
islam y, desde un punto de vista religioso, también en el caudillo 
elegido por Alláh para el último gran movimiento expansivo de 
los musulmanes contra Europa. Desde Constantinopla, su capital, 
el califa-sultán dirigió durante casi dos siglos el ataque contra la 
Europa cristiana sudoriental, hasta que en el año 1683 éste quedó 
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detenido ante Viena y comenzó la contraofensiva, y el poderoso 
monarca de los creyentes, temido en toda Euiopa, se convirtió 
en el «hombre enfermo del Bósforo», cuyo poderío desapareció 
después de la primera guerra mundial. En 1924, Mustafá Kemal 
Paschá, primer presidente de la república turca, declaró abolido 
el califato. 


III. LA DOGMATICA 

Se atribuye al profeta la frase: «El islam está construido sO' 
bre cinco (fundamentos): la profesión de fe, la azalá, el azaque, 
la pieregrmación y el ayuno en el mes Ramadán.» El primero de 
estos cinco fundamentos, la profesión de fe (sahada), constituye 
el objeto de la dogmática musulmana ('üm aUkaldm); los otros 
cuatro lo son de la ciencia del derecho religioso Cilm al-fiqh). 

La profesión de fe del musulmán se resume en estas dos 
sencillas frases: «Yo doy fe de que no hay ningún Dios, sino 
Alláh; yo doy fe de que Mahoma es el enviado de Alláh.» En 
el Qur’dn esta fórmula no se encuentra todavía, aunque sí hay 
algunas frases que reproducen casi textualmente sus dos partes; 
un ejemplo de ellas sería: «Alláh, no hay Dios sino El» (sura 
2,256 y en otros pasajes); «Yo soy, en verdad, el enviado de 
Alláh sobre vosotros todos» (sura 7,157); las dos partes apare¬ 
cen unidas en la sura 4,135 : «/Ye los que creen! Creed en Alláh 
y en su profeta, y el Libro que hizo bajar antes, y quien reniega 
de Alláh, y sus ángeles, y sus libros, y sus profetas, y el día, el 
último, he aquí que erró error ancho.» 

Esta fórmula contiene los dos componentes principales de la 
fe islámica tal como la formularon los teólogos posteriores: 
la doctrina de Alláh y la profetología; a la primera pertenecen las 
cuestiones de la predestinación; a la segunda, las de la sucesión 
del profeta, que es lo mismo que decir el problema del califato. 
Y, lo mismo que en la sahada, también en la historia de los dog¬ 
mas musulmanes estos problemas capitales aparecen indisoluble¬ 
mente unidos; acentuando o negando una de estas fórmulas 
fundamentales es como comienza la separación de la ortodoxia 
(sunna). Pero hay que tener en cuenta que los límites entre la 
ortodoxia, esto es, entre la mayoría de los creyentes y teólogos 
(sunníes), y las sectas no están claramente trazados, sino que son 
límites fluctuantes, pudiendo ocurrir que una misma personali¬ 
dad sea reivindicada para sí por el islám ortodoxo y por una secta, 
según se acentúe uno u otro aspecto de sus creencias. A ello hay 
que añadir que el islam ortodoxo tuvo tendencia a seguir consi¬ 
derando, siempre que fuera posible, a todos como muslimes y 
atribuyó al profeta el dicho de que las diferencias de fe eran 
un signo especial de la gracia divina. Esta tendencia «católica» 
del islám es uno de sus rasgos más destacados. 

Como hemos visto, el origen de la primera secta islámica es¬ 
tuvo en la oposición contra el califa 'Ali y en la decisión que la 
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mayoría musulmana tomó en Siffín (657) de confiar la solución 
del problema del califato a un tribunal arbitral que se basara en 
el Qur’án. Contra esto, el lema de los protestantes, que constitu- 
yeron el núcleo de la secta de los jarichíes, era: «El juicio per¬ 
tenece sólo a Allah.» Inflexiblemente rechazaron la justificación 
por la fe sin obras. Islam es obrar de acuerdo con las leyes reli¬ 
giosas, sostenían, y por eso negaban la predestinación y recono¬ 
cían el libre albedrío; el que ha cometido un pecado mortal 
no es ya un musulmán, sino un pagano, y como tal hay que 
luchar a muerte contra él e incluso contra sus hijos. A la inversa, 
de la intolerancia religiosa ante los musulmanes se sigue una 
gran transigencia con las «gentes del Libro», que recitaban la 
sahada con la modificación: «Mahoma es el enviado de Dios a 
los árabes, pero no a nosotros.» Todos los musulmanes son her¬ 
manos : el árabe y el negro de Etiopía valen lo mismo, e incluso 
el último es superior al primero si tiene mayor temor de Dios. 

El imámato corresponde al mejor, siendo indiferente el que éste 
sea un árabe o un negro. Para la validez de las acciones cultuales 
es absolutamente necesaria no sólo la pureza corporal, sino tam¬ 
bién, y especialmente, la pureza de conciencia. 

El problema del califato constituye el punto de partida de 
todas las escisiones dogmáticas en el islam; a los jarichíes puede 
calificárseles de «republicanos», pues rechazan todo derecho fa¬ 
miliar o tribal al califato: en la más extrema oposición a ellos * 

están los «legitimistas», el partido de 'Alí, la si'a. Pese a la fre¬ 
cuencia con que esta secta, la más numerosa del islam, ha sufrido 
nuevas escisiones, hay un punto en el que está unida: el califato 
corresponde únicamente a 'Alí y su familia. Y, puesto que este 
objetivo político no fue nunca alcanzado, antes, al contrario, se 
sucedían las muertes en martirio de los descendientes de 'Alí, a 
través de la sVa se introdujo en el islim el motivo de la pasión. 

Y lo que todavía es más importante, al motivo de la pasión se 
asocia la idea de la «epifanía de lo divino en el hombre.» Así, a 
las otras dos frases de la profesión de fe viene a añadirse ésta: 

«Yo creo que el imam elegido por Dios como portador de una 
parte esencial divina es el caudillo de la bienaventuranza.» Y 
puesto que al imam divino, por la sustancia divina en él viva, 
no puede afectarle la muerte del mortal corriente, nace la creen¬ 
cia en «la desaparición del imam y su parusía», y el imam se 
convierte en el paracleto, el Mahdí. Las escisiones dentro de la 
si'a se produjeron por las discrepancias en cuestiones tales como 
las de quién será el último imam, que vive escondido, o las de 
SI para poder aspirar al califato basta con pertenecer a la familia 
de 'Alí o es necesario descender de una rama determinada de 
esta familia. 

Entre los dos extremos de los jarichíes y de la sfa se desarro¬ 
llaron dos tendencias: la de los puritanos ortodoxos, que perma¬ 
necieron en las ciudades sagradas del Hedjaz, enemigos del go¬ 
bierno, pero enemigos también de los radicales, y la de aquellos 
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que cesaron en su hostilidad contra el gobierno argumentando 
que no querían juzgar la forma de comportarse los hombres 
-ni, por lo tanto, el comportamiento del gobierno—, sino que 
querían dejar esto en las manos de Aliah (murgi’a). En oposición 
a los janchíes, enseñaban el character rndelehihs de la fe, que 
los pecados no pueden ni acrecentar ni aminorar. Esto significa, 
desde el punto de vista escatológico, que «allí donde hay fe, el 
[aecado no puede causar daño», lo que abre esperanzadoras pers¬ 
pectivas al pecador en el juicio final, y desde el punto de vista 
político trajo consigo el reconocimiento de los omeyas y la sumi¬ 
sión a las circunstancias políticas, un quietismo político que 
compartieron también muchos ortodoxos. También en oposición 
a los janchíes, la murgi’a reconocía la predestinación. 

La cuestión planteada por los janchíes sobre la «fe y obras» 
debía llevar necesariamente al problema de la predestinación 
(qadar). La mayoría de los musulmanes creía en la doctrina de 
la predestinación; aparte de los janchíes, no la rechazaba más 
que una minoría, a la que se dio el nombre de qadaríes por haber 
comenzado la discusión sobre el qadar. Tanto los que aceptaban 
esta doctrina como los que se oponían a ella podían apelar al 
Qur’dn. Sólo el hecho de que Mahoma subrayara el poder de 
Allah y su condición de creador y monarca del universo dio 
desde un principio cierta ventaja a los que aceptaban el qadar, 
y tuvo como consecuencia que los qadaiíes fueran condenados 
como herejes. 

El más antiguo credo del islam oitodoxo, credo en el que 
no se encuentra todavía ningún artículo sobre Allih o Mahoma, 
sino que es simplemente una formulación del punto de vista 
ortodoxo frente a las opiniones sectarias, es el llamado primer 
credo de Abü Hanífa. Artículo primero: «No consideramos a 
nadie incrédulo por un pecado, ni al que lo ha cometido negamos 
la fe» (contra los janchíes).—Artículo segundo: «Exhortamos al 
bien y prohibimos el mal».—Artículo tercero: «Lo que te afecta 
no podía dejar de afectarte, lo que te falta no podía dejar de 
faltarte» (predestinación).—Artículo cuarto ; «No negamos a nin¬ 
guno de los compañeros del enviado de Alláh; no seguimos a 
ninguno de ellos con exclusividad».—Aitículo quinto: «La cues¬ 
tión de 'Utmán y 'Alí la dejamos en manos de Alláh, que conoce 
los secretos y las cosas ocultas».—Artículo sexto: «La compren¬ 
sión en las cosas de religión es mejor que la comprensión en 
cosas de conocimiento y derecho».—Artículo séptimo: «La di¬ 
versidad de opiniones dentro de la comunidad es una señal de la 
misericordia divina».—Artículo octavo: «El que cree todo lo que 
debe creer, pero dice: “Yo no sé si Moisés y Jesús (paz sobre 
ellos) cuentan o no entre los enviados de Dios”, es un incré¬ 
dulo».—Artículo noveno: «El que dice. “Yo no sé si Alláh está 
en el cielo o en la tierra”, es un incrédulo»,— Artículo décimo: 
«El que dice: “Yo no creo en el castigo en la tumba», pertenece 
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a la secta de los gahmíes, que se hundirá» (c£, J. ScHACHl, Der 
Islam p.35). 

La íntima ligazón de la política y la religión en el islam se 
pone de manifiesto también en el nacimiento de la más importan^ 
te orientación dogmática, la de los mu'taziles. El nombre mu'ta' 
zila se deriva del verbo iHazala, abstenerse, a saber, de emitir 
un JUICIO sobre el problema de si el musulmán pecador ha de 
ser considerado y ti atado como creyente —punto de vista orto^ 
doxo— o como incrédulo —punto de vista jarichi—; o, con 
otras palabras, de si está permitida o no la rebellón contra la 
dinastía de los omeyas, que la oposición consideraba como peca- 
dores. Este es el aspecto político de su programa. Los mu'taziles 
se califican a sí mismos de defensores de la justicia y de la uní- 
cidad de Alláh (ahí aWadl wü't'tauhid). Su actitud política les 
hizo convertirse en defensores de la propaganda 'abbásí, y, cuan- 
do esta dinastía triunfó, los promovió al rango de teólogos de la 
corte, rango que conservaron casi durante un siglo. 

Las creencias fundamentales de los mu'taziles a comienzos de 
la época de los 'abbasíes ■—segunda mitad del siglo VIII — caben 
bajo los cinco epígrafes siguientes: 

1. Rígido monoteísmo (tauhid) contra a) el dualismo de los 
maniqueos, que tenía cierta influencia, y h) contra el antropO' 
morfismo de los ortodoxos. Dentro de este punto se incluyen: 
1. Las cuestiones de la naturaleza de Alláh y sus atributos, a 
saber, su unicidad, su omnipresencia, su perceptibilidad (visw 
beatífica). 2. Las de la estructura del mundo creado, a saber: 

a) antropología: «El hombre es el fenómeno empírico que nos¬ 
otros vemos, el cuerpo que se compone de un cierto número de 
esencias indivisibles (átomos) y lleva en sí los accidentes»; 

b) mundo físico. 3. Relación de Dios con el mundo creado. 4. Re¬ 
velación. El Qur’dn es, desde luego, maravilloso en su concepción 
y en su estilo, pero ha sido creado. Ello llevó al establecimiento 
del dogma de la creación del Qur’dn, que en el año 827 fue 
proclamado como tal por el califa Ma’mün, lo que representó 
externamente el apogeo del influjo mu'tazil. 

Ib Justicia de Alláh (’adl). Puesto que él es justo, la pre¬ 
destinación contradice a su esencia. En este punto, los mu'taziles 
aceptaron las ideas de los qadaríes, aludiendo al hacerlo a las 
palabras que el Qur’dn usa repetidamente para designar a Alláh: 
«El piadoso, el apiadable» (ar^rahman ar'rdhim). Y, frente a las 
creencias ortodoxas y a su doctrina de la intercesión de Mahoma 
y de los santos, subrayaron el carácter eternal de las penas del 
infierno. De la justicia de Alláh se deduce que él no hace sino 
lo bueno y que su sabiduría quiere la salvación de la criatura: 
él establece la diferencia entre el bien y el mal. Pero el hombre 
es el creador de sus acciones, de las buenas y de las malas; de 
esta forma, Allah queda preservado del podei de hacer el mal 
(qudrd ’ald Z'tMlm). 
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III. Lo que Allah permite y lo que ha prohibido (al'wa^d 
waA'Wa'id,), es decir, teología práctica. Aquí entran las cuestiO' 
nes de la fe y de la incredulidad, del pecado, de lo permitido y 
de lo prohibido según los mandamientos del Qur’án. 

IV. La actitud política (manzüa bama UmanZilci'tMn) en 
la cuestión del califato; habitualmente admitían el siguiente eS' 
calonamiento de los califas ortodoxos: Abü Bakr sobre 'Umar, 
éste sobre 'Utman, éste sobre 'Alí; entre estos dos últimos, la 
precedencia era objeto de grandes discusiones, 

V. El deber de difundir el programa mu'tazil «con la len- 
gua, la mano y la espada» (cf. H. S. Nyberg, Handbuch des 
Islam p.556'562). 

Adoptando la filosofía helenística como ancilla jidei, los 
mu'taziles se conviitieron en los creadores de la escolástica is- 
lámica (kaldm). El caiácter de su dogmática era: «apologético», 
pues intentaban defender al islam contra las herejías que se se¬ 
paraban de él; «estrictamente coránico», pues el libro sagrado 
era para ellos la única fuente de las fórmulas y de los preceptos 
teológicos, y además «especulativo» e «mtelectualista». 

Contra el espíritu innovador implicado en las especulaciones 
de los mu'taziles, los defensores de la ortodoxia adoptaron una 
postura de enérgica oposición. En este punto es posible que los 
motivos políticos fueran tan fuertes como los religiosos, pues al 
ser reconocida la doctrina mu'tazil como confesión estatal creció 
su influjo en la corte. Pero, con el tiempo, también en este pro¬ 
blema el espíritu tradicionalista del islam, su herencia árabe, 
resultó el más fuerte. Veinte años después de la proclamación 
del dogma de que el Qu/ün había sido creado, el califa al-Muta- 
wakkil (847) se vio obligado a revocar aquel edicto y a contem¬ 
porizar en este punto con los ortodoxos. La superación de los 
mu'taziles y la creación de una dogmática ortodoxa dotada de 
medios técnicos, es decir, la introducción del kalam en la dog¬ 
mática ortodoxa, fue la obra de al-As'arí (muerto en el año 935), 
que en su juventud había sido mu'tazil y que se había converti¬ 
do a la ortodoxia gracias a una visión del profeta, llegando a ser 
el creador de una filosofía ecléctica que poco a poco acabó por 
imponerse. Donde su carácter ecléctico se expresa con mayor cla¬ 
ridad es en la frase que se refiere a la noción de Dios, «sin pre¬ 
guntar por el cómo y sin establecer comparaciones», cuya primera 
mitad se dirige contra los mu'taziles, y la segunda contra los 
ortodoxos antropomorfistas. Citamos algunos fragmentos impor¬ 
tantes del credo de al-As'arí que pueden aclararnos su postura: 

«Los rasgos característicos de la postura de los creyentes tra- 
dicionalistas y fieles a la sunna son los siguientes : creen en Allah, 
sus ángeles, sus (sagradas) escrituras, su profeta; creen aquello 
que procede de Allah (como revelación) y aquello que del profeta 
han narrado los compañeros fidedignos, sin rechazar nada de todo 
ello. Creen que Allah es un Dios único, eterno, junto al que no 
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hay ningún otro; que no tomó mujer ni tuvo hijos, que Mahoma 
es su servidor y su profeta, que el paraíso es verdad y el infierno 
es verdad, que la hora llega sin duda, y que Allah a los que están 
en las tumbas los resucitará. 

»Creen que Allih está sentado sobre su trono ; que tiene 
dos manos, sin preguntarse el cómo; que tiene dos ojos, sin pre- 
guntarse el cómo , y que tiene un rostro 

«Creen que de los nombres de Allih no puede decirse que 
sean otra cosa que Allah ., que Allih posee el saber. Ellos se 
atienen a lo que ven y oyen ; afirman que en la tierra no hay 
nada bueno ni nada malo fuera de aquello que Allih quiere y 
que las cosas ocurren según la voluntad de Allih 

«Afirman que nadie es capaz de hacer algo antes de haberlo 
hecho realmente y que nadie es capaz de escaparse a la voluntad 
de Allih Afirman además que no hay ningún creador más que 
Allah, que Allih crea las acciones malvadas de los hombres . » 
(}. SCHACHT, Der Islam p.56'57). 

Además, Allah ayuda al creyente a obedecer y a ser creyente, 
pero también él hace incrédulos a los incrédulos y no quiere que 
se hagan creyentes. Lo justo y lo injusto ocurren según la vO' 
luntad de Allah. El Qur'an no ha sido creado. En el día del 
juicio, sólo los creyentes vetán cara a cara el rostro de Allih, 
ios incrédulos no. Los pecados graves que cometa un creyente 
no lo convierten en un incrédulo, mientras persevere en su pro- 
fesión de fe (sahada). La conversión es una gracia de Allah 
(Allih es el transformador de los corazones). La intercesión del 
profeta se extiende a todos los musulmanes, a los justos y a los 
pecadores. La fe se compone de palabra y obra. El destino de los 
justos y de los pecadores después de la muerte está sólo en 
las manos de Allih: él castiga y perdona cuando quiere. El no 
ha ordenado lo malo, sino lo bueno, y no le satisface lo malo, 
aunque lo quiera. En la cuestión de los califas, los ortodoxos 
aceptan el orden siguiente: Abü Bakr, 'Umar, 'Utmán, 'Alí; 
los cuatro son los más excelentes entre todos los hombres des- 
pués del profeta. El valor religioso del culto divino de los días 
festivos no depende de que el imam que dirige la plegaria sea 
piadoso o sea un pecador. Hay que rezar para que los tmames 
(califas) sean justos, pero no hay que hacerles la guerra. La 
guerra santa para difusión de la fe es un mandamiento religioso. 

Pese a que había servido para dar a la dogmática ortodoxa un 
fundamento filosófico, el kalam siguió despertando recelos en 
los ortodoxos, quienes lucharon contra la dogmática filosófica, 
considerándola innecesaria para el musulmán. La verdad reli' 
glosa está «comprendida en el Qur’an y en la sunnan. 

Después de aLAs'arí, la dogmática no hizo apenas progresos, 
compartiendo así el destino de la mayor parte de las comentes 
espirituales del islim, que, tras un rápido y rico apogeo, se agos- 
taban de nuevo rápidamente. Donde mejor puede conocerse la 
forma final de la dogmática es en los catecismos, creados en 
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una época tardía y en uso todavía hoy. Como ejemplo puede 
servirnos el catecismo de Abü 'Abdalláh Muhammad aS'SanüsI 
(+ 1490), traducido también a algunas lenguas europeas. Esta 
profesión de fe de as-SanusT, como otras iguales a ella, tiene 
un carácter sistemático, adoptando la subdivisión según las cate¬ 
gorías aristotélicas de «necesario», «imposible» y «posible»; a 
este su carácter sistemático contribuye la anteposición de la teoría 
del conocimiento. Allih posee necesariamente veinte cualidades: 
éstas se subdividen en esenciales (existencia), individuales (caren¬ 
cia de principio, eterna duración, diversidad de lo creado, existen¬ 
cia por sí mismo), propias (fuerza, voluntad, sabiduría, vida, oído, 
vista) y cualidades accidentales (que guardan relación con las 
propias, a saber: ser poderoso, ser sabio, ser viviente, ser oyente, 
ser vidente; la diferenciación de estas últimas es un logro de la 
dogmática mu'tazil). Hay también veinte cualidades que es im¬ 
posible que Alláh posea, pues contradicen a las antedichas, y 
si las poseyera, resultaría que necesitaría medios para conseguir 
su existencia o que existiría algo sin su voluntad. Según la 
concepción musulmana, no puede tampoco existir una ley de la 
naturaleza, pues ello significaría que habría un poder por encima 
del de Dios: no existe más que una costumbre de Dios, La 
demostración de la existencia de Dios es el hecho de que el 
mundo haya sido creado; pues si el mundo no tuviera creador 
y hubiera nacido de sí mismo, el ser y el no ser serían iguales 
entre sí, y uno de ellos habría obtenido una ventaja sobre el 
otro sin causa alguna, lo que es imposible. Pero el mundo ha 
sido creado, pues está necesariamente unido a los accidentes 
creados, y lo que está inseparablemente unido con lo creado, es 
también creado. Si Alláh no careciera de principio, debería tener 
un creador: si no fuera eterno, sería posible que alguna vez 
dejara de existir. Pero esto es inconciliable con la idea de Dios. 
De esta manera, a partir de la imposibilidad de la no-existencia 
de las cualidades de Alláh, se demuestra la necesanedad de estas 
cualidades; es éste un método dialéctico. De la misma forma, 
partiendo de la cualidad (que Alláh posee necesariamente, pues 
su no posesión sería un defecto) de hablar, se deduce contra los 
mu'taziles que el Qur’an es increado. Si Alláh no poseyera dicha 
cualidad, ello sería un defecto. 

Siguiendo la misma línea de pensar dialéctico, al enviado 
de Alláh (Mahoma) y a todos los profetas corresponden nece¬ 
sariamente determinadas cualidades, a saber, veracidad y sin¬ 
ceridad en la transmisión de su mensaje: las cualidades opuestas 
no pueden tenerlas, pues entonces no serían profetas. Pero en 
ellos estas cualidades son relativas y no absolutas, y de esta 
forma están también relativamente libres de pecado. Alláh es 
el solo que posee absolutamente estas cualidades; de aquí que 
pueda aplicársele la primera paite de la sanada: «No hay ningún 
Dios sino Alláh» ; toda la primera parte del catecismo no es 
más que una explicación de este dogma. No hay ningún otro que 
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no necesite nada fuera de sí y de quien todos necesiten: sólo 
Allah. Con otras palabras, él es el ens a se (wügtb al-ivugüd). 

En la segunda parte de la sahada («Mahoma es el enviado 
de Allah») está incluida la fe en la predicación de Mahoma 
y de los demás profetas, en los ángeles, en los libros celestes y 
en lo que éstos contienen, así como también en la doctrina del 
juicio final, que Mahoma declaró verdadero. De aquí puede 
deducirse nuevamente la veracidad de los profetas, así como 
que es imposible que en ellos se dé falsedad, pues en tal caso 
no podrían ser fidedignos mensajeros de Allah. No incurren tam- 
poco en ninguna de las cosas prohibidas, pues han sido enviados 
para conducir a los hombres por el camino de la justicia. Así, 
por vía dialéctica, se sienta la base de la doctrina de la pureza 
del profeta, que está en contradicción con las ideas del mismo 
Mahoma, pero venía a justificar una doctrina aceptada desde 
mucho antes por el consensus doctorum (igmd''). El catecismo 
de aS'SanüsI concluye bendiciendo a Mahoma y a sus compa- 
ñeros, e incluyendo en la última de estas bendiciones una repu- 
diación de la si'a. 

Como hemos indicado, de esta interpretación de la sahada 
se deducen las demás creencias musulmanas de naturaleza dog¬ 
mática, sin que necesitemos exponerlas más detalladamente. 
«Pero al mismo tiempo, el catecismo, que, desde luego, no está 
dirigido a los muy cultos, nos enseña con toda claridad lo que 
para el musulmán piadoso constituye el núcleo y el fundamento 
de su fe y nos hace comprender que para el occidental moderno, 
a quien la dialéctica de finales de la Antigüedad y de la Edad 
Media resulta tan infinitamente lejana, no sea cosa sencilla el 
discutir con un musulmán sobre cuestiones de fe. Cierto que tam¬ 
bién el musulmán modernizado y occidentalizado ha ido perdien¬ 
do paulatinamente la comprensión de esta dialéctica; pero, pe¬ 
se a todo, ella sigue dominando el pensamiento religioso» 
(R. Hartmann, Dte Rehgion des Islam p,50). 

Hemos visto que en el catecismo no se dice nada sobre la 
noción de pecado en cuanto a tal; faltan también las ideas sobre 
el juicio final, los profetas, los ángeles, etc. La noción de pecado, 
que en la Arabia preislámica casi no existía, desempeña en el 
Qur’an un papel importante, aunque no se adopte en él una 
postura clara ni ante el problema del pecado ni ante ningún otro 
problema teológico. Allah ha enviado sus profetas, el último de 
ios cuales es el mismo Mahoma, para que prediquen a los hom¬ 
bres la penitencia. El está dispuesto a perdonar los pecados, aun¬ 
que al decir esto se subraya su plena libertad: «El perdona al 
que quiere y castiga al que quiere». El único pecado que Allah 
no perdonará es el politeísmo (svrk), que el Qur’dn califica ex¬ 
plícitamente de imperdonable. La distinción entre pecados ve¬ 
niales y graves, distinción cuyos rudimentos se encuentran ya en 
el Qur’án, cobra mayor desarrollo bajo el influjo de la dogmática 
cristiana. Nace así la creencia en los siete pecados mortales 
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— idolatría, magia, asesinato, malversación de la hacienda de los 
huérfanos, usura, deserción y violación de mujeres musulmanas 
castas— y en los pecados veniales, a los que da origen la falta 
de dominio de sí mismo. Se considera también pecado mortal 
toda acción contra la ley religiosa. El pecador, siempre que sea 
musulmán, tiene una esperanza: la intercesión del profeta que 
le ha sido prometida. Pues la tradición narra; «El profeta 
decía: “6ibrll me visitó y me regocijó asegurándome: Todo 
miembro de tu comunidad que muera confesando la unidad de 
Alláh irá al paraíso”. Yo le dije: “¿También si ha incurrido en 
impudicicias y robos?” El di¡o: “Incluso si ha incurrido en 
impudicicias y robos”». Basándose en esta tradición y en otras 
parecidas, el islam ortodoxo introdujo en su dogmática la doc¬ 
trina de la intercesión, doctrina en la que tiene especial impor¬ 
tancia la intercesión de Mahoma en el juicio final. Bajo la 
influencia de las creencias cristianas, el pecador piadoso se bene¬ 
ficia, además de la intercesión de Mahoma, de la de los ángeles, 
profetas, mártires y santos. Los pecados veniales, además de 
perdonados por la intercesión, pueden ser expiados por las bue¬ 
nas obras, mientras que para que sean remitidos los pecados 
mortales se necesita por añadidura la penitencia. Tres cosas son 
las necesarias para que la penitencia tenga valor: conciencia 
de la culpa, contrición y firme propósito de abstenerse de pecado 
en lo sucesivo. Si se cumplen estas tres condiciones, Allah, por 
la fuerza de su voluntad eterna, acepta la penitencia. 

El número de profetas que reconoce el islam es ilimitado; 
los más conocidos son Adán, Noé, Abiahán, Israel, Jacob, Moi¬ 
sés, Aarón, David, Salomón, Jonás, Juan Bautista y Jesús, Puede 
parecer extraño el que la mayoría de los profetas del Antiguo 
Testamento falten en esta lista, y, en cambio, aparezcan Adán, 
Noé, David y Salomón. Esto se explica por lo que sobre los 
profetas dice Mahoma en el Qur’an. Jesús, cuyo nombre en el 
Qur’án y en el islam posterior es 'Isa, ocupa un lugar eminente 
entre los profetas. Nacido de la virgen María por un especial acto 
creativo de Alláh, está libre de pecado, posee fuerzas milagrosas 
y vive en una constante peregrinación, entregado a las prácticas 
piadosas y a la oración. Mahoma mega la crucifixión, como, 
siguiéndole, hace todo el islam; en cambio, acepta la ascensión 
a los cielos. 

La predicación del juicio final era, como hemos visto, uno 
de los temas de mayor importancia para Mahoma. De ella se 
desarrolló la imagen islámica del juicio final, en el que se pro¬ 
ducirán los siguientes acontecimientos: el próximo final será 
anunciado por la llegada del anticristo, que llevará al error a 
casi todos los hombres hasta que le venzan el Mahdí o Jesús 
y comience una época de fe. Cuando suenen por primera vez las 
trompetas, morirán todos los seres vivientes; cuando lo hagan 
por segunda vez, resucitarán para ser conducidos al lugar de 
reunión, donde con gran temor esperarán que comience el juicio. 
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En el juicio oral que entonces comenzará será el mismo Allah 
el que haga las preguntas: se leerán los libros de las acciones 
buenas y malas. En los casos dudosos se pesarán las acciones. 
Cesará la hostilidad de los hombres entre sí y la que exista entre 
hombres y animales. Los profetas y los piadosos intercederán. 
Después, los hombres habrán de pasar por un puente que salva 
el infierno y es tan angosto y cortante como el filo de un cu- 
chillo. Los creyentes llegarán a salvo al otro lado, pero los in¬ 
crédulos caerán en el infierno. El paraíso y el infierno son de 
duración ilimitada. 


IV. LA LEY 

Estaba en la esencia de la predicación de Mahoma el que los 
aspectos jurídicos de la nueva fe se desarrollaran mucho más y 
alcanzaran para el islam una importancia mucho mayor que los 
aspectos dogmáticos. Se nos revela en este punto un íntimo 
parentesco con el judaismo. La ley sagrada del islam, que «abarca 
la totalidad de los preceptos de Allah que se refieren a las accio¬ 
nes de los hombres», es la sañ'a, «la más perfecta encarnación 
del islam y de su ideología». La sarTa regula solamente la rela¬ 
ción externa entre los creyentes (y los adeptos de una religión 
del Libro que vivan en tierras del islam) y Allah, sin tomar en 
consideración m la piedad de los creyentes ni su sentimiento de 
responsabilidad y sus necesidades religiosas. De aquí que la 
sañ'a esté en una cierta oposición con la religiosidad personal 
y con la conciencia; ello explica la postura del místico ante la 
sañ'a; para él es sólo punto de partida y no consumación. Pero 
al mismo tiempo, la sarTa, como ley de Allah, tiene la pretensión 
de estar por encima de la inteligencia y de la sabiduría del cre¬ 
yente ; no está construida lógicamente y no es un «derecho» en 
sentido moderno. Abarca mucho más que éste, a saber, todos 
los deberes religiosos, políticos, privados e individuales del mu¬ 
sulmán. Fundamentalmente tiende a introducir en todas las cir¬ 
cunstancias de la vida una valoración religiosa, y en la vida 
misma, una nueva orientación totalmente distinta de todo lo 
que los árabes habían conocido antes de Mahoma, 

Mientras vivió, el profeta dio a conocer la voluntad de Allah, 
ya predicando su revelación, ya arbitrando todos los problemas 
de la vida cotidiana; su propia vida fue un modelo para la del 
verdadero creyente. Después de su muerte, la situación se hizo 
más difícil; en su función de caudillo carismático y exegeta 
era insustituible, pues el tiempo de la profecía concluyó con su 
muerte. Sus sucesores los califas se hicieron cargo de sus fun¬ 
ciones políticas, pero —al menos en el islam ortodoxo— no 
pudieron nunca hacer lo mismo con las religiosas. Sólo la si’a 
adoptó en este punto una postura fundamentalmente distinta. 
Por otra parte, la expansión del islam después de la muerte 
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de Mahoma planteó una plétora de problemas que en la época 
en que el profeta vivía en Medina todavía no habían hecho 
aparición. 

Esta situación favoreció el desarrollo de las ciencias de la 
scrTa, el jiqh, la jurisprudencia del islam y sus cuatro fuentes 
(usül). La primera de estas fuentes la constituye el Qur’an, 
es decir, el conjunto de la revelación del profeta. 

El origen de la palabra Qur’an es inseguro; posiblemente 
es una palabra tomada al sino, y significa lectw; desde luego, 
no significa «libro», «Pues el libro divino cuyo contenido le fue 
comunicado era un libro escondido, y él oyó la voz, no leyó. 
En realidad, el libro sólo le fue hecho comprensible porque 
Allah hizo un Qur’an arábigo, es decir, lo tradujo al árabe». 
A este libro celeste se le llama simplemente el libro (al'kitah); 
el Quran de Mahoma es, pues, una traducción al árabe de una 
parte de este libro. La revelación se llama aya, «milagro», pues 
las revelaciones coránicas constituyen el verdadero milagro del 
profeta, a quien no se concedió el hacer otros. Al comenzar 
su actuación profética, la forma de su predicación era parecida 
a la de los adivinos paganos, de quienes Mahoma tomó también 
la prosa rimada (sag’), que da al Qur’án su típico carácter. La 
lengua del Qur’án es el dialecto árabe de La Meca; todavía hoy 
la lengua y el estilo del Qur’án tienen para los musulmanes el 
valor de un modelo inigualable. 

En el momento de la muerte del profeta no existía ninguna 
edición de conjunto de sus predicaciones, a las que sólo aquel 
acontecimiento puso fin. Sin embargo, hay que suponer que 
desde un principio, probablemente ya en La Meca, algunas de 
sus predicaciones fueron fijadas por escrito; por lo que hace a 
la época de Medina y a las predicaciones de aquel período, 
largas y complicadas, esta suposición es segura. En La Meca 
y en Medina había abundantes escribas; de Medina se nos dice 
que Mahoma utilizó los servicios de secretarios. Después de la 
muerte de Mahoma resultó necesario reunir las revelaciones. Se¬ 
gún algunas narraciones legendarias, la iniciativa partió de 'Umar, 
puesto que con la muerte en las luchas de Arabia de muchos 
antiguos seguidores del profeta se corría el peligro de que se 
perdiera el conocimiento de los hechos verdaderos. Por eso se 
encargó al secretario de Mahoma, Zaid ibn Tábit, que recopi¬ 
lara las predicaciones en hojas (suhuf), que 'Umar conservó 
en su poder y a su muerte legó a su hija Hafsa, viuda de Maho¬ 
ma. Se nos han transmitido también los nombres de otros reco¬ 
piladores de revelaciones; entre lo que conocemos del contenido 
de sus trabajos, no hay diferencias esenciales ni por lo que 
hace al orden ni por lo que hace a la extensión. Por otra parte, 
es una cuestión difícil de resolver la de si, bien por el profeta 
mismo, bien por los primeros secretarios, se procedió a una 
reelaboración de la forma originaria. Puesto que estaban en uso 
vanas refundiciones —su distribución regional de que nos habla 
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la tradición es el fruto de un posterior proceso uniformador—, 
resultaban inevitables las faltas de concordancia. Ello movió al 
califa 'Utman a crear una edición autorizada, para la que se 
eligió como base el ejemplar de Hafsa. El establecimiento del 
texto fue encomendado al citado Zaid ibn Tabit. Una vez con,- 
cluida la edición, se enviaron ejemplares a las más importantes 
ciudades para que sirvieran de modelo; esta edición desplazó a 
las demás refundiciones existentes. 

No dejó de entablarse una polémica en el mundo musulmán, 
especialmente por parte de los sí'íes, en torno a la integridad y 
exactitud del texto de 'Utman; no han faltado tampoco los ata' 
ques en épocas modernas. Pero todos los reproches han resultado 
carentes de consistencia; hay buenas razones para suponer que 
el texto establecido por 'Utman, tal como hoy lo conocemos, 
contiene todas las revelaciones conocidas en el momento de la 
mueite del profeta, y cada una de ellas en la mejor de sus ver- 
siones. Las pequeñas interpolaciones que puedan existir son 
insignificantes. 

Él Qur’an autorizado se compone de ciento catorce capítU' 
los (súra, palabra de origen desconocido); con excepción de la 
primera (d'fatiha, la abridora), están ordenadas según su Ion' 
gitud, de tal forma que las más largas están al principio y las 
más breves al fin. Esto tiene como consecuencia que las más 
antiguas suras se encuentren al final. Todas las suras, salvo la 
novena, comienza con la fórmula «En el nombre de Allih, el 
piadoso, el apiadable (basmala)n; al principio de veintinueve 
de las suras hay además letras, cuyo sentido no ha sido aclara' 
do. Desde el siglo VIII, las distintas suras llevan nombres, como, 
por ejemplo, «La vaca», «La familia del 'Imrán», «Hüd», etc,, 
que guardan relación con el principio de la sura o con un objeto 
en ella tratado. En los países musulmanes, las suras se citan 
con uno de esos nombres, y no, como en Europa, por sus 
números. 

Pese a la creación de la edición de 'Utman persistieron las 
faltas de concordancia en el texto. Estas provienen, sobre todo, 
de la insuficiencia de la escritura arábiga, que no expresa ni 
vocales ni reduplicación de consonantes; junto a esto, también 
la negligencia de los copistas tuvo su importancia. De ello re' 
sultó la necesidad de establecer el texto y fijar su exacta prO' 
nunciación; así nació la ciencia de la forma de leer el Qur’án. 
Originariamente se admitían siete lectores del Quran, dotados 
todos de Igual autoridad; hoy sólo se aceptan dos. La mtroduc' 
ción de signos de lectura que fijan con la máxima exactitud 
todas las peculiaridades de la lectura y de la acentuación ha 
eliminado las faltas de concordancia. 

La exégesis musulmana del Quran y, siguiendo su ejemplo, 
la europea distinguen en las suras entre aquellas que fueron 
reveladas en La Meca y aquellas que lo fueron en Medina. Esto 
se hace constar con las palabras «Meca» y «Medina» al prin' 
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cipio de cada sura. La investigación europea y la medmense han 
intentado además establecer un orden cronológico interno dentro 
de las suras de La Meca y de las de Medina. Ahora bien, puesto 
que las indicaciones cronológicas que se hallan en las suras, 
especialmente en las de épocas más antiguas, son muy raías, no 
pueden usarse para ello más criteiios que los que ofrecen el 
estilo y la materia, y lo que de estos criterios puede deducirse es 
sólo posible, pero no seguro. En opinión de los musulmanes, la 
sura más antigua es la 112 (cf. supra p.ll), y la más reciente 
la sura 5,5. 

El número de obras musulmanas sobre el Quran es abun- 
dantísimo. Junto a una incalculable muchedumbre de comentarios 
de todas clases y de la más vanada extensión, hay investigaciones 
monográficas sobre cuestiones de vocabulario, pronunciación, etc. 
La ciencia de la exégesis coránica (tafúr) constituye una rama 
importante de la teología musulmana. 

Al musulmán le está prohibido el utilizar una traducción 
del Qur’an en una lengua distinta del árabe; lo más que le 
está permitido son las traducciones interlineales. Este hecho ha 
contribuido de forma no despreciable a la difusión del árabe. 
La primera traducción alemana del Qur’an, hecha por Salomón 
Schweiger (Nuremberg 1616), no lo fue del árabe, sino del ita¬ 
liano: el primero en traducir del árabe fue David Friedrich 
Megerlin (Franefurt 1772); su traducción fue la que utilizó 
Goethe. 

El Qur’an distaba mucho de ser suficiente como fuente del 
derecho sagrado (sarTa); sólo unos 500 ó 600 versos podían ser 
utilizables en el derecho (fiqh). Aparte de estos versos, ya en la 
época del profeta había tenido un valor normativo y obligatorio 
para su comunidad su manera de vivir, hasta en los menores 
detalles de su vestimenta, costumbres en la comida, etc, Y así, 
)unto al Qur’an hubo una segunda fuente del derecho sagrado; 
la manera de vivir de Mahoma, su forma de obrar, de hablar, 
sus sentencias arbitrales y su tácita sanción (sunna). Esta noción 
se extendió luego a los compañeros del profeta y, finalmente, a 
la «práctica y teoría de la comunidad mahometana “católica”» 
{de aquí que la ortodoxia se llame sunna, y los musulmanes 
ortodoxos, sunníes). 

La vida y la palabra del profeta sólo podían estudiarse donde 
él había vivido y actuado, en La Meca y en Medina. Allí, y ya 
durante su vida, se habían reseñado por escrito algunos episodios 
importantes, especialmente de naturaleza jurídica, de la misma 
forma que antes de la fijación del texto del Qur’an se habían 
anotado algunas revelaciones aisladas. Pero otro tanto o quizá 
más se había ido transmitiendo oralmente. De esta manera 
había nacido dentio de la joven comunidad musulmana una 
tradición propia que se oponía a la nagana como valor equipara¬ 
ble ; el tan marcado tradicionalismo de los árabes había encon¬ 
trado un apoyo también en la nueva religión y estaba destinado 
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a alcanzar en ella una amplitud cada \e7 mayor hasta que final- 
mente llegara el momento en que supeiara en gian medida todo 
lo demás. Cuando entonces, a consecuencia de la situación po¬ 
lítica, Medina y en general el Hedjaz habían perdido buena 
parte de su importancia, hubo un campo, el de la teología, que 
quedó abierto sm restricciones a la actividad de los antiguos ca¬ 
maradas del profeta y de sus adeptos; campo en el que, aludien¬ 
do a la dorada edad pasada, podían dar satisfacción a su resen¬ 
timiento político contra los omeyas. Y mientras que en las dis¬ 
tintas partes del imperio islámico el gobierno permitió que el 
derecho preexistente conservara su vigencia, en el Hedjaz los 
teólogos crearon un derecho basado en una imagen ideal que, 
valiéndose de sentencias falsamente atiibuidas al profeta, pre¬ 
sentaban como la de la antigüedad. Pero ello implicaba un 
peligro, el de abusar del pasado, utilizándolo indebidamente 
como propaganda de los objetivos políticos; por ejemplo, en 
favor de la si'^a y de los 'abbásíes y centra sus antagonistas. «El 
pasado se convirtió en un arma para los siglos sucesivos.» Y 
estas tradiciones inventadas no fueron utilizadas sólo en la po¬ 
lémica política: también en asuntos jurídicos fue imposible pres¬ 
cindir de las falsificaciones. El místico queiía reencontrar sus 
creencias en las sagradas palabras del pi oreta, del mismo modo 
que los países y las ciudades deseaban oír sus privilegios especiales 
y sus alabanzas de labios de Mahoma. Así, junto a un número 
relativamente pequeño de tradiciones auténticas, corría una plé¬ 
tora incalculable de tradiciones falsas, que amenazaban con 
convertirse en un peligro paia la religión a la que debían servir. 
Para prevenir este nesgo era preciso crear los principios de la 
recopilación y crítica de la tradición. Esta creación fue una obra 
de los teólogos de los siglos VIII y IX, que desarrollaron la cien¬ 
cia del hadit. 

Hadit significa informe sobre las acciones y máximas del pro¬ 
feta. Cada uno de estos informes (hadit) se compone de dos 
partes, el contenido de la tradición (matn) y los nombres de 
aquellos que la transmiten. Las autoridades eran, en primer tér¬ 
mino, los compañeros del profeta (con inclusión de sus mujeres), 
luego la primera generación después de Mahoma, luego la se¬ 
gunda, etc., hasta el hombre (o la mujer) que de hecho daba 
a conocer la tradición. Esta cadena (tsnad, apoyo) ¡fe la tradi¬ 
ción era, a los ojos de los teólogos musulmanes, decisiva para 
la autenticidad del informe, la crítica musulmana comenzaba 
con las autoridades. Se exigía una cadena de autoridades cono¬ 
cidas como fidedignas que de discípulo a maestro fueran re¬ 
montándose sin interrupción hasta los testigos presenciales. Nació 
así una ciencia especial (híw ar-ngdl) que se ocupaba de las 
autoridades, estableciendo la época en que cada una de ellas 
había vivido, o al menos su generación, sus maestros y discí¬ 
pulos, su verosimilitud, etc. De esta manera se descubrieron 
muchas falsificaciones, aunque desde luego no todas. Sobre la 


LL ISLAM ORIGEN, EVOLUCION, DOCTRINA 


37 


I layoría de las autoridades se formó una commums opimo y se 
lechazo sólo al que contradecía al consensus doctoriim (igma^). 
Se reconocieron como auténticas tradiciones con los más palma- 
I IOS anacronismos siempre que fueran generalmente aceptadas. 
Iln esta su valoración de las tradiciones basada en la crítica de 
las autoridades, la ciencia tradicionalista musulmana distinguía 
tres clases: sanas (saK.h), bellas (hasan) y débiles (da'if); otras 
distinciones guardaban relación con la cadena de tradicionistas, 
según ésta fuera completa o incompleta o se encontrara en ella 
un eslabón desconocido, etc. Sobre la base de esta crítica en el 
siglo IX se recopilaron seis colecciones de tradiciones fidedignas 
(sahih), OI denadas según su contenido; los recopiladores fueron: 
al-Buhárí (f 870), Musli.n (f 875), Abü Da üd (f 888), at- 
Tirmidi (f 892), Ibn Maga (t 886), an-Nasá’I (t 915). Al-Buhárí 
/ Muslim incluyen, junto al material jurídico, muchas tradicio¬ 
nes históricas, éticas y dogmáticas; las otras colecciones sólo 
incluyen material jurídico. El mérito de los recopiladores está 
en que «reunieron todo lo que en aquella época era reconocido 
generalmente como auténtico por los círculos ortodoxos», es decir, 
por el consensus doctorum (igma,') de su tiempo. La transmisión 
posterior de la tradición tenía lugar por enseñanza oral; el 
alumno escuchaba las lecciones del maestro, las anotaba, leía 
lo escrito, y el maestro le otorgaba el derecho a transmitirlas. 
Para escuchar a los eruditos y a los maestros famosos, los doctos 
emprendían frecuentemente largos viajes, durante los que expo¬ 
nían su saber y lo enriquecían. También en la tradición escrita, 
que desde un principio fue paralela a la oral, se conservó la 
forma de ésta («Me ha contado N. N. basándose en la autoridad 
de N. N.», etc.), 

Pero la crítica musulmana de la tradición es insuficiente, con 
demasiada frecuencia se falsificaron hábilmente las cadenas de 
tradicionistas, de tal forma que ni siquiera la minuciosa cien¬ 
cia de la tradición pudo descubrir las falsificaciones. La inves¬ 
tigación crítica europea ha demostrado la poca credibilidad y el 
escaso valor histórico incluso de aquellas tradiciones que las 
seis colecciones canónicas incluyen como «sanas» ; en la masa 
de tradiciones que se hacen remontar al profeta puede estudiarse 
la evolución de las controversias políticas, dogmáticas, jurídicas 
y místicas, así como las mutaciones de la imagen del profeta en 
los primeios siglos; todo ello desde el punto de vista de los 
distintos partidos de los siglos vm y ix; pero, en cambio, no 
es posible extraei del hadit una imagen fiel de Mahoma y de 
su tiempo. 

Pese a las posibilidades de ampliación que ofrecía la falsi¬ 
ficación de tradiciones, a la larga las dos fuentes del derecho 
sagrado, el Qur’m y la tradición (sunra), resultaron insuficientes. 
Como sostenían algunos juristas, especialmente los iiaquíes, en¬ 
frentándose así a los nccndicionales defensores que el tradicio¬ 
nalismo tenía en el Hedjaz, el derecho, para poder deducir 
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preceptos legales que no estuvieran contenidos en la tradición ni 
en el Qur’dn, necesitaba de la razón (ra’y). Se llegó a una 
disputa de la escuela racionalista con la escuela histórica, disputa 
que con demasiada frecuencia degeneró en una en torno a las 
palabras. Pues tampoco los tradicionalistas podían pasarse sin 
aplicar su propia razón, sólo que, en lugar de la palabra «razón» 
(rcL’y), ellos introdujeron la palabra «analogía» (qiyüs) que 
prácticamente significaba lo mismo. El reconocimiento de la ana- 
logia como tercera raíz de la sarTa fue la obra del verdadero 
fundador del derecho islámico, aS'Sáfi'I (t 820). 

La ojjosición ortodoxa contra la analogía como fuente del 
derecho sagrado no se acalló jamás; los grupos ultraortodoxos 
de los záhiríes y hanbalíes, y, siguiendo su ejemplo, el de los 
wahhábíes, rechazaron y rechazan el qiyds y no quierm recO' 
nocer sino lo que está comprendido en el texto del Qur’an y en 
la sunna. Según la opinión general, los juristas (faqih, plural 
fuqahd’) de los primeros siglos del islam tenían derecho, basán- 
dose en la analogía con el Qur’dn y la sunna, a formar en una 
cuestión jurídica concreta su propia opinión. Las generaciones 
posteriores no se beneficiaron ya de este procedimiento (igtthad); 
a partir del siglo XI se impuso la tesis de que la «puerta de la 
libre decisión» estaba cerrada y de que no se tenía derecho a 
nada que no fuera sujetarse a la autoridad de los antepasados 
(taqlid). El modernismo islámico ataca esta afirmación y reclama 
de nuevo el derecho a formarse una opinión propia en cuestiones 
religioso'jurídicas. 

Junto al método de la analogía hubo otro que desde la época 
más antigua tuvo grandísima importancia para el reconocimiento 
de un principio jurídico; la concordancia de las opiniones de los 
eruditos de La Meca y de Medina, y luego de los de Kufa y 
Basra.—Pues, dado que en el islam ortodoxo, al contrario de 
lo que ocurría en la E'a, no podía haber una persona que tU' 
viera autoridad docente —pues una tal persona habría ostentado 
un rango más elevado que el del califa—, era preciso que en 
su lugar se formara un grupo del que emanara el necesario ma- 
gisterio. Así, en el curso de los siglos VIII y ix se desarrolló el 
consensus doctorum (tgmd') como cuarta raíz de la sart a. El 
consensus se convirtió pronto en la más importante fuente del 
derecho. Pues sólo por el consensus habían sido reconocidas la 
sunna y la analogía como raíces de la sari’a, y al consensus de' 
bían su reconocimiento tanto el califato como la transformación 
de la imagen del profeta o el culto de los santos que contra- 
decían al Qur’dn. Así el consensus doctorum se convirtió en la 
autoridad docente suprema y decisiva en el islam. Pero, como 
consecuencia de la fuerza conservadora inherente al islam, el 
igmd' se convirtió también en la verdadera fuerza reaccionaria; 
de forma que, aunque el consensus ha facilitado (a postenon) la 
adopción de muchas creencias desconocidas al islam primitivo. 
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está excluido que por su mediación pueda imponerse una refor' 
ma profunda. 

El influjo del pensamiento teológico-jurídico se extiende mu- 
cho más allá de los límites de la sarTa. El poderío espiritual de 
los hombres que con un trabajo incansable se afanaron por 
impregnar con el espíritu de la sarTa todos los aspectos de la 
vida fue poco a poco alcanzando una influencia que también 
en otros campos llegó a ser totalmente dominante. A la larga, 
ni el místico, ni el filósofo, ni el historiador, ni el científico natU' 
ral, ni el médico pudieron escapar a su influencia. También ellos 
utilizan como material probatorio el Qnr’an y la sunna, del mis¬ 
mo modo que lo hace el jurista: también ellos aplican, y de la 
misma forma, la conclusión analógica, y también entre ellos se 
forma un comensus obligatorio, contra el que es muy difícil, 
SI no imposible, luchar. Esta influencia del pensar teológico- 
jurídico se incrementa por obra de la preparación teológica que 
todo el que aspire a una cultura superior —el funcionario tanto 
como el maestro, o el médico, o el científico natural— ha de 
adquirir. Y también, en el curso posterior de sus vidas, casi 
todos los eruditos musulmanes fueron al mismo tiempo teólogos 
y tradicionistas, cuyos nombres se encuentran tanto en las obras 
sobre ciencias naturales como en las que tratan del Quinan o de 
la tradición. Ahora bien, cuando para un jurista teólogo se cerró 
la «pueita de la libre decisión» por lo que hacía a las cuestiones 
de la ían'a, no era sino muy verosímil que ese mismo erudito, 
en tanto que historiador o científico natural, acatara el mismo 
principio.^ Lenta, pero seguramente, el espíritu improductivo de 
la teología islámica posterior causó la desecación de todos los 
restantes terrenos de la vida espiritual islámica. 

La evolución del derecho sagrado no tuvo lugar en forma 
unitaria; hemos tenido ya ocasión de aludir a la oposición entre 
los tradicionalistas del Hedjaz y los racionalistas del Iraq; de 
estas distintas escuelas, que enlazaron con juristas de los pri¬ 
meros siglos, sobrevivieron al final cuatro (madhab, plural ma- 
dahib), que pasan por igualmente ortodoxas. Todos los musul¬ 
manes ortodoxos (sunníes) pertenecen a una de estas escuelas. 

El jefe de la escuela iraquí fue Abü Hanífa (t 767), del que 
no se nos ha conservado ningún escrito jurídico, pues al parecer 
no expuso sus opiniones más que verbalmente. Hemos dicho ya 
que Abü Hanífa tuvo también influencia en el campo dogmático. 
Especialmente importante entre sus discípulos es Abü Yüsuf 
(t 795), que debe su importancia a haber redactado un derecho 
público para ^ el califa Hirün ar-Rasíd (786-809). La escuela 
jurídica hanifí, que recibe su nombre de Abü Hanífa, debe su 
actual difusión a los osmanlíes y es la dominante allí donde 
llegó el influjo osmanlí. El más antiguo corpus juns del islam 
sunní es el muwatta (sendero allanado), del medinense Máhk 
ibn Anas (t 795). «El principal objetivo del pensamiento jurídico 
que aparece en el muwatta es el de impregnar toda la vida jurí- 
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dica de ideas religiosas.» La escuela malikí. que de él recibe su 
nombre, tiene su principal centro de difusión en el occidente del 
mundo islámico, en Marruecos, Argelia, Túnez, y en otro tiempo 
en España; en Egipto está en minoría. El fundador de la doctri¬ 
na de las cuatro raíces del derecho (usul y_ 

el fundador del derecho islámico, es el quratst aSj’San i (t oAÜ). 
De su nombre se deriva el de la escuela de los safi íes, que en 
los primeros siglos fue la que alcanzó mayor difusión, hasta que, 
bajo el influjo turco, los hamfíes les sacaron ventaja. Hoy predo¬ 
mina esta escuela en Egipto, la India, el sur de Arabia y el Africa 
oriental. La escuela que menor número de seguidores tuvo fue 
siempre la del ultraortodoxo Ahmad ibn Hanbal (i oaj), que 
era famoso también como tradicionista. La importancia de los 
hanbalíes es hoy mucho mayor de lo que, tlado_ su pequeño 
número, podría creerse, y ello porque los wahhahies (fundados 
por Muhammad ihn 'Ahdalwahhib, t 1787) se adhirieron a este 
madhab.—Los hhros jurídicos de época posterior han adqui¬ 
rido para el musulmán el valor efectivo de códigos, en los que, 
en conformidad con su madhab, encuentra todo lo que para 
él tiene importancia. Pero, puesto que no todos son capaces de 
comprender el lenguaje jurídico, frecuentemente difícil, en los 
países islámicos se ha formado una clase de juiistas teologos, 
que, basándose en los códigos, emiten^ dictámenes jurídicos 
(fatura), y son llamados mufii. Los dictámenes de los juristas 
importantes han sido reunidos en obras especiales y pesan en 
las nuevas decisiones. Muftl puede ser todo erudito cuyos dic¬ 
támenes disfruten de prestigio. Los gobiernos colocaroii muftis 
en las ciudades y provincias, e incluso en los países. En la época 
de los osmanlíes, al mufii de Constantinopla se le daba el 
honorífico, originariamente mucho más difundido, de Sath úí- 
islam. 


V. LA DOCTRINA DE LOS DEBERES 

Tan sencillos y tan fáciles de comprender como el credo del 
islam (aunque no siempre igualmente fáciles de llevar a la prac¬ 
tica) son los cinco mandamientos que el m.usulman debe obser¬ 
var SI quiere formar parte de su comunidad religiosa. Estas cinco 
columnas (arkán) sobre las que se apoya el islarn, estas cinco 
obligaciones principales, se precisaron en el cuiso de los prime¬ 
ros siglos. Son: profesión de fe (sahada), culto (salat), limosna 
(zakát), ayuno en el mes de Ramadán (saum), peregrinación 
(hagg). Durante algún tiempo se incluyo también entre los man¬ 
damientos fundamentales la participación en la guerra santa 
(gihád), pero a la larga no pudo imponerse. Los mandamiptos 
del culto, de la limosna, del ayuno y de la peregrinación, jimto 
con el mandamiento de la pureza (tahara), constituyen los de¬ 
beres religiosos (hbádát); a ellos está consagrada habitualmente 
la primera paite de los libros jurídicos. 
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Para que sea válido el cumplimiento de los deberes religiosos 
es necesaria la irtenUo (rñya); mtentio que debe manifestarse 
claramente con palabras o pensamientos. Por su valor moral, las 
acciones pueden ser de cinco clases : deberes (fard), acciones re- 
comendables (sunna, mandüb), permitidas (mubah), reprocha- 
bles (mükrüh) y prohibidas (hdram). 


1. Pureza 

La exigencia islámica de pureza (tahara) es doble: la de res¬ 
tauración de la pureza y la de estado de pureza, obligatorio para 
que sea válido el cumplimiento de las acciones cultuales, como, 
por ejemplo, del servicio divino. El mandamiento de la pureza 
abarca también la abstención de lo impuro; por ejemplo, de los 
alimentos impuios. El restablecimiento de la pureza se consigue 
por medio de un lavatorio mayor o menor (gusl, wudü), para 
cuya práctica existen preceptos bien determinados. El lavatorio 
menor (wudü) es en rigor necesario antes de cualquier acción 
cultual, siendo preciso que se dé expresión a la mtenUo; este 
lavatorio consiste en lavarse el rostro, los brazos hasta los codos, 
humedecerse la cabeza con la mano mojada y lavarse los pies. 
Cuando no hay agua, puede utilizarse arena. El lavatorio mayor 
(gusl) consiste en lavarse el cuerpo entero, asimismo previa ex¬ 
presión de la mtentxo. El gusl es necesario, por ejemplo, después 
del comercio sexual o de la menstruación, y para la madre des¬ 
pués del nacimiento de un hijo, etc. Estos preceptos de pureza 
explican la importancia del baño en los países musulmanes. Im¬ 
puros (nagls) son ciertos alimentos, como la carne de cerdo, la 
carroña, la sangre y los perros. Entre las cosas de que debe abs¬ 
tenerse el musulmán están las bebidas espirituosas y los juegos 
de azar, que siempre se nombran junto a ellas. Por la aversión 
a ingerir sangre se explican los preceptos sobre la matanza ritual 
(dakai), que tienden a conseguir que el animal sacrificado se 
desangre lo más posible. La prohibición del vino la conocemos 
también en algunos grupos ascéticos de otras religiones; pero el 
islam es la única religión universal que exige categóricamente 
de sus fieles que se abstengan del alcohol en todas sus formas. 
Ahora bien, Mahoma en un principio no impuso este manda¬ 
miento ; en la época de La Meca celebró el vino como don de 
Dios (sura 16,69), y sólo después de la batalla en el monte 
Uhud (625) lo prohibió junto con el juego del maisar, sin duda 
porque veía en ellos dos vicios capitales de la sociedad árabe. 
Los musulmanes de su tiempo y de las épocas posteriores pro¬ 
testaron unánimemente contra este mandamiento o se limitaron 
a no tomarlo en consideración; en la poesía no faltan las alaban¬ 
zas del noble vino. 

Entre las cosas prohibidas está también el hacer imágenes 
de los seres vivos dotados de espíritu. En la práctica resulta de 
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aquí una prohibición de las artes plásticas. La única excepción 
la constituyen la representación ornamental de animales y la pin^ 
tura persa (s7úci) de miniaturas. De esta forma se explica que 
todo un aspecto del espíritu griego que sobre Occidente influyó 
siempre de modo decisivo quedara sin influencia en el mundo 
musulmán. En el mundo islámico no pudo darse un descubrí' 
miento del hombre desde el arte. Igualmente discutido es el lu- 
gar de la música; se distingue entre instrumentos musicales 
permitidos y prohibidos; esta prohibición incluye la de poseerlos 
y la de oírlos; el musulmán no puede escuchar tampoco el cán¬ 
tico de una mujer; pero todos estos mandamientos son infrin¬ 
gidos del mismo modo que el de la prohibición del vino. En 
cambio, la teoría musical está permitida, y fue cultivada por los 
filósofos musulmanes, que continuaron tendencias de inspiración 
griega. Pero como la prohibición de las imágenes, también los 
preceptos restrictivos sobre la música representan una merma de 
las posibilidades de desarrollo artístico en los países musulmanes, 
merma cuya importancia sólo resulta clara cuando se compara 
su desarrollo artístico con la evolución cristiano-europea. 


2. Azalá 

Todo musulmán que sea mayor de edad y tenga uso de razón 
está obligado a cumplir cinco veces al día con la práctica ritual 
de la oración (salüt). En su forma actual, esta oración procede 
del servicio divino que ya en La Meca había establecido Mahoma, 
aunque puede también que originariamente el número de azalás 
fuera sólo de dos dianas. El número de cinco procede de la época 
medinense; su origen es inseguro. El mediodía, la tarde, la 
puesta del sol, la noche y la madrugada son las cinco «horas» 
importantes para la subdivisión del día en los países musulmanes. 
Para la práctica de la azalá no es necesario ni un determinado 
lugar ni una determinada vestimenta, sino sólo que ambos sean 
puros (táhir). Para estar seguro de la pureza del lugar es fre¬ 
cuente que el musulmán que reza se sirva de una alfombra es¬ 
pecial (saggada). Con la práctica de la oración puede cumplirse 
a solas, pero se recomienda el culto en comunidad en una mez¬ 
quita. 

Las ceremonias de la azalá unen los ademanes corporales con 
las fórmulas de oración que se recitan mientras se hacen los pri¬ 
meros. El orden de sucesión de las diecisiete partes de que consta 
la azalá completa está fijado con toda exactitud. Primero el cre¬ 
yente se coloca mirando hacia La Meca (qtbla), dirección que en 
todas las mezquitas está señalada por un nicho (mihráb). En pie, 
expresa su intención (1) de llevar a cabo una azalá determinada, 
por ejemplo, la azalá de mediodía. Se concede un especial valor 
a la claridad con que se expíese esta intenUo. Cuando levanta 
las manos (2) a la altura de los hombros y pronuncia la fórmula 
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«Allah es grande» (allahu akbar; la fórmula se llama takbir), co- 
mienza la verdadera azalá y el tiempo sagrado (ihram), durante 
el que ha de abstenerse de toda distracción. Baja después las ma^ 
nos y con la derecha se coge la muñeca de la izquierda (3) y 
recita la «abridora» del Qur’an (faUha, cf. supra), inclina el tron¬ 
co (rukü^) hasta que las palmas de las manos tocan las rodillas (4) 
y se yergue (5). Viene luego la prosternación (sugüd): primero 
se arrodilla y luego toca el suelo con las manos y por fin con la 
frente (6). Endereza la parte superior del cuerpo (7) y queda 
arrodillado con las manos en los muslos. Repite la prosterna- 
ción (8). El conjunto de posturas descrito en los números 3-8 
recibe el nombre de reverencia (rak'a). Toda oración (salát) se 
compone de un determinado número de raWa, por lo menos 
de dos. En cada una de las posturas de una raWa hay que per¬ 
manecer por un instante inmóvil y al pasar de una a otra hay 
que pronunciar un Allah akbar. Después de que se ha cumplido 
con el número de prosternaciones prescritas para la azalá, el oran¬ 
te permanece de rodillas (15) y recita la fórmula de la profesión 
de fe (tasahhud, esto es, la sahada; cf. supra), y luego bendice al 
profeta y a ¡os fieles allí presentes, lo que hace volviendo su ca¬ 
beza hacia la derecha (16) y luego hacia la izquierda (17), Con 
ello concluye el tiempo sagrado (ihram) y la azalá. 

Las horas del día (y de la noche) destinadas a la azalá las 
anuncia desde el alminar de la mezquita un musulmán llamado 
muecín o almuédano (mu’addvn), quien entona la llamada a la 
oración (adan), que se compone de siete fórmulas, entre las que 
se encuentran la sahada y el takbir, y junto a ellos el haiya '■ala 
s-salat («acudamos a la oración»). En la mezquita, los fieles se 
disponen en filas detrás del recitador (imam), que se coloca con 
el rostro vuelto hacia el nicho (mihrab) que señala la qibla, la 
dirección de la oración. Originariamente, el imam era el califa, 
un representante suyo o una persona importante; pero este car¬ 
go no evolucionó jamás en el islam hasta convertirse en una dig¬ 
nidad sacerdotal. Todo creyente que pueda dirigir correctamente 
las ceremonias puede ser imam. En las grandes mezquitas el 
imam es hoy un funcionario a sueldo. A las mujeres se les reco¬ 
mienda que tomen parte en el culto público, pero en filas sepa¬ 
radas de los hombres. 

Mahoma no había señalado ningún día de descanso que co¬ 
rrespondiera al domingo cristiano o al sabbat judío; pero sí que 
había dicho: «Cuando llamen a la azalá del día de la aljama, 
corred al recuerdo de Allah y dejad el vender» (sura 62,9). 
A esta orden se remonta la obligación que tiene todo mu¬ 
sulmán varón, libre, mayor de edad, sano y vecino de un lugar, 
de tomar parte en la azalá del mediodía de los viernes. Por ello 
es por lo que entre los musulmanes el viernes se llama «día de la 
aljama o de la junta» (yaum al'gum'a). Pero, prescindiendo del 
culto solemne, también este día es un día normal de trabajo. Para 
que sea válido el culto del viernes deben participar por lo menos 
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cuarenta personas, y por eso no puede celebrarse más que en lo¬ 
calidades de cierta importancia, y sólo en una mezquita, a no ser 
que no encuentren sitio en ella todos los habitantes. Un rasgo 
especial del culto de los viernes es la prédica (hntba), que el 
predicador (hatib) pronuncia en pie en el pulpito (minbar), con 
una vara en la mano. La prédica era originariamente un discurso 
de tema libre que pronunciaba el califa o el gobernador u otra 
personalidad importante; hoy la pronuncia un predicador pro¬ 
fesional y ha degenerado en doxologías foimularias.^ Cultos pa¬ 
recidos al del viernes tienen lugai también en los días festivos, 
por ejemplo, en el día de la interrupción del ayuno al final del 
Ramadan. Además de las cinco oraciones ohhgatoiias se reco¬ 
mienda la práctica de la azalá con fines especiales, y ante todo 
por los difuntos y durante la noche. 

No puede caber ninguna duda de que la azalá es una de las 
más importantes ceremonias religiosas del islam. Como culto de 
una comunidad, posee una elevada influencia educativa y da ori¬ 
gen a la típica conciencia musulmana de fraternidad. Como 
ocurre en el rezo en el coro de las horas canónicas, la exacta 
disciplina de sus movimientos y formas hace posible que el oran¬ 
te se abstraiga y concentre. No es ni quiere ser una oración per¬ 
sonal ; para ésta, el islam tiene un término especial: du'a’. Para 
el musulmán, la azalá ocupa un lugar especialmente elevado, 
atribuyéndosele fuerza expiatoria ante Dios e incluso fuerza cu¬ 
rativa en las enfermedades y valoi de ayuda en todas las situacio¬ 
nes críticas. 


3. Azaque 

El tercer deber lehgioso-jurídico es el pago del azaque 
kat). Sigmficatwo de la mezcla de los intereses políticos y reli¬ 
giosos en el islam es el hecho de que el pago de un tiibiito sea 
colocado al mismo nivel que la oración o el ayuno; la insistencia 
en el deber de cuidar de los creyentes pobres y necesitados se re¬ 
monta ya a la época de La Meca" «Menos los rczadoies. Que sobre 
sus rezos (son) duraderos. Y los que (tienen) en sus caudales, 
un derecho sabido. Para el pedigüeño y el cohibido» (surp 70, 
22-25). En Medina, el profeta se vio obligado a apelar a las do¬ 
naciones voluntarias de los creyentes para hacer frente a los gastes 
necesarios para atenuar las necesidades de los emigi antes pobres. 
Pero pronto necesitó también dinero para fines políticos, y así, 
en los pactos con los beduinos que se le adhirieron impuso el 
azaque como una suerte de tributo y utilizó la suma que por 
este camino inglesaba, lo mismo que las limosnas de su comuni¬ 
dad, para cualquier cosa que a él le pareciera bien. Esto despertó 
las críticas de sus seguidores, como nos muesf a la '■ura 9,58-60: 
«Y de ellos (los hay) que te difaman tocante a las limosnas, y si 
se les da de ellas, se contentan, y si no se les da, entonces ellos se 
enfurecen. Pero si ellos se contentaran con lo que les trajo Allah 
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y su piofeta y di)eran: “Nuestra cuenta es Allah”, ciertamente 
que les traería Allah de su liberalidad, y su profeta, en verdad, 
nosotros de Allah (somos) anhelantes. Ciertamente, las limosnas 
(son) para los pobres, y los menesterosos, y los actuantes sobre 
ellas, aquellos que fueron amistados sus corazones, y los cautivos, 
y los entrampados, y (los que se esfuerzan) en la senda de Allah, 
y el hi)o del camino; precepto de Allah; y Allah (es) sabedor, 
sapiente.» Con «aquellos que fueron amistados sus coiazones» 
debió de aludiise en un principio a los mecanos, a quienes Ma- 
boma, por razones propagandísticas, hizo abundantes donaciones 
para fortalecerlos en su fe. Más tarde se vio en estas palabras 
una alusión a las limosnas a los neoconveisos o a las donaciones 
a aquellos que podían ejercer influencia en la conversión de otros. 
Esta aplicación dada al dinero recaudado en el azaque, unida 
al hecho de que se le utilizara también para preparar el «camino 
de Dios», es decir, la guerra santa (gthád), así como al de que 
con estos mismos medios se pagara también a aquellos que se 
ocupaban del azaque, es decir, a los perceptores de impuestos 
Cdmil), hizo del azaque, ya en vida de Mahoma, un verdadero 
impuesto. Esta desviación de su finalidad originaria nos explica 
la protesta de los puritanos. 

Las disposiciones legales por las que se regía la recaudación 
del azaque se remontan a una atribuida al califa Abü Bakr. Según 
ella debe pagarse el azaque de; a) productos del campo; b) fru¬ 
tas; c) ganado; d) oro y plata; e) mercaderías. De las frutas y 
de los productos del campo debe pagarse inmediatamente des¬ 
pués de la cosecha. De las demás riquezas, después de haberlas 
disfrutado durante un año. El pago del azaque obliga a todo 
musulmán que posea un mínimum legal. La cuantía del im¬ 
puesto sobre los productos del campo y las frutas se rige por el 
trabajo realizado, de forma que, por ejemplo, el tipo normal de 
imposición, que es de una décima parte, en caso de irrigación 
artificial se reduce a una vigésima. Para el ganado se aplica un 
tipo impositivo más complicado; sobre los metales preciosos y 
las mercancías se percibe un 2,50 por 100 anual. 

En la opinión de los teólogos, el azaque es el único impuesto 
cuya existencia es legal y para cuya percepción está autorizado el 
fisco. Todas las demás contribucio íes (maks, plural tnuküs) con¬ 
tradicen a la sarTa, aunque resultan totalmente imprescindibles 
para todos los Estados musulmanes. Es éste un signo del carácter 
ficticio de las disposiciones de la san'a. 

Apaite de la obligación del azaque, se aconseja a los fieles la 
práctica de la candad (sadaqa, que frecuentemente tiene el mis¬ 
mo significado que Zakdt), especialmente en las fiestas conme¬ 
morativas. La renuncia a las riquezas se considera también en 
el islam como un signo de piedad (cf. p 60). Un azaque consi¬ 
derado como espcialmente recomendable y muy difundido es el 
Zakdt al'fúr (con ocasión de la fiesta del final del ayuno) 
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4. El ayuno 

El mandamiento de ayunar un día determinado o durante un 
período fijo, absteniéndose de todo alimento o de ciertos alimen^ 
tos, existe en el judaismo y en el cristianismo. Especialmente en 
la cristiandad oriental se observa muy rigurosamente el manda¬ 
miento del ayuno en el tiempo pascual. Mahoma, influido sin 
duda por usos cristianos de este género, escogió como período 
de ayuno el mes de Ramadan, por ser el mes en el que le fue 
revelado el Qur’m. Los preceptos coránicos dicen: «¡Ye los que 
creen! Se os prescribió el ayuno como se prescribió sobre los 
de antes de vosotros: acaso temeréis. Días contados; pero quien 
estuviere de vosotros enfermo o de viaje, el número de los días 
será otro, y los que puedan (será) la alfada comida a un pobre; 
pero el que de buen grado obra bien, tendrá bien, y si ayunáis, 
mejor para vosotros; si supiereis. El mes de Ramadan, que fue 
bajado en él el Qur’m, guía para gentes y pruebas de la direc¬ 
ción y la distinción; quien atestigüe de vosotros el mes, ayu¬ 
ne en él; y quien estuviere enfermo o de viaje, el número de los 
días será otro; que quiere Allah con vosotros lo fácil y no quiere 
con vosotros lo difícil, y que completéis el número y engran¬ 
dezcáis a Alláh por lo que os guió; y acaso agradezcáis» (sura 
2,179-181). Estas disposiciones datan ya de la época de Medina; 
pero, puesto que se nos dice que Mahoma ya acostumbraba a 
ayunar antes de su conversión, hemos de suponer que ya en la 
época de La Meca, tanto él como sus seguidores, practicaron el 
ayuno. Cuando creía en la íntima relación de su revelación con 
la de los judíos, el profeta había hecho obligatorio el ayuno en el 
décimo día del primer mes al-Muharram (el llamado día 'csürá’), 
buscando enlazar con el día de la expiación (10 Tisri): la reco¬ 
mendación de ayunar en ese día se conservó. 

El ayuno (saum) consiste en la obligación, que afecta a todo 
musulmán mayor de edad que no tenga impedimento corporal, 
de, durante todo el mes de Ramadan, abstenerse desde el amane¬ 
cer hasta la puesta del sol de todo alimento, de toda bebida (así 
como también del tabaco) y de todo comercio sexual. Para que 
el cumplimiento del mandamiento de ayuno sea válido es nece¬ 
saria la intención expresa (ntyd). Además, el que ayuna debe 
abstenerse de toda disputa y esforzarse por hacer buenas obras. 
Durante la noche puede correr y beber y le está permitido tam¬ 
bién el tener comercio sexual. 

«Os es lícito las noches de ayuno que visitéis a vuestras mu¬ 
jeres ; y comed y bebed hasta que se os haga perceptible la 
hebra blanca de la hebra iiepia en la aurora » (sura 2,183). 
Para la correcta observancia del ayuno es necesario el exacto 
conocimiento del calendaiio musulmán. El año musulmán es un 
año lunar que se compone de doce meses, seis de los cuales 
tienen veintinueve días, y los otros seis treinta, de forma que el 
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año musulmán retrasa unos once días respecto del año solar, 
l^or ello resulta que el mes de Ramadán, que es el noveno, puede 
caer en cualquier estación del año; pero la longitud del día varía 
de acuerdo con esto, por lo que, especialmente en los países cá¬ 
lidos, cuando el Ramadán cae en verano, la exigencia del ayuno 
resulta notablemente más dura para los creyentes. 

El £mal del Ramadán se celebra solemnemente con una fiesta 
especial del fin del ayuno (^d dl-fitr), en la que se recauda la 
limosna llamada ¿ufeát aUfitr. 

El mes de ayuno goza de gran respeto entre los musulmanes; 
mientras dura, a la habitual azala de la tarde se añade la azalá 
del ayuno, que consiste en pausas después de cada cuatro rdka. 
Se recomienda especialmente a los creyentes que tomen parte 
en ella, así como que se dediquen a la lectura del Qur’dn. 


5 . La peregrinación 

La adopción de la peregrinación (hagg, palabra que no apa¬ 
rece en las suras de La Meca) es el precio que Mahoma pagó 
a los mecanos paganos por el triunfo del islam. En el año 624, 
la lucha que desde la emigración estaba entablada con La Meca 
había entrado en crisis. Pese a los grandes éxitos, el verdadero 
objetivo, la conquista de la ciudad natal de Mahoma, estaba to¬ 
davía muy lejos. Por otra parte, Mahoma había consumado su 
ruptura con el judaismo, había expulsado de Medina al último 
clan judío y había cambiado la orientación durante la azalá, que 
ya no se hacía volviéndose hacia Jerusalén, sino hacia La Meca. 
Su insistencia en que la religión de Abrahán era la madre común 
de las religiones del Libro y del islam tenía su oiigen en la ne¬ 
cesidad, cada vez mayor, de conectar, también en el aspecto 
religioso, con el pasado árabe. Pero, naturalmente, todo esto no 
bastó para conquistar a sus paisanos, cuyos temores tenían so¬ 
bre todo un fundamento económico. La oposición de los mecanos 
no había de vencerse derrotándolos por la fuerza de las armas, 
sino suprimiendo lo que constituía la base de sus temores, es 
decir, incrustando en su revelación, como un componente im¬ 
portante, la peregrinación y las ventajas materiales que iban li¬ 
gadas a ella. 

De aquí las manifestaciones como la de la sura 3,91 ; « para 
Allah sobre la gente (pesa el deber de la) peregrinación a la 
casa de quien para ello tenga medio». Paralelas a estas manifes¬ 
taciones van las amenazas contra los infieles que quieren obs¬ 
taculizar ajos musulmanes la entrada en el santuario que les per¬ 
tenece j «En verdad, los que negaren y se apartaren del camino 
de Allah y de la mezquita, la sagrada, que pusimos para las gen¬ 
tes por igual, para el que reside en ella y el viandante) (sura 
22,25), El resultado político de estas ideas fue la campaña contra 
La Meca (628), que terminó con el ti atado de al-Hudaibiya y ase- 
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guró a Mahoma el derecho a la peregrinación en el año 629. Peí o 
en realidad esta peregrinación fue la conquista de La Meca 
para el islam. Pues, gracias a ella, los que hasta entonces ha- 
bían sido sus enemigos se dieron cuenta de que lo ventajoso para 
ellos no era luchar, sino ponerse al lado de Mahoma y aceptar 
la nueva revelación; gracias a aquella peregrinación, el islam 
se convirtió en la religión de los quraisíes. 

Esto nos explica que la peregrinación sea «la ceremonia reli¬ 
giosa más extraña de la vida del musulmán»; en todos sus 
preceptos y usos es una antiquísima peregrinación que, despojada 
de su sentido pagano, fue, como la Ka'ba y el fetiche de piedra 
negra, adoptada en el islam con su rígido monoteísmo. 

La peregrinación obliga una vez en su vida a todo musulmán 
mayor de edad, si posee los medios para el viaje y para sostener 
a su familia durante su ausencia y si la ruta no ofrece peligros. 
Si razones de peso le impiden cumplir con la peregrinación, 
puede enviar en su lugar a un sustituto. Un musulmán que ha 
llevado a cabo la peregrinación recibe el título honorífico de 
hággi (peregrino). 

El centro de la peregrinación está en la Ka'ba y en la fuente 
Zamzan. La Ka'ba es un edificio cuadrangular, de doce por diez 
metros y quince de altura, cuyos ángulos señalan aproximada¬ 
mente hacia los cuatro puntos cardinales. En el ángulo este, 
aproximadamente a 1,50 metros sobre el nivel del suelo, está 
empotrada la piedra negra. Las paredes exteriores están cubiertas 
con un tapiz de brocado que se renueva todos los años (ktswa); 
este tapiz, que se trae de Egipto, lleva tejidas en trama máximas 
piadosas. En la pared del nordeste se encuentra una puerta a 
bastante altura sobre el nivel del suelo; el inteiior de la Ka'ba 
está vacío. La fundación de la Ka'ba se atribuye a Adán, y su 
renovación después del diluvio a Abrahán. La fuente Zamzan, 
de cuarenta y dos metros de profundidad, está frente al ángulo 
este de la Ka'ba, en un edificio cerrado por una cúpula. Su agua 
pasa por ser milagrosa. Se decía que Gabriel había abierto esta 
fuente para Hagar, quien después la había cercado y guarnecido 
con un muro. La aleya 91 de la sura 3 que hemos citado (cf. su- 
pra p.47) va precedida por ésta, no menos significativa: «En 
verdad, la primera morada que fue puesta a la gente fue aquella 
que (radicaba) en Bakka ( — Meca), bendición y guía para los 
hombres» (sura 3,90). 

El mes de la peregrinación (dü Uhigga) es el último del año 
musulmán. Originariamente, la peregimación a La Meca tenía 
lugar al comenzar la estación fría. Las distintas ceremonias de¬ 
muestran la gran antigüedad de la peregrinación. El territorio 
de La Meca es sagrado (haram); en él no puede talarse ningún 
árbol ni matarse ningún animal, fuera de los dañinos. Cuando 
el peregrino pisa el sagrado recinto de La Meca, entra en el 
estado de consagración (thram), durante el cual debe llevar una 
vestimenta especial y le está prohibido tener comercio carnal y 
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cortarse el cabello: debe además expresar su intención (nlya) de 
cumplir con la peregrinación. Una vez llegado a la ciudad, cc- 
inienza la «pequeña peregrinación» ('umm), en la que es posible 
participar incluso sin hacerlo en la grande (hagg). La ^umra con¬ 
siste en repetir siete veces la circumambulatio de la Ka'ba 
(tawdf) y otias siete el trayecto (sn'y) entre la mezquita, la 
Ka'ba y las colinas, próximas a la ciudad, de Safa-Marwa-Safa. 
Una vez concluida en Marwa esta pequeña peregrinación, se 
procede al corte del cabello. La verdadera ceremonia hagg co¬ 
mienza el 7 dü l-higga, a mediodía, con una prédica. Al día si¬ 
guiente tiene lugar la procesión a la localidad 'Arafa (a camello, 
a unas cuatro horas de La Meca): esta procesión pasa por Mina, 
donde se detiene en la noche del 8 al 9. El día 9 se detiene en 
'Alafa, donde los peregrinos escuchan una prédica. La noche del 
9 al 10 se pasa en Muzdahfa, entre 'Arafa y Mina. Finalmente, el 
día 10 se procede en Mina al sacrificio de los animales que para 
este fin han llevado los peregrinos y al lanzamiento de piedras 
a ciertos montones determinados para ello. Por último, la pe¬ 
regrinación termina en Mina con una fiesta que dura del 11 
al 13 dü l'higga. Se recomienda después una breve visita a La 
Meca, con doble arcumambulatto de la Ka'ba y con sa''y, después 
de la cual se regresa a Mina. 

La Ka'ba y la peregrinación a La Meca gozaron de gran 
veneración entre les musulmanes, especialmente entre los místi¬ 
cos, para quienes el hagg se convirtió en el símbolo de su vía 
mística. 


VI. EL DERECHO RELIGIOSO 

1 . Derecho privado y derecho penal 

El derecho sagrado del islam está tan íntimamente ligado a la 
religión, que una exposición de ésta sería incompleta si no se 
mencionaran al menos aquellas disposiciones jurídicas que más 
íntimo contacto guardan con ella. La saría no conoce la igual¬ 
dad de derechos de hombre y mujer; la plena capacidad jurídica 
la posee sólo el musulmán varón y libre. La mujer está ex¬ 
cluida de los cargos públicos (por ejemplo, judicatura, mu’addm, 
etcéte- a); su testimonio ante un tribunal vale sólo la mitad de 
lo que el de un hombre; el precio que ha de pagarse por su san¬ 
gre es sólo la mitad : la herencia que recibe, también sólo la 
mitad. Dentro del matrimonio, en cambio, el derecho patrimonial 
la equipara al hombre y la autoriza a administrar sus bienes in¬ 
dependientemente. 

Derecho matrimonial: sus prescripciones manifiestan claros 
rasgos procedentes del derecho matrimonial preislámico, trans¬ 
formados por las disposiciones que Mahoma introdujo en favor 
de la mujer. Pese a ellas, el matrimonio siguió siendo un matri¬ 
monio por compra. Para que el matrimonio sea válido es ne- 
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cesano un contrato C-aqd an-nikak) entre el novio, que se 
obliga a pagar una dote (mahr o sadáq, el antiguo precio de la 
compra), y el tutor (walt) de la novia, que declara que desposa 
a la novia. El contrato debe hacerse en presencia de dos testigos. 
La novia no aparece; debe, sí, dar su consentimiento; pero el 
padre puede obligar a contraer matrimonio a las hijas todavía 
solteras. La mujer no puede casarse, como el hombre, por sí 
misma, sino que necesita de un tutor. Son impedimentos del ma' 
trimomo: la consanguinidad, así como el parentesco de leche; 
la desigualdad de clases, cuando la del hombre es inferior a la de 
la mujer, y la desigualdad de religión. Esto se remonta a la sura 
2,220'221 : «Y no caséis con las idólatras hasta que no crean: y, 
en verdad, esclava creyente es mejor que idólatra, aunque os 
guste; y no caséis con los idólatras; y, en verdad, esclavo creyen- 
te es mejor que idólatra, aunque os guste. Esos llaman al fuego, 
y Allah llama al alchenna y al perdón por permisión suya.» Se' 
gún la sura 5,7, el matrimonio con los creyentes de una religión 
del Libro está exceptuado de esta prohibición: «Hoy os están 
permitidas las cosas buenas , y las honestas de las creyentes, y 
las de aquellos que recibieron el Libro antes que vosotros.» Y, 
por último, la mujer, después del divorcio o después de la muerte 
del mando, debe dejar pasar un plazo legal (^tdda) antes de con- 
traer nuevo matrimonio. En cambio, está permitido el matrimo¬ 
nio de los niños. La desfavorable situación de la mujer en el 
matnrnonio está determinada: a) por la poligamia. Legalmente 
le está permitido al hombie contraer matrimonio simultánea¬ 
mente con cuatro mujeres, si es que puede mantenerlas; junto 
a ellas puede tener un número ilimitado de esclavas concubinas. 
b) E\ hombre puede divorciarse sin aducir razones, con sólo ex¬ 
presar su resolución (taláq, repudio), y puede volver a casarse tan 
frecuentemente como le plazca. En cambio, la mujer sólo puede 
disolver el matrimonio: a) por rescate (hul'^), devolviendo la 
dote, y en el caso de que el hombre resulte incapaz de man¬ 
tenerla ; para ello es preciso un proceso que concluya con la de¬ 
claración de nulidad del contrato matrimonial. Iguales privilegios 
tiene el hombre en el derecho matrimonial sucesorio; él hereda 
de su mujer la mitad, y, si existe un hijo, un cuarto: en el caso 
inverso, en cambio, la mujer sólo hereda un cuarto (o, si hay un 
hijo, un octavo). Las disposiciones de Mahoma sobre la situación 
de la mujer concluyen con la exhortación a tratarla con justicia: 
«El lleno de gmcia dice también: la fe más peiíecta la posee 
aquel que con más amor trata a su mujer.» 

En el aspecto religioso, el hombre y la mujer están equipa¬ 
rados. La sura 33,35 dice: «En verdad, los resignados y las 
resignadas, y los creyentes y las creyentes, y los piadosos y 
las piadosas, y los justos y las justas, y los pacientes y las pacien¬ 
tes, y los humildes y las humildes, y los limosneros y las 
limosneras, y los ayunadores y las ayunadoras, y los guardadores 
de sus pudendas, y las guardadoras y los recordadores de Allah 
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mucho y las recordadoras: apercibió Allah para ellos un perdón 
y un galardón grande.» Encontramos un número considerable de 
mujeres entre los santos, e incluso, frecuentemente, entre los 
icólogos. 

La esclavitud existía en Arabia en la época del profeta, y el 
islam no la abolló. Pero Mahoma dulcificó la suerte de los es¬ 
clavos y prohibió que un musulmán fuera hecho esclavo por obra 
de un acreedor no satisfecho, o como prisionero de guerra o 
vendido por sus padres. Así, de acuerdo con la sariga, la escla- 
vitud se alimenta sólo de los hijos de los esclavos o de los pri- 
sioneros de guerra infieles. La adopción del islam no proporciona 
la libertad. 

Ya en el Qur’án se recomienda repetidamente como deber 
religioso el buen trato a los esclavos: así, por ejemplo, en la 
cura 4,40: «Y adorad a Allah ; y con los padres, bondad, y 
con los parientes . y lo que posea vuestra diestra.» «Lo que posea 
vuestra diestra» es la expresión coránica para decir esclavos. La 
manumisión de un esclavo es una acción religiosa meritoria con 
la que pueden expiarse pecados; hay algunas faltas para las que 
es la penitencia prescrita. La esclava que ha dado un hijo a su 
señor (umm walad) queda libre a la muerte de éste: no puede 
ya ser vendida de nuevo. Los hijos de una esclava están equi' 
parados en todos los aspectos a los hijos de una mujer libre y 
legal. Esta disposición, en sí humana, tuvo para la historia de 
las dinastías musulmanas las más fatales consecuencias. 

Lo mismo que en la Iglesia cristiana, también en el islam 
existe la prohibición de la usura (riba), que se extiende a toda 
clase de percepción de intereses. La condenación de la usura se 
remonta a un precepto coránico expresado en la sura 2.276 1 
«Los que comen de la usura no pararán sino en lo que pararon 
aquellos a quienes transformó el Schaitán del tomar. Eso, porque 
dijeron : “Ciertamente el vender es como la usura” ; pero permi¬ 
tió Allah el vender y prohibió la usura; así, pues, aquel que 
llególe una advertencia de su señor y se abstuvo, para él lo que 
precedió y su asunto (se remitirá) a Allah; pero el que reincide, 
ésos (serán) dueños del fuego; ellos en el (serán) eternos.» 

A la vista de estas terribles amenazas resulta clara la seriedad 
con que el profeta tomó la prohibición de la usura. Pero, por 
otra parte, la prohibición de la usura y de la percepción de in¬ 
tereses es un precepto con el que en la práctica de la vida econó¬ 
mica es imposible cumplir, como hubo de aprender también la 
Iglesia cristiana de la Edad Media. Por ello se desarrollaron en 
el mundo islámico una sene de negocios tortuosos que fueron 
luego reconocidos también por el derecho religioso. La conse¬ 
cuencia de estos ardides jurídicos fue, naturalmente, una baja 
muy notable de la moral en los negocios. 

La sarí'^a interviene también en el campo del derecho penal; 
las creencias religiosas ejercieron una especial influencia sobre la 
venganza de sangre (cjisas) y en las penas llamadas coránicas 
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(hadd). Mahoma no pudo abolir la venganza de sangre, que en 
la Aiabia preislámica había sido la causa fatal de eternas quere¬ 
llas entre las tribus; pero sí que pudo suavizarla, exhortando a 
aceptar el «dinero de la sangre» (dtya). Los delitos para los que 
el Qur’dn sef ala una pena (como la impudicicia y la calumnia de 
un musulmán, la embriaguez, el latrocinio y el bandolerismo) 
son castigados con dureza; pero para que se ejecute la pena es 
necesaria la libre confesión del ac isado. 


2 . Derecho público 

Por lo menos en la teoría del derecho sagrado, el Estado 
musulmán y la comunidad musulmana son idénticos: un Dios, 
un profeta, una comunidad. De aquí que dentro de la «casa del 
islam (dar aUislám, nombre que se da a las tierras de los mu¬ 
sulmanes, en significativa oposición can los países no musul¬ 
manes, que se llaman dar al-harb, «casa de la guerra») no ha¬ 
ya habido nunca una organización eclesiástica autónoma com¬ 
parable a la de Occidente; y de aquí también que el problema 
de la relación entre la Iglesia y el Estado fuera totalmente dife¬ 
rente. En los países islámnos, la oposición se establece entre la 
teoiía teocrática de la sarTa y sus defensores fanáticos, que llegan 
frecuentemente a la rebelión, de una parte, y el gobierno real¬ 
mente existente, de otra; éste pretendía desde luego ser el verda¬ 
dero defensor de la teociacia, pero de jacto concertaba amplios 
compromisos con idcTS que eran enccnadamente combatidas por 
la sarTa. Los juristas teólogos que pertenecían a las comentes 
moderadas concertaban gustosos la paz con el Estado, siempre 
que éste se adecuara exteriormente a las exigencias de la sarTa. 
Sólo el fanatismo religioso de los extremistas sacaba una y otra 
vez las consecuencias de su ccnvicción religiosa y recurría a la 
lebelión. 

Pese a ello, entie las teorías sunníes de derecho público, de¬ 
fendidas por las cuatro escuelas jurídicas, y la práctica de la vida 
política existía una insalvable oposición, pues los sunníes tra¬ 
zaban la imagen de un Estado islámico ideal que nunca existió: 
la imagen de la edad dorada de los califas ortodoxos: Abú Bakr, 
'Umar, 'Utmán y 'Alí (632-650). Los principios que les juristas 
defienden en sus obras de derecho público pasan por proceder 
de este período. 

Al frente de la comunidad islámica está el representante del 
profeta, el califa. Según la concepción ortodoxa, las cualidades 
indispensables para el califa sen las siguientes: pertenencia al 
clan de los quraisíes, sexo masculino, mayoría de edad, bondad 
de carácter, ausencia de defectos corporales o espirituales, capa¬ 
cidad para guiar la comunidad en la guerra y en la paz, conoci¬ 
miento de la ley. Contra lo que de hecho ocurrió, la dignidad 
del califato no era hereditaria, sino que se alcanzaba por elec- 
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ción, bien del predecesor, que podía sci el padre, pero que, si 
lo era, no necesitaba elegir a su hijo mayor, bien de hombres 
prestigiosos, como mínimo en número de cinco. La elección sólo 
cobra validez con el pleito homenaje (bat'a) de la comunidad y 
con la mención del nombre del califa elegido ci, H plegaria del 
viernes (hutba). La misión del califa tiene una doble n ituraleza; 
como «caudillo religioso de la comunidad» (imam), es el defen¬ 
sor de la religión, y como tal es a él a quien cci responde la 
decisión en las controversias jurídicas: como monarca de los 
creyentes (amlr al mu’mmin), es de su incumbencia la defensa 
del territorio musulmán (dar aUislam), la jefatura de la guerra 
santa (gihád) contra los territorios no musulmanes (dar al- 
harb), la administración del tesoro estatal y la dirección de los 
asuntos del gobierno. Un punto discutido (salvo cuando un de¬ 
fecto físico le impide continuar en el desempeño de su elevado 
caigo) es el de si es lícito destronar al califa. La negativa a obe¬ 
decer al califa, incluso al injusto, es una insurrección contra Allah 
y, por tanto, un grave pecado. 

La obligación de la guerra santa pesa sobre la comunidad 
musulmana en su totalidad (fard 'ala Uktfdya); su preparación 
y mando incumbe al califa. A todo muslim que sea físicamente 
capaz y posea los medios para ello se le recomienda la participa¬ 
ción en la guerra santa; pero, como hemos visto, esto no fue 
incluido entre las cinco obligaciones. Fl que muere en la guerra 
santa («en el camino de Allah») pasa por mártir y va al paraíso. 
La guerra santa debe continuar hasta que el mundo entero haya 
aceptado el islam. Esta doctrina piesupone la división del mundo 
en tierra musulmana (dar aUisldm) y no musulmana (Mr al- 
harb), dos bandos que están en perpetua lucha, en la que el 
islam es conscientemente el agresor. La guerra santa comienza 
con la intimación que el califa hace a los habitantes de un terii- 
torio no musulmán, contra los que la mueve, de que adopten 
el islam, o de que, caso de que sean adeptos de una de las reli¬ 
giones del Libro (ahí ahkitab), se pongan bajo la protección del 
islam, se conviertan en dimmi y paguen una capitación y una 
contribución territorial. En cambio, los paganos sólo pueden 
elegir entre el islam y la muerte. 

El reconocimiento de las religiones reveladas (judaismo y 
cristianismo, y posteriormente otras) y la diferencia que se esta¬ 
blece entre ellas y las de los paganos tiene su base en la evolu¬ 
ción interior de Mahoma y en su pretensión de ser el último 
de una sene de profetas que el islam tiene en común con el 
judaismo y el cristianismo. El islam rinde homenaje a este pa¬ 
rentesco disponiendo una relación contractual especial (dimma), 
de acuerdo con la cual las «gentes del Libro» (ahí ahkitab) 
viven en el territorio del islam y pueden dedicarse a la práctica 
de sus religiones. La tolerancia que se expresa en estas disposi¬ 
ciones sobre los derechos y los deberes del Estado islámico res¬ 
pecto de las comunidades protegidas es considerada con razón 
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como un título de gloria; la existencia de numerosas comunida- 
des cristianas y judias en países puramente musulmanes y el 
hecho de que hayan sobrevivido durante trece siglos, nos de¬ 
muestra que, pese a todos los excesos de gobiernos, funcionarios 
o populachos fanáticos, dicha tolerancia existió en la práctica. El 
ciudadano miembro de una comunidad protegida había de some¬ 
terse a los siguientes preceptos: pago de un impuesto territorial 
y de una capitación (harag y que afectan sólo a los hom¬ 

bres), obligación de llevar vestidos que se diferencien de la 
vestimenta musulmana, prohibición de montar a caballo; tam¬ 
poco tiene derecho a actuar como testigo ante un tribunal mu¬ 
sulmán. En compensación, a él y a su familia se les garantiza 
la protección de la vida y de la propiedad y el libre ejercicio de 
su religión. Puede incluso ascender hasta ocupar altos cargos al 
servicio del Estado musulmán, como demuestran los numerosos 
visires cristianos y judíos. Para la comunidad protegida, la acep¬ 
tación de la capitulación significaba: administración autónoma, 
que incluía la jurisdicción sobre los miembros de la comunidad; 
prohibición de construir nuevos lugares de culto y obligación 
de hacer confirmar al jefe de la comunidad (obispo, patriarca, 
etcétera) por las autoridades musulmanas. 


VIL MISTICA Y PIEDAD POPULAR 

La ley religiosa del islam se ocupa de los pecados públicos 
(que por serlo son susceptibles de definición legal) y se esfuerza, 
mediante abundantes preceptos legales, por servir a los creyentes 
de guía en sus vidas; sólo reconoce el forum externum. A la 
conciencia, al forum internum, se le da poca importancia, aunque 
la sarTa exija que para que sea válida cualquier acción religioso- 
jurídica se exprese la intención (níya). Pero para cualquier reli¬ 
gión, la conciencia es tan necesaria como las formas externas; 
precisamente allí donde por la importancia concedida a la forma 
externa es necesaria una compensación, alcanza su máximo des¬ 
arrollo la tendencia a la vida mística. Así, también en el islam 
la mística es inseparable de la religión de la ley; es, por así 
decirlo, el otro aspecto del mismo fenómeno; la mística y la 
sarfa son las cabezas de Jano del islam: la mística continúa 
el período mekkí del profeta; la sarTa, el período mediní. 

La palabra árabe para decir mística es tasawwuf, derivada 
de la palabra süf, lana; significa revestirse de la vestidura de 
lana, es decir, consagrarse a la vida mística. El que lo hace es un 
süfl, un místico; esta palabra ha sido utilizada por la ciencia 
europea para formar la de «sufismo» como denominación de 
la mística islámica. El famoso historiador Ibn Haldün (t 1406) 
describe como sigue el origen del sufismo: «Esta es una de las 
ciencias religiosas que tuvieron nacimiento en el islam. Los 
antiguos musulmanes y los hombres esclarecidos —los compa- 
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ñeros del profeta y sus sucesores hasta la tercera generación— 
consideraron el camino del süfí como el de la verdad y de la 
salvación. Fervor en la piedad, renuncia a todo lo demás por 
amor de Dios, abandono de las alegrías mundanas y de la vani' 
dad, privación de los placeres, riqueza y poder, metas generales 
de la ambición humana; huida de la sociedad y vida en soledad, 
consagrada únicamente al servicio de Dics: éstos fueron los 
principios fundamentales del sufismo, que predominó entie los 
compañeros del profeta y los musulmanes de la antigüedad. 
Fero cuando, en la segunda generación y después de ella, se 
extendió el gusto por las cosas mundanas y las gentes perdieron 
su temor a aquella ligazón, aquellos que elevaron la piedad a 
meta de su vida fueron designados con el nombre de süft o 
mutasaivwafl (es decir, “el que se aplica al sufismo”)». 

Así, pues, ya en las más tempranas épocas del islam hubo 
ascetas y penitentes que, más allá de la obseivancia de los man- 
damientos, determinaron abstenerse de todo aquello que pudiera 
«distraerles de Dios y de la ocupación con las cosas divinas». 
El signo externo de estos hombres fue una sencilla vestidura de 
lana, de la que recibieron su nombre, y que para el asceta 
musulmán tenía el mismo sentido que el hábito para el monje: 
el de mostrar su retiro del mundo. Como los ascetas cristianos, 
también los musulmanes tuvieron desde un principio inclinación 
a reuniise en comunidades; los centros de estas comunidades 
fueron primero Basra y Küfa, y posteriormente Bagdad, Desde 
allí se extendieron por todos los territorios del islam, convir¬ 
tiéndose en antecesores de las órdenes posteriores (cf. mfra p.59). 

El punto de partida del místico musulmán es el temor de las 
cosas futuras, es decir, un estado de ánimo parecido al del pro¬ 
feta en la época de su primera revelación. Así, dice el gran mís¬ 
tico Hasan al-Basrl (f 728), que puede servirnos de ejemplo: 
«La esperanza y el temor son los dos corceles del creyente : 
el temor debe tener más fuerza que la esperanza, pues si la 
esperanza es más fuerte que el temor, corrompe el corazón». 
De aquí la preocupación y el dolor por sus propios pecados y 
por el estado del mundo. «Hombre, si lees el Quran y crees en 
él, tu dolor en este mundo deberá ser grande; tu temor, ardiente, 
y tu llanto, mucho», especialmente pensando en la hora de la 
muerte insoslayable, que se aproxima con rapidez. Con ello 
pierden su valor todas las cosas del mundo, y especialmente el 
dinero, pues «¡ (son) dos malos compañeros el dwar y el dxrh.aml 
Sólo te aprovechan cuando te abandonan». Para Hasan al-Basñ, 
la postula anímica adecuada es la confianza en Dios, que equivale 
a decir tranquilidad; pues Allah ha creado el alimento dos 
mil años antes que el cuerpo, y «el que confía en Dios, no recla¬ 
ma de él el alimento de mañana, lo mismo que su Dios no le 
reclama la obra de mañana», una formulación muy original de 
la idea expresada por San Mateo (6.25), El creyente debe esfor¬ 
zarse por aplacar, incluso en lo más pequeño, la cólera de Alláh 
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por SUS pecados, puesto que en el día último los pecados se pe- 
sarán junto a las buenas obras. Fiel contraste de las buenas obras 
son los preceptos de la religión, especialmente los del Quran; 
pero las obras alcanzan su valer únicamente gracias a una postura 
interior y no por su cumplimiento externo. Debe exigirse el 
«autocontrol religioso'ético» (muhásaba), pues «quien ajusta 
cuentas con su yo, gana, y el que no se ocupa de ello, pierde». 
Sólo la rectitud interior, y no la ostentación, puede dar origen a 
la muhasaba. La repulsa que del fariseísmo se expresa en esta 
máxima de Hasan aLBasrí; «¡Oh hijo del hombre!, no hagas 
lo bueno por ostentación y no dejes de hacerlo por vergüenza», 
vuelve a recordar a San Mateo (6,1-2). Exige también la fra¬ 
ternidad y el altruismo en la relación con el prójimo, lo que ha 
hecho de Hasan al-Basrí un fundador de las posteriores asocia¬ 
ciones de derviches. «Prefiero hacer un bien a un hermano en 
la fe a pasar un mes meditando en la mezquita». Naturalmente, 
en el mundo que le rodea, Hasan al-Basrí no ve que se cumplan 
sus exigencias, y por ello se convieite en un exhortador a la 
penitencia y un crítico que muestra al mundo la imagen ideali¬ 
zada del pasado; «Oigo voces, y no veo hombre alguno; sólo 
han quedado los fantasmas». A los poderosos de su tiempo los 
contrasta con el profeta, pero no en forma agresiva, de lo que 
resulta una actitud en el fondo desinteresada ante la política 
de su tiempo y sus problemas (según H. Ritter, Studien zur 
Geschtchte der tslamtschen Frommigkeit I: «Islam» 21 [1933’] 
1-83). 

A este ascetismo primitivo, cuyo más notable representante 
fue Hasan al-Basrl, el sufismo añadió la entrega desinteresada y 
desprendida, el «amor». El sufismo afirma: «a) la práctica fer¬ 
viente del culto engendra en el alma gracias (fawa’id), realidades 
espirituales y suprasensoriales; h) el saber del corazón ('ilm 
d'kulüh) proporciona al alma una sabiduría (mdnfa) basada en 
la experiencia, que incluye el consentimiento de la voluntad a 
las gracias recibidas». La «sabiduría de las almas» enseña al 
süfJ el camino (safar) que conduce a Dios, y se lo hace cono¬ 
cer a través de una decena de escalones (maqamat) y estadios 
(ahwdl)». La meta final es la plena unidad con Dios, «cuando 
el alma, triunfando sobre sus inclinaciones carnales, encuentra 
al verdadero Dios, al rea! (aUhaqq)». En este estado de supremo 
éxtasis, el alma comienza a tener diálogos (sath) con Dios (un 
síntoma de su absoluta purificación) e incluso a sentirse una 
con él. «Alabado sea yo» es la fórmula que se utiliza en lugar 
de la conocida «Alabado sea Alláh». 

Unas palabras de la mística Rábi'a al-'Adawiya (f 801) po¬ 
drán servirnos como ejemplo del amor divino del süfl: 

«De dos formas te he amado, una egoísta 

y con un amor que es digno de ti. 

En el amor egoísta encontré en ti mi alegría, 

ciega para todo y para todos. 
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En aquel amor que es digno de ti, te busca, 
se ha alzado el velo, de forma que puedo mirarte. 

Pero ni en este ni en aquél es mía la gloria; 
tuya totalmente es la gloria en ésie y en aquél.» 

(Handworterbuch des Islam 604.) 

Al'Gazzálí expl’ca estas palabras: «Con el amor egoísta 
quiere decir el amor a Dios por la bondad que éste ha demos' 
1 rado y por la gracia y por la dicha temporal; y con el amor 
que es digno de El, el amor a su belleza, que se reveló; y 
éste es el más excelente y noble de los dos amores» (Handu’or' 
terbuch des Islam 604). 

BayazTd ahBistámi (b 875) describe su evolución mística con 
las siguientes palabras; «Doce años fui yo herrero de mí mismo, 
y cinco años espejo de mi corazón; un año miré a lo que había 
entre mí mismo y mi corazón; y, mirad, vi, ciñendo mi cuerpo, 
un cinturón externamente visible (el de la incredulidad). Doce 
años empleé para romperlo; luego miré, y vi un cinturón en mí. 
Cinco años trabajé pensando cómo podría romperlo; y se desató. 
Miré a las criaturas de Dios, y vi que estaban muertas. Y pro¬ 
nuncié cuatro atakblr por ellas (la fórmula alldhu akbar, alu¬ 
sión a la azalá de los muertos; cf. supra p.43)» (según J. 
ScHACHT, Der Islam 95, y Handworterbuch des Islam 83). 

El máximo representante ortodoxo del sufismo moderado, al- 
Óunaid (f 910), describe como sigue su experiencia mística; 
«Todo lo que yo digo, viene de una aflicción peimanente y de 
una constante pena, de un corazón agitado hasta su más pro¬ 
funda profundidad y atormentado por torturas incesantes, por 
él mismo en sí mismo, sordo a todo afecto, a todo arrepentimien¬ 
to, a todo sentido, a todo sentimiento, a toda paz, a todo esfuer¬ 
zo, a toda imagen familiar, y que se encuentra constantemente 
en el dolor de su tortura sin fin: tortura inimaginable, indes¬ 
criptible, ilimitada, insoportable en su enconado ataque». Cuan¬ 
do habla de la experiencia mística de la unión con Dios, al- 
óunaid se abstiene de toda exageración: «Porque entonces se 
te llamará, llamándote tú a ti mismo; se te preguntará por tu 
mensaje, preguntándote tú a ti mismo; con un caudaloso río de 
buenas acciones y un río de reconocimiento, con una fe creciente 
y una gracia ininterrumpida» (Handworterbuch des Islam 116). 
Luego dice; «El que vive es aquel cuya vida se apoya en la vida 
de su creador, no aquel cuya vida depende de la duración de 
su forma corporal. Aquel cuya vida depende de la duración de 
sí mismo, está muerto mientras vive (todavía); pero aquel cuya 
vida se apoya en su Señor, la verdadera vida de éste es la 
muerte, porque por ella llega al grado de la vida originaria» 
(J. ScHACHT, Der Islam 99). 

La mística se desarrolló en el islam al mismo tiempo que la 
sar7a; pero mientras que la sede de la teología jurídica era el 
Hedjaz, el movimiento místico tuvo su centro en las ciudades 
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de nueva fundación, Basra, Küfa y Bagdad. En el Iraq fue 
también donde se produjeron los primeros conflictos entre los 
místicos primitivos y la autoridad del Estado. Pues la actitud 
de indiferencia política, que vimos ya en Hasan al-Basrí, llevaba, 
en opinión de la ortodoxia dominante, a una actitud despectiva 
ante el Estado, y con ello a una hostilidad al Estado. Y no 
eran sólo los süfi extremistas los que corrían el nesgo de ser 
perseguidos por las autoridades estatales, sino que este peligro 
afectaba también a hombres tan moderados como Hasan al'Basri. 
Enemigos declarados del sufismo fueron los jarichíes, así como 
gran parte de la si^a, los mu’taziles y los hanbalíes. 

De los choques que los místicos tuvieron con la autoridad 
del Estado musulmán, el más conocido es el encarcelamiento 
y la ejecución de Abü l-Muglt abHallág (858'922). En éste, que 
es uno de los más grandes pensadores místicos del islam y que 
hoy, pese a haher sido condenado como hereje, sigue siendo 
venerado como santo, se unen «un dialéctico y un extático» que 
se esfuerzan, «basándose en la experiencia mística, por armonizar 
el dogma con la filosofía griega; en este aspecto, Abü l-Mugít 
al'Hallag fue un predecesor de al-Gazzali». Pero hasta qué 
punto se habían alejado de la ortodoxia él y sus seguidores, nos 
lo demuestra su doctrina de que los cinco deberes (fara’id: 
cf. supra p.41) podrían ser sustituidos por otras obras. Ál'Hah 
lag creía además en la «existencia de un espíritu divino increado 
(rüh nahqa), que se une al espíritu creado del asceta y lo con- 
vierte en un testigo viviente y personal de Dios». Al-Hallig 
llegó a decir cosas tales como «yo soy la verdad creadora (ana 
l'haqq)», lo que para todo musulmán creyente constituye una 
blasfemia. Su amor de Dios se manifiesta en los versos si- 
guientes: 

Tu espíritu se ha mezclado con mi espíritu 

como el vino se mezcla con el agua clara; 

SI algo te toca, me toca a mí, 

ahora tú eres yo en cualquier situación. 


Y: 


(J. SCHACHT, Der Islam 104.) 


i Oh tú, conciencia de mi conciencia', tan sutil, que quedas oculto 
al poder imaginativo de todos los vivientes, 
pero fuera (o dentro), tú te revel.-s a todas las cosas en todas las 
cosas, 

ignorancia sería pedirte perdón, y (demostraría) la magnitud de mi 
duda y el exceso de mi balbuceo. 

i Oh tú, síntesis de todo’, tú no eres diferente de mí; ¿cómo puedo 
yo pedirme perdón a mi (mismo)? 

(H. H. ScHAEDER, OLZ [1927] 842-843.) 

Y finalmente: 


Entre tú y yo hay un < yo soy» que me entristece; aparta, pues, en 
tu bondad este «yo soy». 


(H. H. ScHAEDER, l.c.) 
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La definitiva reconciliación del sufismo con la ortodoxia fue 
la obra del gran pensador musulmán Abü Hámid al-GazzalI 
(t lili). Desde aquel momento, el sufismo constituye un tesoro 
inalienable del islam sunní, y a él se debe «el que la moralidad 
del islam no se agote en una normal justificación por las obras 
y el que el cumplimiento de los preceptos de la ley (cumpli¬ 
miento para el que rige un criterio nada exigente) no sea consi¬ 
derado ya más que, por una parte, como muestra indiscutible 
de la profesión de fe islámica, o, por otra parte, como expresión 
natural e imprescindible de la intención moral que está detrás 
de él, y que es la única que le da su valor ante Dios» (R. 
Hartmann, Die Religión des Islam 122). 

Al-Gazzáll, el Algazel de la Edad Media, nació en el año 
1058 en Tus, en la provincia persa de Jürásán; allí y en la 
cercana Nísápñr se dedicó al estudio del derecho, en el que fue 
su maestro el famoso faqlh sdfi Imam al-Haramain al-Guwamí 
(t 1058). En el año 1091 fue invitado a enseñar en la famosa 
universidad an-Nizámíya, en Bagdad. «En aquella época se con¬ 
virtió en un escéptico absoluto, que ponía en duda no sólo las 
verdades religiosas, sino también la posibilidad de todo conoci¬ 
miento seguro.» Cuatro años más tarde, tras un profundo estu¬ 
dio del sufismo, sufrió una conversión total, de la que una causa 
especialmente importante fue, como en el caso de Mahoma y de 
los místicos del islam, el temor del juicio final (cf, supra p.ll). 
Al-Gazzálí abandonó entonces su magnífica situación en Bagdad 
y siguió la vida del süfi. En ella encontró «paz para su alma 
y certeza para su espíritu», y el resultado fue su doctrina de 
«que el intelecto sólo debe ser utilizado para destruir la con¬ 
fianza en él y que el único conocimiento digno de crédito es el 
adquirido por la experiencia. Un edificio doctrinal puramente 
filosófico carece de fundamento firme». La experiencia (ma''rifa) 
del individuo es también la demostración de la revelación pro- 
fética. Durante diez años, interrumpidos por la peregrinación 
del año 1097, vivió en soledad en Siria, y en el 1105 volvió a 
Nísápür para leanudar por corto tiempo su docencia. Pero no 
le satisfizo, y así la abandonó y se retiró a su patria. Tus, donde 
murió el 19 de diciembre del lili.—Su extensos escritos se 
ocupan de problemas jurídicos, filosóficos y místicos: vanos 
fueron traducidos al latín y han tenido amplia difusión en Occi¬ 
dente. Junto a su obra capital, ihyd’ ’ulüm ad'dtn, «Restauración 
de los saberes religiosos», tienen especial importancia sus con¬ 
fesiones, que llevan el título de munqid mm ad-dalal, «El libe¬ 
rador del error». 

En su obra principal, «La restauración de los saberes reli¬ 
giosos» (ihyd’ ’ulüm ad'dín), al-Gazzálí se exprexó como sigue 
sobre los distintos grados de la ascesis: «En sí, la ascesis tiene 
tres escalones distintos, que corresponden a la graduación de 
su fuerza. El primer escalón, el más bajo, consiste en la práctica 
de la ascesis frente al mundo De quien lo hace se dice que 
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aspira a la ascesis, y éste es el comienzo para aquel que, por el 
mérito y el esfuerzo, quieie alcaii,.ar el grado de la verdadera 
ascesis El segundo escalón se presenta en aquel que volunta^ 
riamente renuncia al mundo, porque, en comparación con aquello 
a lo que él aspira, lo desprecia, como uno que^ por dos átr- 
hams renuncia a un dirham; esto no le resulta difícil ni siquiera 
SI ha de aguardar un poco En el tercer grado, el superior, 
practica la ascesis libremente, y es asceta incluso en su ascesis, 
y no cree que haya renunciado a nada, puesto que sabe que el 
mundo no es nada Esta es la ascesis perfecta, y su causa es 
el saber perfecto, y un asceta de esta clase está a salvo del peli- 
gro de aficionarse (de nuevo) al mundo Si se subdivide la 
ascesis de acuerdo con su objetivo, resultan también tres esca^ 
Iones. En el más bajo, el objetivo es la salvación del infierno 
y de los demás dolores En el segundo se practica la ascesis 
por anhelo de la recompensa y del favor de Allah y de las gracias 
prometidas en su paraíso . En el tercero y más elevado sólo 
se anhela a Alláh y la unión con él, de forma que el corazón 
no se preocupa de los dolores, de liberarse de ellos, ni de los 
placeres, de conseguirlos y alcanzarlos, sino que se abstrae sólo 
en su deseo de Allah. » (}. SCHACHT, Der Islüm 111'112). 

Después de al-Gazzalí comienza el último período de la mis- 
tica islámica; su representante más importante es el gran süjl 
español Ibn ah'Arabl (t 1240), con quien alcanza su plenitud 
la corriente panteísta del sufismo, aunque al-'Arabi profesó siem^ 
pre una rigurosa ortodoxia. «Para él, la existencia de las cosas 
creadas no era esencialmente distinta de la existencia del creador: 
efectivamente, él enseñaba que las cosas brotan en cinco olea- 
das de la providencia divina, donde preexisten como ideas, y 
que las almas, por un proceso inverso lógicamente construido, 
integrarán de nuevo el ser divino» (Handzvorterbuch des Islam 

739). 

Especialmente interesante en Ibn al-'Arabi es el paso a se- 
gundo plano de las diferencias entre las distintas religiones y 
su absorción en el perfecto amor de Dios : 

«Hubo un tiempo en que tomaba a mal a mis compañeros el que 
su religión no fuera parecida a la mía, 

pero ahora mi coiazón adopta todas las formas; es pas’o para ga- 
celas y convento para monjes, 

un templo para los idólatras y una Ka'ba para los peregrinos, las 
tablas de la Torah y el sagrado libro del Corán. 

Sólo el amor es mi religión, y adondequiera que cabalguen sus cor¬ 
celes, él es mi religión y mi fe.» 

(1. Goldzieher, Vorlesungen 171; ]. ScHACHt, Der Islam 122.) 

Tras un período inicial de individualismo, la formación del 
místico (süfí) quedó regulada casi tan riguicsamente como la del 
teólogo. Comenzaba con la decisión (irada) de consagrarse a 
la vida mística (tariqa) y renunciar al mundo. Para poder seguir 
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t sic camino, que esconde en sí muchos peligros, el novicio esco- 
eía un guía, al que podía confiarse plenamente y había de obe- 
dccer ciegamente. El comienzo lo constituye la más estricta oh- 
.eivancia de la ley (sarTa); el final, la realidad divina (haqlqa). 
1 Mitre ese comienzo y este final hay ejercicios que el maestro le 
impone, y que el novicio lealua en cumplimiento de su voto 
de obediencia: contemplación, recitación (dikr), para finalmente 
alcanzar la umo mystica con Alláh. Como la ciencia de la tra' 
dición, también el sufismo intentó ponerse en relación con el 
profeta por medio de cadenas de süfis, concluyendo de esta re- 
lación el reconocimiento de sus doctrinas místicas; pero estas 
íadenas (tsnád), como las de los tradicionistas, no resisten un 
examen histórico. 

Continuando a los grandes maestros del sufismo, se forma- 
ion a partir del siglo xi! comunidades de discípulos que tomaron 
sus nombres; ajustaban su vida en comunidad a las reglas del 
maestro y evolucionaron hasta convertirse en organizaciones es¬ 
tables comparables a las congregaciones. Estas comunidades se 
componían de grupos relativamente pequeños de süfis (herma¬ 
nos ihivan), que, juntos en un convento, vivían de limosnas, y 
de un grupo más amplio de laicos, que permanecían en el mundo, 
pero se congregaban para cumplir con ciertas prácticas bajo la 
dirección de los maestros. Las más famosas de estas órdenes 
de derviches (derwis, palabra que tiene seguramente un origen 
persa, y significa mendigo) son: la qadiiiya, que se remonta a 
'Abdalqadir al-ÓIláni (t 1166), y, escindida en múltiples ra¬ 
mificaciones, está difundida por todo el mundo islámico; la 
iiía'iya, fundada por Ahmad Rifá'í (t 1183), cuyo centro está 
en Basra, difundida predominantemente en el oriente del mundo 
islámico; la ahmadiya, una orden egipcia fundada per el santo 
nacional egipcio Ahmad al-BadawI (t 1276); las dos órdenes 
anatolias de la baktasiya, fundada por el haggi Bektas (una figura 
aureolada de leyendas, probablemente del siglo Xiii); la mawla- 
wíya, fundada por el gran místico persa Galáladdín Rümi 
(1 1273), cuya casa madre está en Konya. Estas dos últimas 
órdenes fueron disueltas en Turquía en el año 1925. Algunas 
órdenes intervinieron en el campo de la política; una de ellas 
fue la sanüsíya, con su centro principal en el oasis de Kufra, 
en el Sahara; fue fundada por Muhammad ibn 'Ali as-Sanüsi 
(t 1859). Y, finalmente, hemos de citar aquí las hermandades de 
los wahhábíes de la Arabia saudí, llamadas ihwan. 

Un influjo extraordinario ejerció el sufismo en la poesía per¬ 
sa, así como en la turca, que depende de aquélla; recordemos 
solamente los nombres de al-Háfiz (f 1389), an-Nízami (f 1202) 
y aS'Sa'di (t en torno al 1290); también merece ser citado aquí 
el matnawi de Galáladdín Rümí. 

El sufismo tiene el valor de un contrapeso místico de la 
piedad formalista de la ley; junto a él, el anhelo de religiosidad 
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afectiva sentido por el pueblo creyente dio con un segundo ca¬ 
mino para escapar al frío monoteísmo: el culto de los santos. 

Naturalmente, el santo supremo es el profeta mismo. Maho- 
ma había negado enérgicamente que él estuviera dotado de 
dones sobrenaturales, hiciera milagros o conociera el futuro, 
y no había reclamado tampoco personalmente ni la impecabili¬ 
dad ni la infalibilidad: la sura 7,188 dice: «Di: no poseo para 
mi alma provecho ni daño, sino lo que quiere Allah: y, si fuere 
yo sabedor de los arcanos, entonces abundaría en bienes y no 
me tocaría el mal: ciertamente, yo (no soy) sino amonestados 
albriciado!- para un pueblo que cree.» 

Pero la necesidad sentida por los creyerites de la nueva reli¬ 
gión de llenar el vacío entre el profeta y Allah fue más fuerte que 
la modestia de Mahoma y que sus claras palabras sobre su natu¬ 
raleza puramente humana, que, por otra parte, acentuaban doble¬ 
mente la divinidad de su mensaje. Ya para sus contemporáneos 
resultó incomprensible esta reserva del profeta: en su opinión, 
el portador de la revelación debía estar dotado de gracias sobre¬ 
naturales, como ya los incrédulos mecanos habían esperado de 
él. En consecuencia, Mahoma, pese a sus protestas, fue elevado 
a un rango sobrehumano ya por sus primeros biógrafos y fue 
idealizado como el hombre más perfecto, y en torno a su vida 
se tejió una guirnalda de leyendas, de las que frecuentemente es 
casi imposible distinguir los acontecimientos reales. 

Los milagros que se narran de Mahoma se refieren a su 
nacimiento, durante el cual el mundo resplandeció con una clara 
luz: nació libre de toda impureza corporal. Ya antes de su naci¬ 
miento comprendieron las gentes que iba a nacer un profeta, 
pues de su padre emanaba un resplandor peculiar por el que su 
madre lo reconocía: ésta no sintió la molestia del embarazo 
y le fue revelada la grandeza de su hijo. A éste, que creció entre 
los beduinos, a quienes bendijo, los ángeles le abrieron el pecho 
y le limpiaron el corazón con agua de nieve. Posteriormente se 
le atribuyeron milagros relacionados con el alimento y curacio¬ 
nes: en otro, las piedras comienzan a hablar: otro narra cómo 
Mahoma va al cielo sobre el corcel milagroso Buraq para recibir 
allí el mensaje de Allah. Finalmente, su muerte sorprende a su 
fiel amigo 'limar tanto, que éste amenazaba con la muerte a 
todo el que quisiera creer en la del profeta. Desde el punto 
de vista dogmático, esta idealización del profeta encontró su 
expresión en el dogma de la «inmunidad de error y pecado» 
Cisma). 

No sólo la persona del profeta gozó pronto de una gran 
veneración: también todos los lugares en que él estuvo se con¬ 
virtieron en lugares de meditación, a los que se peregrinaba para 
rezar en ellos, pues se tenía el convencimiento de que precisa¬ 
mente allí era donde mejor se podía impetrar la intercesión del 
profeta. Además de los lugares, se veneraban todos los objetos 
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(lile habían guardado relación con Mahoma, como sus vestiduras, 
su calzado, etc. 

Mahoma se convirtió en el caudillo de la siempre creciente 
giiitnalda de santos que fueron agrupándose en torno a él, y 
cuya intercesión ^e impetraba en todas las necesidades de la 
vida. Hay que añadir que, en muchos países invadidos por el 
islam, el culto de los santos, la invocación de su intercesión, 
asi como la peregrinación a sus sepulcros, eran desde hacía 
siglos una de las expresiones predilectas de la religiosidad po¬ 
pular ; en todos aquellos lugares fueron creencias antiquísimas 
las que pervivieron, sometidas a veces a nuevas interpretaciones, 
pero en su forma antigua. El islam aceptó todas estas creencias 
populares, pero dándoles un tinte islámico; las plegarias y las 
invocaciones adoptaron fórmulas islámicas, y sólo quedaron las 
ideas y los usos y las creencias asociadas a ellas. Pese a esto, 
los creyentes estaban convencidos de ser buenos musulmanes y 
no tuvieron dificultad en asociar sus antiguas ideas a la nueva 
religión. La influencia del islam sobre las creencias populares 
se manifestó en una cierta nivelación, que consistió en que aque¬ 
llos santos cuyo culto no era conocido originariamente más que 
en uno de los países conquistados por el islam se difundieron 
por todo el mundo islámico. 

Se veneran como santos: los mártires del islam, empezando 
con los caídos en Badr, 'All y su familia; los fundadores de las 
escuelas jurídicas ortodoxas, y especialmente los grandes devotos 
y místicos, los fundadores de ordenes, los süfis peregrinos y los 
derviches. Entre los santos se encuentra también un número nada 
despreciable de mujeres. 

La negativa de los teólogos a aceptar el culto de los santos 
fue en uri principio rotunda. Los mu’taziles lo rechazaron como 
superstición; los hanbalíes, rígidamente ortodoxos, lo considera¬ 
ron una novedad inadmisible (bid'^a). Sólo la teología ecléctica 
de al-As'an consiguió su reconocimiento por el consensus, y 
gracias a ella el culto de los santos se convirtió en un compo¬ 
nente reconocido de la profesión de fe musulmana, como expre¬ 
sa la frase: «Debes creer que el carisma de los santos es verdad, 
pero que no alcanza la elevación del de los profetas.» 


VllL MOVIMIENTOS DE REFORMA 

Dentro del islam no han faltado los conatos de reforma. 
Como tales deben considerarse en el fondo todas las corrientes 
que se opusieron al consensus de la ortodoxia, o sea, las de los 
jarichíes y de los mu’taziles, así como la de los ultraortodoxos de 
la orientacmn de Ahmad ibn Hanbal (f 855; cf. supra p.40). 
Incluso la si"a fue originariamente una reforma en favor de la fa- 
milla del profeta* Pero en sentido estricto» por movimientos re-- 
rormistas se entienden sólo aquellas tentativas que se mantienen 
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dentro de los límites del islam ortodoxo e intentan reformarlo de 
dentro afuera. En la época en que comenzó la controversia con 
Occidente, el más importante de estos movimientos era el de los 
puritanos, es decir, el de los seguidores de Ahmad ibn Hanbal, 
que se enfrentaron en lucha implacable con todas las innovacio¬ 
nes, sin importarles que éstas fueran reconocidas por el consensus. 
También en la actualidad pervive este movimiento. En los tiem¬ 
pos modernos entió luego en escena una segunda tendencia, que 
tomó la reforma por bandera para recuperar la ventaja sacada 
por el Occidente no musulmán desde finales de la Edad Media. 

No faltaron nunca, ni les faltó influencia, los predicadores 
de penitencia de la orientación de Ahmad ibn Hanbal; recor¬ 
demos sólo el conocido polígrafo y predicador Abü 1-Farag ibn 
al-GauzI (f 1200) y su crítica de al-Gazzáli desde un punto de 
vista hanbalí. Especial importancia tuvo Taqíaddin ibn Taimiya 
(t 1328). De palabra y en numerosos escritos atacó valiente¬ 
mente las sectas y entró en controversias polémicas con el cristia¬ 
nismo y el judaismo. Pero hizo más : se volvió también contra 
numerosos dogmas leconocidos por el consensus, y entre ellos 
las peregrinaciones al sepulcro del profeta y de los santos, ape¬ 
lando al hadit; «No debéis peregrinar más que a tres mezquitas: 
a la de La Meca, a la de ferusalén y a la mía»; expuso asi¬ 
mismo la opinión siguiente: «Exponer una doctrina que contra¬ 
diga al tgma' no es un acto de incredulidad ni de ateísmo.» Por 
su oposición contra las doctrinas dominantes en su tiempo, Ibn 
Taimlya hubo de sufrir mucho, y, acusado de herejía, fue 
arrastrado de un tribunal a otro. Murió en prisión. En un prin¬ 
cipio sus doctrinas carecieron de éxito visible. 

La doctrina hanbalí en la interpretación de Ibn Taimíya re¬ 
vivió en el siglo XVIII en Muhammad ibn 'Abdalwahháb (t 1787) 
y en el movimiento que por él se llama de los wahhabíes (aunque 
sus componentes se llaman a sí mismos muwahhidün = unita¬ 
rios), y por su alianza con la familia real de los Banu Sa'üd 
alcanzó para Arabia la mayor importancia. A comienzos del 
siglo XIX fracasó el primer intento que por adueñarse del podei 
en Arabia hicieron los v/ahhábíes. Pero después de la primera 
guerra mundial, bajo la jefatura del actual monarca de Arabia, 
Ábdal'azTz ibn Sa'üd, consiguieron establecer un Estado cons¬ 
truido de acuerdo con los principios de Muhammad ibn 'Abdal- 
wahhab. Como medio para imponer sus ideas político-religiosas, 
ibn Sa'üd utilizó las hermandades (thivün), que fundó por do¬ 
quier como células de su movimiento. El movimiento wahhábí 
no se ha extendido fuera de Arabia; pero su influencia espiritual 
es grande, lo que debe especialmente a los éxitos políticos de su 
monarca. 

Las doctimas del fundador del movimiento demuestran lo 
absoluto de su voluntad reformadora: 

1. Todos los objetos de culto, excepto Alláh, son falsos, y 
todos los que les rinden culto merecen la muerte. 
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2. La mayoría de los hombres no son monoteístas, puesto 
que se esfuerzan por ganarse el favor de Dios visitando los se- 
pulcros de los santos. Sus prácticas se asemejan, pues, a las que 
el Qur’an describe de los muhtkün (paganos) mecanos. 

3. El introducir en una plegaria el nombre de un profeta, 
de un santo o de un ángel es politeísmo (strk). 

4. El buscar la intercesión de alguien distinto de Allah 
es hrk. 

5. El hacer promesas a algún otro ser es strk. 

6. El protestar una sabiduría que no se basa en el Qur’an, 
en la sunna o en razonamientos evidentes significa incredulidad 
(kufr). 

7. El negar el kadar (predestinación) en todas las acciones 
es incredulidad y herejía (tlhad). 

8. Significa incredulidad el explicar el Qurdn por medio 
del ta’wil (exégesis alegórica) (Handworterbuch des Islam 780). 

En correspondencia con la prohibición del vino, los wahha- 
bies han prohibido también el fumar; la violación de la prohi¬ 
bición se castiga con cuarenta bastonazos. 

Ha sido la controversia con la cultura cristiana occidental 
la que ha desencadenado todos los modernos movimientos re¬ 
formistas, que no han nacido del estudio de la propia religión 
y del reconocimiento de sus imperfecciones, sino de la convic¬ 
ción, que se ha impuesto contra la voluntad, de que «no es 
posible seguir así»: de que si el islam no se asimila a la civi¬ 
lización europea, ésta lo derribará. De aquí que las corrientes 
reformistas islámicas puedan calificarse de negativas por cuanto 
hace a los problemas religiosos, pues no tienen ninguna causa 
primariamente religiosa pi brotan de ninguna necesidad religiosa, 
sino que deben ser consideradas como movimientos de asimila¬ 
ción a Occidente. No cabe la menor duda de que muchos de 
los que acaudillan estos esfuerzos los han tomado y los toman 
con absoluta seriedad, ni de que los mueve el más honroso em¬ 
peño, ni incluso de que tienen un interés religioso personal. 
Esto hace todavía más trágico el conflicto en que se encuentran. 

Ya el momento en que empiezan los movimientos reformistas 
islámicos —comienzo del siglo XIX — manifiesta con claridad su 
carácter de reacciones contra la segunda penetración de Europa 
en el Oriente Próximo, la invasión napoleónica de Egipto. Desde 
aquel tiempo se impuso en muchos lugares del mundo islámico 
el reconocimiento de la hegemonía técnica y material de Occi¬ 
dente y del peligro político-militar que esta hegemonía llevaba 
aparejado. Pero aunque por el momento fuera preciso reco¬ 
nocer dicha superioridad material, no se quiso ni se pudo equi¬ 
librarla a cambio de abandonar la propia concepción del mundo, 
de fundamento religioso, y no se quiso ni se pudo tampoco 
abandonar el dogma de la perfección del islam. Por ello la única 
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solución capaz de arreglarlo todo era, en opinión de todos los 
reformadores, restaurar el «verdadero» islam. Conscientemente 
se esquivó el problema fundamental, a saber, el de si la civili¬ 
zación europea, tan admirada, era compatible con el islam como 
concepción del mundo. 

Los movimientos reformistas tienen dos centros; la India y 
Egipto: algo después se les añadió Constantmopla, que ha teni¬ 
do siempre un carácter nacional especial.^—El islam indio se ha 
encontrado siempre en una situación especial, puesto que la 
mayoría de los habitantes de la India está compuesta por no mu¬ 
sulmanes, y este hecho no ha dejado de influir también en los 
círculos musulmanes. Así, ya el mayor monarca musulmán de 
la India, Akbar el Grande (1542-1605), influido por la peculiar 
situación religiosa de aquel país, procedió a fundar una nueva 
religión ecléctica, que se proponía fundir todo lo que de valioso 
había en todas las religiones existentes en la India. Más tarde, 
la ocupación inglesa oprimió a la India, y la educación inglesa 
tuvo una influencia decisiva sobre las clases superiores musul¬ 
manas. 

Los dos representantes más importantes de la reforma islá¬ 
mica en la India del siglo xix son Karámat 'Alí (1873) y sir 
Muhammad Iqbál (t 1938). Karámat 'Alí luchó de palabra y 
por escrito (escribió fundamentalmente urdu) contra los nume¬ 
rosos usos y creencias supersticiosos de sus compatriotas indios 
musulmanes, e intentó luego, haciendo una exposición del islam 
ortodoxo, luchar contra los numerosos grupos heréticos. Dentro 
del islam se inclinaba más al sufismo que al puritanismo (cf. 
supra p.64), lo que no quita que su lucha se dirigiera también 
contra las muchas innovaciones (bid'a ).—Más importancia tiene 
sir Muhammad Iqbal. Adoptando métodos científicos europeos e 
interpretaciones racionalistas de la época islámica primitiva, in¬ 
tentó fijar el verdadero carácter del islam tal como él lo veía 
y demostrar que el verdadero islam satisface plenamente todas 
las exigencias de la actualidad, e incluso que de todos los siste¬ 
mas religiosos existentes es el que mejor responde a ellas. 

El objetivo del movimiento indio es fundamentalmente cul¬ 
tural : conectar con la civilización occidental y elevar la vida 
cultural de los musulmanes indios. 

El movimiento reformista egipcio tiene un carácter mucho 
más político, y, por lo tanto, más eficaz que el indio. Como 
movimiento político, lucha por la libertad nacional y por la dig¬ 
nidad de los países musulmanes del Oriente Próximo y desem¬ 
boca en los modernos nacionalismos orientales. De esa forma 
entró en colisión no sólo con los gobiernos de su propio país, 
sino también con los representantes de las potencias europeas 
que tenían intereses que defender en el Oriente Próximo. 

El padre del movimiento reformista político-religioso es el 
filósofo y revolucionario Gamáladdin al Afgáni (f 1897); persa 
de nacimiento e interesado siempre políticamente por el destino 
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cíe Persia, hubo de abandonar su país por razones políticas, des- 
pues de lo cual vivió como refugiado alternativamente en El 
Cairo, Constantinopla y París. «Tuvo una gran influencia sobre 
los movimientos liberales y constitucionales que en los últimos 
decenios han entrado en escena en los Estados musulmanes. 
Actuó como agitador y propagandista para liberarlos de la in- 
fluencia y de la explotación europea, como abogado de su evO' 
Ilición autónoma (por la introducción de instituciones liberales); 
de la coalición de los Estados islámicos (con inclusión de la 
Persia sííta) bajo un califato unitario y de la creación de un im.- 
peno islámico moderno, capaz de defenderse de la intromisión 
europea» (Handivorterbuch des Islam 107), 

Discípulo de al'Afgání es el fundador del movimiento refor- 
mista egipcio, Muhammad 'Abdüh (f 1907). A la inversa de lo 
que ocurre con su maestro, la importancia de Muhammad 'Abdüh 
radica en el campo religiosoTilosófico, mientras que la política 
queda un poco en segundo término. También él vivió durante 
algún tiempo como exilado en el extranjero, pero en 1889 volvió 
a su patria, donde alcanzó en 1899 el que es el supremo rango 
religioso en Egipto: el de muftu Como caudillo político luchó, 
como al'AfginI, simultáneamente contra el dominio europeo y 
contra el despotismo oriental, responsable de la decadencia ma- 
tenal de los Estados islámicos. En su programa religioso, influido 
por Ibn Taimiya, influencia que en él se une a la de al-Gaz- 
zálí, se pronuncia por la reforma religiosa y la restauración del 
islam verdadero. Combate las exageradas sutilezas del derecho 
(ftqh) y reclama la libertad de decisión; se manifiesta en contra 
de la veneración de los santos y de la fe en los milagros rea¬ 
lizados por ellos. Cree que es posible conciliar la ciencia con el 
islam, puesto que la razón es necesaria para la explicación co¬ 
rrecta de los dogmas, y, una vez dada ésta, puede aceptarlos. 
En su doctrina de que el Qur’an fue creado, Muhammad 'Abdüh 
sigue a los mu’taziles; sus exigencias éticas y su postura ante la 
doctrina de los deberes vienen determinadas por la influencia 
del sufismo. 

Común a todos los movimientos reformistas es el consciente 
retorno a un islam primitivo e idealizado, una construcción total¬ 
mente ahistórica; con esto se cierran el camino para todo pro¬ 
greso real. Perseverando en la creencia en la inspiración verbal 
del Qur’an, se cieiran también el camino por el que podrían 
llegar a adoptar una postura crítica ante el profeta y ante el 
nacimiento del islam. De esta forma los movimientos reformistas 
se convierten en apologética conservadora y no llegan a dar una 
nueva configuración a lo valioso de su religión. Esto significa 
que en el futuro los países islámicos seguirán mundanizándose, 
que es lo mismo que decir occidentalizándose. Hasta hoy nada 
puede verse que permita esperar que se revise de forma realista 
el problema de la controversia con Occidente. Pero, por otra 
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parte, no por ello debemos engañarnos sobre la gran energía vital 
del islam ni sobre su tenacidad y sus posibilidades de expansión 
en algunas partes del mundo, especialmente en Africa. Por lo que 
hace a la vida religiosa espiritual y a sus posibilidades de reno¬ 
vación real, el pronóstico es desfavorable. Pero las causas de 
ello hay que buscarlas a demasiada profundidad, en la pobreza 
de la evolución de la revelación de Mahoma. 


PROF. Dr. CONSTANriN ReGAMEY, LaUSANA'FrIBURGO 
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PRONUNCIACION Y ACENTUACION DE LAS PALABRAS 
INDIAS 


La de las vocales es la normal. Son largas a, t, u, y siempre e y 
o, X se pronuncia r + una i muy corta. 

Consonantes: c = ch, ] = ] inglesa; y = j alemana; v = v espa¬ 
ñola, pero con articulación labiodental; s = ch francesa en chic, s = j 
argentina en htjito, o mejor, ch alemana en icíi; s siempre es muda; 
£, d, n se pronuncian como la t y la d inglesas, con la punta de la 
lengua contra el paladar: ñ = tJg; ñ — ñ, m = tu francesa en nom, 
h tras consonante, claramente aspirada (ch = ch + h aspirada): h — !■ 

Seguimos esta transcripción en los términos técnicos y en los nom¬ 
bres propios, salvo los modernos, que escribimos según la grafía in¬ 
glesa normal. 

La acentuación sigue las mismas normas que en latín: cuando la 
penúltima sílaba es larga, es tónica (por ejemplo, sanlána, mródha), 
SI es corta, el tono pasa a la antepenúltima: púdgala, védana. Las 
vocales largas destacan siempre. 

La transcripción de las palabras tdmtl es la misma. Hay que aña¬ 
dir: f = s muda; N = n muda; L - un sonido característico que 
recuerda la j francesa. 


BIBLIOGRAFIA 


De las numerosas revistas que publican artículos sobre las religiones 
indias no citaremos más que las más importantes: 

«Acta Orientalia» (Leiden); «Bulletin of the School of Oriental 
(and African) Studies» ; BSCAS (Londres); «Journal Asiatique» (París); 
«Journal of the American Oriental Society»: JAOS (Chicago): «Jour¬ 
nal of the Royal Asiatic Society»: JRAS (Londres); «Le Muséon» 
(Lovaina); «Onentalistische Literaturzeitung»: OLZ (Leipzig); «Re- 
vue d’histoire des religions»: RHR (París); «Revista degli studi orien- 
tallo: RSO (Roma); «Wiener Zeitschrift fui die Runde des Morgen- 
landeso: WZKM (Viena): «Zeitschrift der deutschen morgenlandischen 
Gesellschafto: ZDMG (Halle); «Zeitschrift fur Indologie und Ira- 
nistik»; ZII (Leipzig); «Zeitschrift fur Missionskunde und Religions- 
wissenschaft» ; ZMR (Berlín). 

Las traducciones alemanas más accesibles de los textos de mayor 
importancia para las religiones indias se encontrarán en el «Reli- 
gionsgeschichtliches Lesebuch», editado por A. BerTHOLET, especial¬ 
mente en: 

Geldner, K. F., Vedtstnus und Brahmanumus (1928) (n.9). 

ScHRADER, F. O., Der Hmdmsmus (1930) (n 14) 

(De estos dos volúmenes se han traducido la mayor parte de los 
fragmentos citados en esta exposición). 

ScHUBRiNG, Walther, Die Jamas (1927) (n 7). 

Hemos de citar además : 

Geldner, K. F., Vollstandige deutsche ubersetzung des J^gveda (Got- 
tingen 1923). 

Deussen, Paul, SechZig Vpamshaden des Veda (Leipzig 1897). 

— Vter philosophtsche Texte des Mahdbháratam: Sanatswjáta'parvan, 
Bhagavadgítd, Mokshadharma, Anugitá (Leipzig 1906). 

ScHUBRlNG, Walther, Worte Mahaviras (Gottingen 1927) 

Traducciones al inglés en la serie «Sacred Books of the Fasto 
(Oxford). 

Citemos las siguientes bibliografías: 

Masson-Oursel, P., Bibhographie sommaire de l'mdtantsme. «Isiso 
8 (vol.3,2) (Bruselas 1920). 

Renou, Louis, Bihhogrcphte védtque (París 1931). 

A continuación citaremos sólo aquellas obras recientes de carácter 
general que no hemos mencionado en las notas a pie de página en 
nuestro capítulo: 

Barodia, U. D., Htstory and Lüerature of Jatmsm (Bombay 1909). 



74 


BIBLIOGRAFÍA 


ChaTTERJEE, Satischandra, The fundamentáis of Hmduism (Calcuta 
1950). 

Dasgupta, S. N., a Htstory of Indtan Phtlosophy, 1-4 (Cambridge 
1923 hasta 1949). 

Farquhar, J N , An outline of the rehgious Uterature of India (Oxford 
1920). 

— Modern rehgious movements m India (Londres 1924). 

Glasenapp> Helmuth von^ Der Hmduismus (Munich 1922). 

— Der fainismus (Berlín 1925). 

— Die Literaturen Indiens von ihren Anfangen bis zur Gegemvart 
(Potsdam 1926-1929). 

— Rehgiose Reformbewegungen im heutigen Indien (Leipzig 1928). 

— Entwicklungsstufen des indischen Denhens (Halle 1940). 

— Die Religionen Indiens (Stuttgart 1943). 

— Die Philosophie der Inder (Stuttgart 1949). 

Anónimo, The Cospel of Sri Ramahnshna (Madras 1947). 

GrousseT, Rene, Les philosophies indiennes (París 1931). 

Keith, Arthur B., The religión and philosophy of the Veda and 
Upantshads (Cambridge, Mass. 1925). 

Radhakrishnan, S., Indian Philosophy (Londres 1923-1927). 
Radhakrishnan, S., y Muirhead, J. H., Contemporary Indian Philoso- 
phy (Londres-Nueva York 1936). 

Renou, Louis, y Filliozat, J., L’índe dassique (París 1949) 

Strauss, OTTO, Indische Philosophie (Munich 1925). 

WarREN, H , faintsm (Arrah 1916). 

WiNTERNITZ, MoRITZ, Geschichte der tndtschen Literatur (Leipzig 
1907-1920). 

— Una traducción inglesa mucho más extensa de la misma obra fue 
publicada en Calcuta en 1953. 

La bibliografía anterior podrá consultarse en la obra citada en ul¬ 
timo lugar. 



INTRODUCCION 


Difícilmente se encontrará en la historia del mundo una civi- 
lización que a lo largo de toda su evolución trimilenaria haya 
estado penetrada y conformada por la religión en la misma me- 
dida en que lo ha estado la de la India. Difícilmente también 
se encontrará otra religión que oponga las mismas dificultades 
que la de la India a quien intente exponerla con claridad. En 
seguida se nos plantea el problema: ¿La religión o las religiones 
de la India? Sin duda, encontramos allí todas las formas posibles 
y entre sí contradictorias de pensamiento y culto religiosos: 
pero todas llevan un sello común y son expresión de una actitud 
espiritual hasta tal punto característica, que inmediatamente re¬ 
conocemos en cada una de ellas un producto del espíritu indio. 
Por otra parte, la creencia y el culto representan una mezcla 
caótica de elementos heterogéneos pertenecientes a etapas evo¬ 
lutivas totalmente distintas, de forma que sólo el espíritu indio, 
gracias a la facilidad que le es propia, y con la que, como jugan¬ 
do, concilla concepciones del mundo contradictorias y supera 
el obstáculo que para nosotros, europeos, representa la ley de 
la contradicción, alcanza a concebir y exponer este caleidoscopio 
religioso como una unidad. La forma en que lo consigue es apo¬ 
yándose en este o aquel sistema filosófico e interpretando luego 
los elementos que contradicen al sistema escogido simplemente 
como símbolos y metáforas; al mismo tiempo acepta la jerarquía 
de verdades, lo que quiere decir que asimila en mayor o menor 
medida cada dogma y cada concepción religiosa a la verdad 
absoluta e inefable L Este método, que desde el punto de vista 
de los exegetas indios es correcto y necesario, resulta inservible 
para el investigador que se propone hacer una exposición lo 
más objetiva posible de la realidad india, y que tiene el deber 
no sólo de exponer el contenido y los ideales de esta religión, 
sino también de fijar y describir sus formas concretas y las notas 
dominantes que en el curso del tiempo han influido sobre la 
psique india, 

1 Un ejemplo característico de esta irresponsable identificación del 
vedismo con el budismo, con el hmduismo e incluso con las religiones 
occidentales se nos ofrece en los trabajos de A. K. CoOMARASWAMY, 
A new approach to the Vedas y The elements of buddhnt Iconography. 
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Tampoco el método descriptivo por sí solo puede condu¬ 
cirnos a nuestra meta. La exposición puramente descriptiva del 
enorme complejo de los credos indios, del culto, de las leyendas 
y mitos, nos lleva a una selva de detalles en la que fracasa todo 
intento de establecer un esquema No podemos olvidar que 
una simple exposición de todos estos detalles no los hace com¬ 
prensibles al lector europeo, y que, si no va acompañada de un 
comentario, no le ofrece ninguna imagen de las vivencias reli¬ 
giosas internas. En su búsqueda del comentario en cuestión, el 
investigador europeo debe necesariamente comparar e identificar 
y debe buscar las ideas que bajo nombres y símbolos diferentes 
se asemejan; en una palabra, debe aplicar un método parecido 
al de los indios. En rigor, este procedimiento es necesario, 
porque el sincretismo, la fusión de los más distintos elementos, 
no sólo es el método de los exegetas indios, sino que representa 
a la vez la verdadera esencia del pensamiento religioso indio. 
Pero el estudioso europeo se diferencia de los exegetas indios por 
su sentido de la evolución histórica y por su conocimiento de los 
elementos alienígenos que se han introducido en las religiones de 
la India. Los indios (a los que por regla general falta el sentido 
de la historia) colocan unos junto a otros elementos de distintas 
épocas y orígenes. El estudioso europeo de formación histórica 
conoce los sistemas religiosos vecinos de la India, y ordenará 
los elementos que estén a su disposición en una jerarquía cro¬ 
nológica, lo que equivale a decir que no considerará las distintas 
doctrinas como aproximaciones a una verdad absoluta, sino como 
etapas de la evolución de una determinada concepción del mun¬ 
do. Podrá también demostrar si nos hallamos ante una evolución 
orgánica —un proceso de paulatina profundización y fijación de 
primigenias vislumbres— o si las modificaciones fueron causadas 
por influjos exteriores. Los trabajos de las modernas generacio¬ 
nes de estudiosos nos dan la segundad de que la abigarrada 
policromía de la civilización india brota de un sinnúmero de 
influjos y fuentes que se entrecruzan. Vemos en ella, junto a la 
herencia indogermánica ’ (la tradición de la unidad prehistórica 
indoirama [=aria], tradición que hasta hace poco tiempo era 
la única tomada en consideración), las influencias iranias y semí¬ 
ticas y los importantes survwals de las culturas del substrato 
no ano (la cultura del Indo, la de los pueblos primordiales, la 
de los drávida y de los austroasiáticos, etc.). 

Estas últimas influencias han sido descubiertas relativamente 
tarde, y hasta hoy la investigación está todavía en su estadio 
inicial Como con tanta frecuencia ocurre, también en esto se 

^ Por desgracia, los trabajos de este género son bastante frecuentes; 
rf, por ejemplo, R. G. Bhandarkar, Vaisnavism, Saivism and other 
Umor Rehgious Systems- «Grundriss der mdoarischen Philologie und 
Altertumskunde» vol.3 p.6 (Estrasburgo 1913) 

1 C£. en este libro el capítulo de W. Havers en el vol.2 p.655ss. 

* Cf. el capítulo de W. KoPPERS, en este mismo libro (vol.2 p 627- 
654), El destino de la idea de Dios en las religiones de la India. La 
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pasó de un extremo a otro; a estudiar casi toda la evolución de 
las religiones sólo desde fuera, a la búsqueda de las influencias. 
Se olvida con ello la importancia del espíritu indio, pues sólo él 
fue capaz de crear, a partir de todos estos elementos heterogé- 
neos, el conglomerado característico e impresionante de las filo' 
Sofías y de las religiones indias. De aquí que también en este 
aspecto esté indicada la mayor prudencia. El descubrimiento de 
las fuentes y de las relaciones con las culturas de fuera de la 
India es, sin duda, importante; pero al interpretar las ideas que 
de estos préstamos se siguieron, y, ante todo, al estudiar el signi' 
ficado práctico y metafísico que dichas ideas tienen para el indio 
creyente, sería preciso basarse, en primer término, en el cuadro 
general de las tradiciones indígenas 

Por otra parte, el estudioso europeo sabe que la claridad de 
su exposición viene condicionada, en igual medida que por la 
identificación, por la diferenciación. De aquí que, de una parte, 
deba evitar toda síntesis artificial, y de otra, no pueda perderse 
en la superabundancia de detalles. Dado el sinnúmero de credos 
y cultos indios, es lícito excluir algunos complejos religiosos que 
no es posible reducir a los demás. Fijar los principios de una 

bibliografía sobre este problema puede consultarse en C. ReGAMeY, 
BMto^raphie analyttque des travaux relaUfs aux éléments anaryens 
dans la cwthsatton et les langues de l’lnde- «Bulletm de l’Ecole Fran- 
<;aise de l’Extréme'Onent» 34 (1935) 429'566. 

■■ Doy gran importancia a este postulado, pues este método, que tan 
sencillo parece, no ha sido puesto en práctica sino muy recientemente. 
En su importante artículo Indologte auf den Wegen und Abwegen 
vergletchender Rehgionsforschung «Polish Bulletm of Oriental Stu- 
dies» 1 (Varsovia 1937) 18-37, M. Falk hace notar los riesgos implica¬ 
dos tanto en el método indio, que parte de una revelación válida para 
todos los pueblos y une a todas las religiones en una doctrina mezquina 
y artificiosa, como en aquellos otros métodos que explican las nociones 
filosóficas y religiosas basándose fundamentalmente en la etimología o en 
H investigación comparada de las religiones. La me)or prueba de cómo 
los mismos términos, usados en comunidades religiosas diferentes, pue¬ 
den expresar nociones diversas, nos la ofrece la historia de los términos 
dama y asura en la India y en Irán (cf. infra p.89). M. Falk pide que 
antes de precisar el contenido de un término se analicen detenidamente 
todos los contextos en que éste aparece en el curso de su evolución. Por 
lo que hace a la historia de las religiones y de las filosofías de la India, 
este postulado no se aplica sino muy rara vez. Incluso aquellos investi¬ 
gadores que son capaces de desembarazarse de sus prejuicios etimoló¬ 
gicos y de analizar un concepto dado por la función y el sentido que 
tiene en el contexto, toman como base de este su análisis una dema¬ 
siado estrecha, una doctrina o un período. La verdad es que la super¬ 
abundancia de materiales hace casi imposible seguir al concepto en 
cuestión a lo largo de toda la historia del pensamiento indio. M. Falk 
ha conseguido hacerlo con algunos temas en sus trabajos ¡l nnto psi¬ 
cológica nell’lndia antica- «Memoria di R. Accademia Naz. dei Lincei» 
336 (Roma 19391, y Náma-rüpa and dharma-rüpa. Ongin and Aspeets 
of an Anctenf Indicn Conception (Univ. de Calcuta, 1943). Pero sólo 
un esfuerzo colectivo llegará a dar solución a este problema. Esta meta 
es precisamente la que se proponen alcanzar la sene de monografías 
y la enciclopedia del mundo indio antiguo que se tiene el propósito de 
publicar en la India con la colaboración de la mayoría de los especia¬ 
listas indios y extranjeros. 
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subdivisión de este género no resulta nada fácil, pues una de 
las causas más importantes del caos del complejo religioso indio 
es la falta de una jerarquía religiosa oficial y de un dogma 
central. Una y otro son reemplazados por la autoridad, por lo 
demás puramente formal, de los más antiguos textos sagrados: 
los Vedas. Es, pues, lícito reunir todas las religiones que recono- 
cen esta autoridad bajo el nombre común de brahmamsmo y 
separar de él, como heterodoxos, todos aquellos sistemas que 
niegan dicha autoridad. Nos referimos fundamentalmente a las 
corrientes reformadoras de la época de la gran crisis religiosa 
del siglo VI, corrientes que en lugar de la autoridad del Veda 
reconocían la de sus propios fundadores, cosa que simplifica 
extraordinariamente la diferenciación entre ellas. Entre las nu- 
merosas sectas heterodoxas, sólo dos llegaron a alcanzar la enver' 
gadura de una religión; el budismo y el jinismo. La poco 
habitual importancia y el desacostumbrado desarrollo del budiS' 
mo, que se convirtió en una religión universal que llegó mucho 
más allá de los límites de la India, justifican el que tratemos 
de él en un capítulo aparte Se acostumbra también a separar 
del brahmamsmo y del jinismo otras religiones que tienen un 
carácter mixto; una parte de ellas nació por la influencia del 
islam, otra por la que el cristianismo ejercició sobre el brahma- 
mismo. Así, pues, los tres campos (que, por lo demás, son los 
que se distinguen, en general, en todas las subdivisiones) del 
brahmamsmo, del jinismo y de las religiones mixtas, serán los 
verdaderos puntos cardinales de nuestra exposición. Los límites 
a que debe ajustarse este artículo nos impiden, por desgracia, 
agotar la riqueza de los diversos aspectos de las religiones indias. 
Obligados por la necesidad, nos limitaremos a los problemas 
más importantes, y especialmente no trataremos sino someramen' 
te de las doctrinas filosóficas, para concentrar nuestra atención 
en los problemas puramente religiosos. 


A. BRAHMANISMO 

También después de excluir las religiones heterodoxas sigue 
siendo el hrahmamsmo un complejo religioso abigarrado. Encon' 
tramos en él, en estrecha unión, el primitivo culto de los daimo' 
nes junto al más elevado monoteísmo; los sacrificios cruentos 
junto a un rigurosísimo respeto de todo principio vital, los 
ritos orgiásticos junto a una ascesis cuya dureza llega a los 
límites de lo humanamente posible. La vinculación de estos diS' 
tintos cultos en una misma religión se debe, como hemos dicho, 
sólo a criterios formales: al reconocimiento de la autoridad del 
Veda y al orden social de las castas, que son ciertos grupos de 
personas que están unidas entre sí por su ocupación, tradicional- 
mente fija, y por una sene de derechos y deberes comunes. Pa- 

« Cf. p.215ss. 
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rece, sin embargo, que el brahmanismo es anterior al complejo 
de las castas. Procediendo a una subdivisión cronológica, pode- 
mos introducir cierto orden en este cuadro multicolor. Habitual- 
mente, el brahmanismo se subdivide en tres épocas, cada una de 
las cuales lepresenta un tipo característico de religión. Son: 
1) el período más antiguo: el vedismo; 2) el período filosófico 
ritualista, caracterizado por una concepción panteísta del mundo: 
brahmanismo en sentido estricto; y, finalmente, 3) el período 
final y más largo, cuyo comienzo cae todavía en época precris¬ 
tiana, y que tiene un carácter teísta, conocido con el nombre 
de hinduismo 


í. VEDISMO 
1. Fuentes 

La principal fuente de la tradición brahmánica es el Veda 
(es decir, ciencia, teología). Se designa con este término la tota¬ 
lidad de los textos más antiguos, que son todos de contenido 
religioso y que tienen en común entre sí el que se basan en la 
«revelación» (sridi, literalmente = oír). Pasan por haber sido 
«exhalados» por el dios Brahmá y sólo «vistos» por los antiguos 
videntes (rst). Sea como fuere, es un hecho histórico que toda 
esta gigantesca literatura sólo tuvo existencia oral y se transmi¬ 
tió sólo oralmente, lo que únicamente puede explicarse por el 
increíble esfuerzo que, de generación en generación, personas ele¬ 
gidas y entrenadas pudieron exigir a su memoria. Esta tradición 
oral se conservó mejor que la escrita. Incluso las obras más 
antiguas, compuestas en el antiguo dialecto llamado védico, se 
han conservado en los más mínimos detalles con asombrosa 
fidelidad, aunque los primeros manuscritos no aparecen hasta 
la Edad Media. 

El Veda se compone de Samhitas, es decir, «colecciones», 
la mayoría de las veces en verso, que contienen himnos, plega¬ 
rias y máximas sacrificiales; Brahmanas, es decir, discusiones 
brahmámcas, comentarios teológicos a los Sarnhúas (en prosa); 
y, finalmente, Áranyakas, «textos del bosque», y Upamsadas, 
«conocimientos secretos», que continúan a los Brahmanas y cons¬ 
tituyen su explicación filosófica. 

El Veda concluye con los Vedañgas, «miembros», es decir, 
«ciencias auxiliares del Veda», que no forman parte ya de la 
sruU, sino de la smirti, «tradición» (literalmente «recuerdo»). 

’ Subrayemos aquí esta pluralidad de términos. Como hemos dicho, 
la palabra brahmamsmo se emplea unas veces para designar toda la 
religión, y otras para designar un estadio de su evolución. Del mismo 
modo, hmdmsmo se usa para toda la religión, oponiéndola al islam, al 
budismo o al pnismo. Hoy es el termino oficialmente usado en la India 
como denominación de la religión brahmánica. 
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De toda esta colección de escritos sagrados, así como también 
de toda la literatura india, los Samhitüs son los textos más 
antiguos de la revelación brahmámca y los que son objeto de 
mayor veneración. Son cuatro: Rgveda, que contiene los himnos 
recitados durante el sacrificio; Yajurveda (colección de las má- 
ximas sacrificiales), Samaveda (colección de las melodías cantadas 
durante el sacrificio) y Atharvaveda (colección de los conjuros 
mágicos). Son estos textos, a los que muy frecuentemente se 
llama en plural los Vedas, los que en primer término representan 
la religión a la que se da el nombre de vedismo. 

El Rgveda está a la cabeza de los Vedas y es el texto ca- 
pital del vedismo. En otro tiempo, cuando a esta colección de 
unos 1.028 himnos se le atribuía una fantástica antigüedad ®, 
se VIO en él un documento de la religión indogermánica primor- 
dial, o incluso el más antiguo testimonio de la poesía y del 
espíritu humano'*. Hoy, después del descubrimiento de los textos 
hetitas y de las inscripciones de Mitanni, sabemos ya que el 
Rgveda no es el más antiguo documento indogermánico, y pe¬ 
demos fijar con más exactitud el momento de su nacimiento. La 
compilación fue hecha, sin duda, después de la llegada de los 
aryas a la India, pero todavía en el estadio inicial de su inmigra¬ 
ción, pues los nombres geográficos que se citan se encuentran 
sólo en el noroeste de la India, en el Penjab. El momento de esta 
inmigración se coloca por lo general en torno a los años 1200- 
1000 a. C., pero algunos investigadores se inclinan a situarlo 
en los siglos XVI-XV a. C. 

® Ciertas referencias astronómicas que aparecen en los textos consti' 
tuyen para JACOBI la prueba de que toda la colección procede del mi¬ 
lenio V a. de C. Los investigadores indios van todavía más lejos (Tilak, 
por ejemplo, la sitúa en el año 6000 a. de C.)* Esta cronología alta la 
defienden, sobre todo, aquellos que intentan demostrar que la cultura 
del Indo es de origen indogermánico (sobre la cultura del Indo cf. su- 
pra Koppers, vol.2 630 y 636). 

^ Cf., por ejemplo, Brunnhofer^ Uber den Getst der tndtschen Lynk 
(Leipzig 1882), que llega incluso a afirmar: «El Veda es el matinal 
trino de alondra con que la humanidad despierta a la conciencia de 
su grandeza.» 

Esto depende, sobre lodo, de la interpretación que se haga de un 
sensacional documento del siglo XIV, el tratado entre el rey hetita Sup- 
piluliuma y el rey de Mitanni Mattiwara. Los nombres divinos que en 
el aparecen citados, y que son Mitra, Uruwana, Indar y Násattiyanna, 
corresponden a los de Mitra, Varuna, Indra y Násatyas, que encontra¬ 
mos en el Rgveda. Este hallazgo hace posibles vanas hipótesis; podría 
ser que nos halláramos ante un reflejo de una religión indo-irania, co¬ 
mún, lo que significaría que en el siglo XIV los anos estaban todavía en 
la reglón del alto Eufrates, y nos obligaría a aceptar una fecha posterior 
para su llegada al Penjab. Pero, por otra paite, la tradición irania no 
conoce a Varuna, y los nombres citados en el «pacto de Mitanni» lo son 
bajo formas muy parecidas a las indias, y, por lo tanto, pueden ser un 
eco de la mitología vedica. Lo que, a su vez, querría decir que en el 
siglo XIV los anos ya estaban en la India, confirmándose así la cronología 
de los Putañas. 
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El Rgveda. no es, en modo alguno, un testimonio de una 
experiencia religiosa balbuciente. Antes, al contrario, represen¬ 
ta un complejo de tradiciones bien construido y sistemática¬ 
mente ordenado, con componentes de distintos orígenes, y pre¬ 
supone una larga evolución del pensamiento religioso consciente 
y ordenado. Ya la forma de esta obra, asombrosa por su madurez 
poética y por su refinamiento estilístico, demuestra que no se 
trata de un conato literario, sino de la creación de una élite 
social. En consecuencia, el Rgveda no puede ser considerado 
como expresión del cuadro religioso de la India en aquella lejana 
época. Los otros dos Vedas, el Yajurveda y el Samaveda, tienen 
más bien el carácter de manuales litúrgicos destinados a los sacer¬ 
dotes. El Rgveda, en cambio, responde a una necesidad artístico- 
literaria, y es, sobre todo, una antología de los panegíricos sagra¬ 
dos y no un manual litúrgico. Y, sin embargo, es en el Rgveda 
donde, mejor que en las fórmulas pedantes e incoloras de un 
Ya-jurveda, descubrimos el verdadero contenido de aquel espí¬ 
ritu religioso que era característico de los anos primitivos. En 
él es donde encontramos la antigua mitología india, en él los 
primeros intentos de la filosofía y de la historia, en él el reflejo 
de los survivals de una literatura legendaria fabulosa que se 
habla conservado por tradición oral. Sólo el cuarto de los Vedas, 
el Atharvaveda, tiene una importancia parecida a la del J^gveda, 
pues en él se encuentran, junto a elementos de religión popular 
y «privada», que han sido escrupulosamente eliminados de los 
otros tres Vedas, reservados a la élite sacerdotal, huellas de un 
estadio religioso que es unos doscientos años más moderno e 
ideas filosóficas desconocidas al Rgveda. 

Desde el punto de vista cronológico, tampoco el Rgveda es 
unitario. En relación con los libros tercero y séptimo, que con¬ 
tienen el núcleo más antiguo, las restantes partes son más re¬ 
cientes ; el más moderno de todos es, sin duda, el libro décimo, 
en el que encontramos los principales himnos filosóficos. En 
principio, toda esta literatura es anónima. Desde luego, cada 
himno se atribuye a una familia de sacerdotes, pero estos nom¬ 
bres no tienen para nosotros ninguna realidad histórica; tampoco 
la tradición india considera a estos rsis como autores, sino como 
receptores de la revelación divina que se les atribuye. 


2. El mundo de los dioses 

La totalidad de las creencias que aparecen en los Vedas se 
compone de una yuxtaposición de mitos y relatos que hacen 
referencia a un panteón di\ ino; en relación con estos mitos y 
relatos, la cosmología y la escatología quedan completamente en 
segundo plano. Lo que en los Vedas se nos presenta es, pues, 
en principio, un cuadro del politeísmo védico ordenado para la 
práctica litúrgica. En oposición a la tendencia (que luego vino 
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a ser tan característica de la India) a establecer clasificaciones 
minuciosas, el panteón védico no está encerrado en el marco 
unitario de una rígida jerarquía. Basándonos en los himnos de- 
dicados a las distintas deidades, podemos reconstruir este pan. 
teón. Prescindiendo de las raras excepciones en las que las 
plegarlas se dirigen a todos los dioses (visve devas), sin enume. 
rarlos prolijamente, no encontramos en el Rgveda texto alguno 
que pueda aclararnos las relaciones de los dioses entre si. Antes, 
al contrario, tan pronto como se invoca a un dios determinado, 
se le considera como la deidad por excelencia, dotada de poderes 
supremos y colmada con los atributos de otras dpdades. Max 
Mdller dio a este fenómeno el nombre de henoteismo . 

En la mayoría de los dioses que aparecen en el Rgveda se 
trasluce todavía con claridad el carácter naturalista de sus formas 
originarias. Pero es raro tropezar con los elementos naturalistas 
en estado puro. Los héroes de los mitos han sido sometidos a 
un intenso y desigual proceso de antropomorfización. Desiguales 
son también los dominios de las funciones divina^ Junto a 
dioses cuya esfera de poder es amplia o ilimitada, hay dioses 
especializados, pero ninguna clase tan determinada como la que 
constituyen, por ejemplo, los dioses romanos. Algunos de estos 
dioses especiales son emanaciones de deidades de mayor alcance, 
cuyos atributos se subdividieron. Junto a los dioses también 

un mundo de daimones, pero no se subraya su maldad. Ocurre 
asimismo con frecuencia que la misma figura mítica une en 
sí lo daimónico y lo divino; es un rasgo característico de la 
antigua religión védica —rasgo por el que se diferencia muy 
notablemente de las creencias iranias— el de que la separación 
entre el bien y el mal no está muy marcada. La repartición de 
los dioses en categorías se basa en otros presupuestos, y muestra 
lo abirragado del origen del panteón védico y la influencia que 
sobre la mitología y el culto ejercieron entre los aryas las díte, 
rencias sociales. 

De la herencia indogermánica proceden la mayoría de los 
dioses naturalistas, y, ante todo, personificaciones tan transpa. 
rentes como la de Dyaus Pitar (Zeus Pater, luppiter), «padre 
cielo» ; Sürya (Helios, Sol), «sol» ; la diosa Usas (Eos, Aurora), 
«aurora»; Váyu, «viento» (al que se compara con el dios de 
la tormenta, Wotan), etc., dioses cuyos nombres concuerdan 
etimológicamente con los de otros dioses parecidos de otros 


11 Se ha visto en esta costumbre (que, contra lo que pensaba Max 
Muller, en ja época vedica estaba lejos de ser un sisterna consciente, 
mente desarrollado) una expresión de aquella tendencia al monoteísmo 
(típica de la India) que luego evolucionará y, dando un rodeo panteista 
en los Upamsadas, que aceptan la existencia de un principio absoluto 
impersonal por encima de la pluralidad de los dioses), llevara al carac. 
teristico monoteísmo hinduista. Es posible que el henoteismo^ vedico 
fuera una solución de compromiso entre Ip creencias monoteístas no 
anas (c£. supra W. KoPPERS, vol 2 p.632ss) y el politeísmo naturalista 
heredado de los indogermanos. 
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pueblos indogermánicos. Ahora bien, para deducir sobre la base 
de comparaciones etimológicas la existencia de relaciones íntimas 
es necesario proceder con la máxima prudencia; ni siquiera una 
correspondencia fonética perfecta demuestra todavía la identidad 
de dos figuras míticas. Si algunos pueblos indogermánicos ve- 
neraban al sol, es muy natural que lo llamaran con una palabra 
cuyo origen fuera común para todos ellos; pero de ello no se 
sigue que los cultos fueran idénticos entre sí. Los errores a que 
puede llevar la mitología comparativa de fundamento lingüístico 
nos resultan evidentes tan pronto como nos ocupamos de deida^ 
des cuyas funciones son de naturaleza más complicada. Así, por 
ejemplo, el hecho de la innegable identidad etimológica del 
indio Agnt, «fuego», y el latín tgms carece de valor para acia- 
ramos el culto védico de Agni. Y el inseguro parentesco étimo- 
lógico entre el indio Varuna y el griego Uranos no hace sino 
dificultar la interpretación del significado religioso de Varuna. 
El estudio comparativo de la religión alcanza mejores resultados 
investigando los atributos y las funciones divinas. De esta for¬ 
ma averiguamos, por ejemplo, que Varuna, más que con el griego 
Uranos, concuerda con el iranio Abura Mazda, aunque sus nom¬ 
bres no guarden ninguna clase de relación etimológica. 

a) Devas 

Los estudios realizados con ayuda de este método nos per¬ 
miten demostrar que a la tripartición de la sociedad indoger¬ 
mánica corresponde la subdivisión de los dioses védicos en tres 
clases: la mágico-religiosa, la político-guerrera y la agricultora- 
económica: esta última tiene por misión la fertilidad y el bien¬ 
estar 

Las deidades que pertenecen a las dos últimas categorías 
llevan el nombre común de devas. Etimológicamente emparen¬ 
tada con dyaus, «cielo», e idéntica al latín deus, esta denomina¬ 
ción es indudablemente indogermánica; ya en la religión mdo- 
irania aparece claramente como denominación de una categoría 
propia. La relación del hombre védico con las deidades de esta 
categoría está libre de todo pathos y de todo rasgo hierático. 
Más bien podríamos llamarla un pacto de amistad, con funda¬ 
mento en una comunidad de intereses y en un intercambio de 
servicios. El hombre recibe de los distintos devas victorias, ri¬ 
quezas, ganado y descendencia, a los que corresponde con himnos 
de alabanza y con sacrificios. Este canje no resulta despropor¬ 
cionado, pues el hombre védico está convencido de que las pala¬ 
bras de los himnos contienen un principio mágico, el bráhman, 
que confiere a los dioses fuerzas supraterrenas. Igualmente nece- 

Cf. las obras de G. Dumézil (Ouranos'Varuna [1934], Ndtssance 
d’archanges [1945]), que ofrecen toda una sene de datos nuevos e inte 
resantes. En Tarpeta (1947) sostiene que en la religión romana los dioses 
típicos de las tres categorías son: lupiter, Mars y Qumnus, 
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sano para el poder de los devas es el sacrificio, y esjaecialrnente 
la ofrenda de la bebida espirituosa soma, extraída de la planta 

En la relación entre los devas y el bonibre falta toda exigen^ 
cía ética. Más todavía: a la vista del hecho de que el culto y 
el sacrificio son absolutamente necesarios para el poder de los 
devas, más bien está la deidad en dependencia del hornbre que 
no a la inversa. En los Vedas esta peligrosa idea no esta todavía 
expresada. Pero ya en ellos se nos ofrece el cuadro de la relación 
del hombre con los devas, cuadro que desde luego atestigua to- 
davía una sincera admiración ante el poder de los dioses, pero 
al que falta también todo sentimiento de la distancia insalvable 
que los separa de los hombres. Con el correr de los tiempos, 
esta actitud había de llevar inevitablemente al culto de los devas 
a aquel estadio en el que la plegaria se convierte en exorcismo, 
y el sacrificio en coerción mágica. ^ 

Es totalmente natural que entre las dos categorías de los 
devas se atribuya mayor importancia a los dioses de la guerra, 
del mismo modo que, en el orden jerárquico de la prirnitiva 
sociedad védica, la clase de los guerreros dominaba sobre la ele 
los labiadores y pastores. A la categoría de los dioses de la 
guerra pertenece, en primer término, el guerrero por excelencia, 
Indra, el dios de la tormenta, cuyos rasgos marcadamente antro- 
pomorfos apenas si nos permiten concebirlo como una personifi¬ 
cación de la naturaleza. Su asociación a la tormenta es mas 
bien una consecuencia del hecho de que su arma principal sea 
el hacha del trueno. Entre los dioses descritos en el Rgveda 
es él el de rasgos más plásticos. Frecuente y amorosamente se 
describe su apariencia física, que es la de un gigante blanco 
con rojas vestiduras. Podemos ver en él la imagen, elevada al 
plano de lo colosal, del bárbaro guerrero védico, exuberante de 
fuerza y de una primitiva alegría vital, poderoso combatiente y 
bebedor, que no desprecia los placeres del_ amor terreno. Espe¬ 
cialmente su afición al soma es frecuente objeto de vigorosas dw- 
cripciones. Uno de los himnos del Rgveda es un monologo de 
Indra, que, bebido, se propone dar un puntapié a la^ tierra; 
el estribillo imita el hipo de un beodo. Ahora bien, sería total¬ 
mente falso querer ver en este himno una burla del dios o uria 
postura antiteísta. En una deidad amoral como es Indra, la 
embriaguez no es una falta, sino sólo una expresión de su fuerza. 

Asociado a la figura de Indra está un mito cuyas raíces llegan 
seguramente hasta la época de la comunidad indoirania: la le¬ 
yenda de la occisión del dragón Vrlia, que retenía las aguas en 
un barranco rocoso. Esta hazaña, en la que se atribuye a Indra 
el mayor beneficio que en aquellas regiones pobres en agua podía 
un dios hacer a los hombres, es objeto de grandes alabanzas en 
los himnos, y proporciona a Indra el sobrenombre de V rtrahan, 
«matador de Vrtra» 

En la tradición irania existe un dios llamado Verethragna; pero 
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Entre los dioses de la guerra que constituyen el séquito de 
Indra están los Maruts, espíritus de la tempestad. Según S. Wi- 
kander también en ellos la asociación con fenómenos de la 
naturaleza tiene una importancia secundaria; en el fondo no son 
sino la trasposición mitológica de un hecho social: las socie- 
dades de guerreros, típicas de la sociedad védica, que poseían 
un culto especial. 

Los Maruts pasan por ser hijos de Rudra. Esta deidad, en 
el Rgveda secundaria, está dotada, pese a todo, de rasgos muy 
marcados. Sus atributos son principalmente las flechas y el arco; 
su lugar de residencia, las montañas y los bosques. Es un dios 
que infunde miedo, y por ello es tabú. De aquí la gran cantidad 
de eufemismos con que se le designa; así. por ejemplo, Hara, 
«el destructor»; áamkara, «el redentor»; Mahádeva, «el gran 
Deva», y, finalmente, el nombre bajo el que esa figura mitoló' 
gica había de hacer carrera en el hinduismo: áiva, «el piadoso». 

Pasemos por alto las deidades secundarias de la categoría de 
los guerreros y vengamos a la categoría, de contornos menos 
precisos, de aquellos dioses que corresponden a la casta de los 
labradores y pastores. Aquí encontramos en primer lugar a los 
hijos de Dyaus, los gemelos Násatyas, mencionados ya en el 
pacto de Mitanni y conocidos en la tradición irania En un 
carro de oro del que tiran pájaros o caballos (de aquí que en el 
Rgveda se les llame frecuentemente Asvms, es decir, «poseedores 
de caballos») hacen su recorrido por el cielo. Se trata verosL 
milmente de_ figuras mitológicas muy antiguas (a veces se com^ 
para a los Nasatyas con los Dioscuros); en el Rgveda, su círculo 
de eficacia ya no está claramente delimitado. Como ayudantes 
de los héroes, en la liturgia se les asocia con el sol naciente; 
protegen a la clase de los labradores y pastores. 

El dios Pusan conoce y vigila los caminos, guía a los hombres 
y a los animales y ayuda a encontrar el ganado y los aperos 
perdidos. Se le venera como dador de la abundancia; según 
Hildebrandt, fue introducido por la clase de los pastores. 

Aquí podemos citar también las deidades de la naturaleza: 
Dyaus, «cielo»; Prthví, «tierra» ; Parjanya, «dios de la lluvia» ; 
la diosa Usas, «aurora», y todo el grupo de las deidades solares: 
Sürya, «sol» ; Savitar, «excitador» ; Aja Ekapad, «el macho ca- 
brío de un solo pie». 

SU nombre significa «(el dios del) ataque victorioso»» y no se le puede 
identificar con Indra» que en el Aivesta es un daimon. La tradición 
awéstica no conoce el mito de la occisión del dragón, que» según E. Ben- 
VENISTE y L Renou (Vrtra et Vrthragna, étude de mythologie tndo'tra' 
menne [París 1934]), es una innovación védica. La hipótesis de los dos 
franceses no ha podido imponerse» y hoy sigue prefiriéndose aquella 
otra, más antigua (y que recientemente ha vueho a defender J. Du-* 
cHESNE-Guillemin en Zoroasire [París 1948] p 44ss)» según la cual 
este mito es indo-iramo y fue eliminado del Awesta. 

Der ansche Mannerbund (Lund 1938) 

Aunque en el Awesta se habla de un solo Násatya (Náonhaithya) 
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De origen solar es también el dios Visnu, que en los textos 
védicos más antiguos desempeña un papel subordinado, pero 
más tarde se convierte en el principal rival de Siva. Lo único 
característico que de Visnu sabe contarnos el Kguedd es que de 
tres pasos atravesó el universo, dejando tías de si la huella 
de tres pisadas, lo que concuerda, sin duda, con el mito solar. 
Por otra parte, en el hecho de que Visnu pase por ser un enano 
que, atravesando el universo en tres zancadas, crece hasta adcp.U' 
rir una estatura colosal, podríamos ver el símbolo de una deidad 


fálico'vegetativa. j j j „ 

Una categoría especial está constituida per aquellas deidades 
cuyo principal rasgo distintivo es su asociación al rito, hl culto 
védico, que en esto se remonta hasta la época de la unidad 
indoirania, se orienta hacia el triple sacrificio: el sacniicio de 
la bebida soma (en el Irán, haoma), el sacrificio de animales y 
el sacrificio de fuego. Entre las deidades que se asignan a este 
rito, el primer lugar corresponde a Agni, el «fuego». El culto 
del fuego, en el que se veía al «señor de la casa», al «amable 
huésped», es decir, a un dios doméstico, es con segundad muy 
antiguo. El dios iranio del fuego. Atar, tiene los mismos rasgos 
característicos. Este dios ano del fuego, que lleva nombres diS' 
tintos en el Irán y en la India, recibe en la religión medica vanos 
rasgos secundarios que son desconocidos en el Irán, bu sitúa- 
ción en la India es mucho más importante, tanto como la de 
Indra, a cuya fuerza él opone su sabiduría. Indra es el gran 
guerrero: Agni, el gran sacerdote, el fundador de todo el ritual 
védico Pues en la figura del Agni védico las funciones unidas 
al sacrificio matinal del fuego prevalecen sobre las del protector 
del hogar doméstico. Como fuego sacrificial, Agni ofrece a los 
dioses los sacrificios, que suben al cielo con el humo; al musmo 
tiempo, y en la figura del rayo que une al cielo con la tierra, 
es el mensajero de los dioses. Se le identifica también con e! 
fuego del cielo, con el sol. Los mitos asociados a Agni se retie- 
ren casi siempre a sus nacimientos, de los que se conocen dos 
(en relación con su naturaleza celeste y terrena), o, las rnas de 
las veces, tres: el nacimiento celeste (sol), el acuático (el rayo 
que cae de las nubes) y el nacimiento terreno (de las varillas de 
que se obtiene fuego por frotación). , 

La ofrenda de soma tenía importancia ya en el periodo in- 
doiranio; en la religión védica ocupa un lugar central y desplaza 
a segundo plano a los sacrificios de animales '. En la India, 
el soma era, como en el Irán, venerado como dios, pero perma¬ 
neció siempre en el estadio inicial del antropomorfismo. Como 
Agni, el dios Soma es un sacerdote; viaja en un carro, como un 

16 En la importancia que este dios adquiere en el ligveda puede ver¬ 
se un síntoma de la obsesión ritualista, que en la icligion vedica tue 

ganani^eCad^a v^^^mayorides^mroÜo^^^^ dos están dedicados al sacrificio 
de animales. Casi todos los demás (y, sobre todo, los del libro noveno) 
se refieren al sacrificio de soma. 
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s;uerrero; nacido en el cielo, acompaña a vanos dioses. Un gran 
pájaro lo trajo a la tierra. Este origen celeste armoniza con la 
equiparación, a que en la India se procedió constantemente, de 
Soma con la luna, considerada como una copa incesantemente 
llena de soma para los dioses. Basándose en esta identificación, 
algunos investigadores (Hildebrandt, Koppers) quieren ver en 
Soma una deidad lunar. Pero no habría que olvidar que la iden^ 
tificación de Soma con la luna sólo aparece en los libros más 
modernos del Rgveda y que en realidad no se aplicó consecuen- 
temente hasta el siguiente estadio de la evolución religiosa de 
la India. 

b) Asuras 

De la categoría de los deva';, de que aquí acabamos de hablar, 
se separa claramente un grupo mucho menor de deidades, que en 
una sene de mitos se presentan como monarcas y que llevan el 
sobrenombre de asuras. El atributo característico de estas deida- 
des es la maya. Esta palabra, que en las religiones indias desem- 
peña un papel muy importante, está relacionada con la raíz ma, 
«medir, foimar», y significa capacidad de crear. Este poder mis¬ 
terioso, independiente del sacrificio, da a los asuras una especial 
superioridad sobre los devas, que extraen su fuerza de los himnos 
y de las ofrendas. Y precisamente esta su independencia del 
ritual hace que los escasos conceptos morales o jurídicos que 
aparecen en los Vedas se asocien a los asuras. 

El primer lugar entre los asuras corresponde a Varuna. Aun¬ 
que en el Rgveda su culto no aparezca sino rara vez, no por 
ello deja de ser una de las figuras principales del panteón védico 
y la sola que lleva el título de «rey» (samrá]). Sin embargo, 
no debemos ver en él al dios principal, pues en el sistema heno- 
teísta de este panteón no hay ninguna figura central de este 
género. Varuna es el creador de los mundos, que ha «medido» 
con ayuda de la maya; él es el guardián del orden cósmico 
(rta) ‘"t el juez que lo vigila y que por medio de sus espías des¬ 
cubre y castiga a los malhechores; en su poder está también el 
perdonar (literalmente, «desligar del pecado») a aquellos que 
manifiestan su arrepentimiento. Los emblemas de Varuna son: 
el manto de oro y el ojo con el que ve los pecados. Junto a 
todos éstos posee además otros muchos rasgos menos claros y 
secundarios, cuya multiplicidad de formas ha tenido como con¬ 
secuencia que se hayan aventurado más hipótesis sobre Varuna 
que sobre ninguna otra figura mitológica del vedismo. Se le ha 
puesto en relación, por ejemplo, con el cielo (principalmente por 
su parentesco etimológico con Uranos), con la luna, con el mar 
o, en general, con las aguas. Pero mucho más marcado que el 
que le confieren estos rasgos, su carácter en el Rgveda es el de 
un monarca misterioso y que inspira miedo. El creyente adop- 

1® Cf. infra p.91. 
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ta ante Varuna una actitud totalmente distinta de la que adopta 
ante Indra. No es una relación de familiaridad: lo que en ella 
predomina es miedo, humildad y sentido de la debilidad del 
hombre ante la majestad divina. 

El segundo asura, Mitra, está, ya en el pacto de Mitanni, 
íntimamente relacionado con Varuna. Como paredro de Varuna, 
a esta deidad le correspondió un papel muy importante en el 
período indoiranio En tanto que aquel era el monarca severo, 
irascible y castigador. Mitra era el rey bueno, sosegado y pro¬ 
tector. Los dos eran guardianes del orden y de la ley; los dos 
cumplían este deber con ayuda de las «ligaduras». Pero mientras 
Varuna sujeta a los hombres todos y al mundo entero con estas 
ligaduras mágicas y ata a los que pecan contra él. Mitra es 
una deidad luminosa, amable. Su jurisdicción está limitada al 
campo de lo social, protege los pactos y las alianzas y es el 
pacto personificado Sus atributos secundarios son también 
los inversos de los de Varuna; éste es un dios lunar, y Mitra 
está asociado al sol (en el Irán es él el dios de la luz). En el 
J^gveda, donde sólo se le dedica un himno, estos rasgos indoira- 
nios de Mitra están muy atenuados. Pierde sus atributos a 
favor de Varuna, y sólo le queda encomendada la vigilancia de 
la observancia de los pactos por los hombres. 

Varuna y Mitra pertenecen a la familia de los ádttyas, los 
ocho hijos de la diosa Aditi. Todas las deidades, de nombres 
variables, que pertenecen a esta familia tienen una significación 
ética y social. Así, por ejemplo, Aryaman, dios del matrimonio 
y de la hospitalidad, personificación de la pertenencia al clan 
de los aryas; Sbaga, «el distribuidor» ; Arnsa, «la porción»: 
Daksa, «la voluntad», etc. 

El contraste existente entre el culto naturalista de los devas 
Y el hierático'ético de los asuras dio pie a la sospecha, ya anti¬ 
gua, de que nos hallamos ante el reflejo de dos civilizaciones 
distintas. El dios rey representado por la pareja Varuna-Mitra 
parece ser la proyección mitológica de un poderoso monaica 
autocrático. Los pueblos indoiramos, semisedentarios, muy lejos 
todavía de una formación estatal superior, no conocían tales 
figuras. Pero en el curso de su migración hacia Oriente tuvieron 
oportunidad de entrar en contacto con las civilizaciones prese¬ 
míticas y semíticas del Asia Anterior y de conocer allí los 

1“ Una importancia todavía mayor tiene Mitra, como es sabido, en 
la fase más moderna de la religión irania, donde recibe el nombre de 
Mithra (c£. supra F. KoNlG, vol.2 p.575ss). 

Este es el papel que le corresponde en el pacto de Mitanni. Por 
lo que hace a la antítesis Mitra-Vaiun , cf. H. GuNTERT, Der artsche 
Weltkontg und Hedand (1923), y Dumeztl, Mtíra^Varuna (1940). 

Quien otrora tuvo seguramente mayor importancia En hs lenguas 
iranias (baga) y eslavas (bogü), la palabra significa dios en general. 
Cf. también el Bhagavan indio (W. Koppers, vol.2 p.648ss). También 
Dyaus y Rudra llevan algunas veces el nombre de asura. Pero los prin¬ 
cipales representantes de esta clase divina son los adiiyas. 

En los posteriores estratos de la mitología india (cf. p.92 y lOls 
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elementos que posteriormente habían de encontrar su expresión 
mitológica en la clase de los asuras'üdityas. El tipo ético de 
estas figuras, característico de las religiones del Asia Anterior, 
habla muy en favor de esta hipótesis. La identificación de Aditi, 
la madre de los adityas, con la figura de la gran diosa madre 
(cuyo culto, como es sabido, estaba muy desarrollado en toda 
el Asia Anterior) podría considerarse como una prueba sub' 
sidiana. 

Cualquiera que sea su origen, la antinomia devas-asuras es 
indudablemente uno de los rasgos característicos de la religión 
indoirama. La evolución posterior de esta bipartición sigue en 
la India caminos diametraímente opuestos a los que sigue en el 
Irán. Con el tiempo, en la India los asuras se convierten en 
daimones; en cambio, en la doctrina de Zoroastro son los daevas, 
que corresponden a los devas indios (en indoiranio se llaman 
daiva), los que se convierten en daimones. Pero no hemos de 
ver aquí, como otrora creyera Haug, la expresión de una riva¬ 
lidad política entre el Irán y la India, sino modificaciones inde¬ 
pendientes entre sí, hechas posibles por la existencia, ya en época 
de la unidad indoirania, de la antinomia ^ daiva-asura. 

Con el problema asuras-ádityas se nos plantea el de los 
elementos no anos en la religión védica. Junto a los elementos 
mesopotamios que ya hemos citado, entran en cuenta aquí ele¬ 
mentos de procedencia mmoroasiática: el ya citado culto de la 
gran diosa madre (Aditi) así como el del dios del hacha del 
trueno y el del caballo. P. Krestchmer encuentra ciertos rasgos 
minoroasiáticos en la figura de Varuna e incluso en la de Indra. 
Un carácter totalmente distinto tienen los elementos procedentes 
de las culturas del substrato indio que se hacen notar en los 
estadios posteriores del biahmanismo. El parentesco de ciertas 
formas cultuales hinduistas con elementos cuya existencia en 
la cultura del Indo está probada, demuestra que en la India 
se dio una cieita continuidad desde los tiempos más antiguos y 
que la invasión ana no consiguió erradicar las tradiciones indí¬ 
genas. Ahora bien, las fuentes védicas no nos dicen sino muy 
poca cosa sobre esto, pues son la obra cultual de la élite ana, 
que ante los cultos indígenas había adoptado una postura hostil. 
Parece, empero, que ciertos elementos no anos consiguieron in¬ 
troducirse en estos textos oficiales, lo que es especialmente vero- 

nt.27) encontramos elementos de origen indudablemente semítico. En 
cambio, son insostenibles tanto la hipótesis de OldenbeRG, que, basán¬ 
dose en una interpretación astronómica del grupo de los adityas (a los 
que identifica con el sol, la luna y los cinco planetas hasta entonces 
conocidos), lo pone en relación con la religión babilónica, como el in¬ 
tento de F. W. Thomas (JRS [1916] 362-366), quien pretende deiivar 
el nombre asura del dios semítico Assur. 

C£. J. Przyluski, La Grande Déesse (París 1950). 

Varuna und dte Urgeschichte der Inder: WZKM (1926) p.1-22; 
Indra und der heiiUsche Gott Inaras- «Kleinasiatische Forschungen» 
1-2 (Weimar 1929), y Weiteres ¿ur Urgeschichte der Inder: KZ 55 
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símil por lo que hace a ciertas figuras mitológicas desconocidas 
en el Irán, como son Rudra y Visnu (por ejemplo, su carácter 
fálico; cf. también p.92) -’h 

c) Deidades menores 

Junto a los dioses ya citados hay toda una sene de deidades 
de menor importancia que forman parte también del panteón 
védico; diosas entre las que, fuera de las ya citadas Aditi y 
Usas, los papeles principales corresponden a Vac, «el discurso», 
y a la personificación del río Sarasvatl, diosa de la poesía reli- 
glosa; ninfas (apsaras) y genios de las nubes y las aguas fgari' 
dharvas); los tres Rbhus, «los obreros ditinos»; los genios pro- 
rectores, los dioses especiales («el recolector», que ayuda en las 
cosechas; «el restituidor», que cuida del retorno de las vacas: 
«el ahuyentador», que ahuyenta de sus lechos a las mozas ena 
moradas, etc.). 

Una figura especial y también muy antigua es la de Yama; 
en el mundo de creencias indoiranias, Yama, cuyo nombre sig' 
nifica «gemelo», es el primer hombre, que con su hermana Yamí 
engendró el género humano. El fue el primer ser que murió y 
abrió las puertas de la muerte para convertirse en rey del remo 
de los muertos. Esta última función, difuminada en la tradición 
irania, es la dominante en la védica. Junto a esta concepción, el 
Rgveda conoce todavía otra: Yama es el rey del paraíso, y, 
como hijo de Vivasvant se le equipara a los dioses. 


3. Concepción religiosa del mundo 
a) Escatología y ética 

La figura de Y ama nos lleva al mundo de las creencias 
escatológicas védicas, que son notablemente imprecisas y se 
contradicen frecuentemente. En los Vedas, la concepción de un 
alma independiente del cuerpo no se lleva todavía a sus últimas 
consecuencias. El muerto (preta) no es una parte del viviente 
que le sobrevive; es todo él quien se sobrevive. En las partes 
más modernas del Rgveda encontramos todavía la idea de que, 
muerto el hombre, sus partes componentes pasan al sol, al vien^ 
to, a las aguas y a las plantas. Esta idea, en la que podemos ver 
el rudimento de la doctrina posterior de la metempsicosis, no es 
característica del Rgveda. Como en la Grecia de Homero, en los 
Vedas la muerte es considerada siempre como una desdicha. 
La verdadera vida se encuentra aquí, sobre la tierra. 

Para todo este problema véase el capítulo de KoPPERS a que antes 
hemos aludido. 

El que tenga padre no está en contradicción con el que sea el 
primer hombre, pues Vivasvant pertenece a la categoría de los dioses 
solares. 
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Más contradictorias todavía son las creencias sobre el lugar 
de residencia de los muertos. La más difundida es la de que 
lodos los muertos acuden al oscuro remo de Yama, para llevar 
allí, bajo la tierra, una existencia sin alegría. Junto a esta creen¬ 
cia existe otra según la cual los piadosos «siguen el camino de 
los padres», es decir, van al cielo, donde les esperan placeres 
concebidos como puramente materiales. Los antepasados reciben 
en los Vedas el nombre de «padres»; equiparados a los dioses, 
son los mediadores entre éstos y los hombres. La idea del 
infierno, destinado a los enemigos, calumniadores y avaros, apa¬ 
rece sólo en los textos más recientes. 

Pese a la existencia de estas imprecisas ideas sobre la sanción 
después de la muerte, los textos védicos no nos dicen una pala- 
bia de un juicio de los muertos, y su concepción de los méritos 
y pecados es más bien mecánica. En general, el dominio de la 
ética es el que menor desarrollo tiene en la religión védica. Como 
ya hemos visto, el culto de los devas es amoral. El aspecto ético 
aparece en el culto de los adttyas, pero en realidad consiste en 
la obediencia al principio rta. Rta, un concepto indoiranio (al 
que en el Aivesta corresponde el asa), significa «orden», y más 
bien el orden cósmico y ritual que la norma ético-jurídica. Den¬ 
tro de esta concepción, la norma ética se equipara a la regula¬ 
ridad de los fenómenos astronómicos y naturales. 

Junto al rta aparecen en el Rgveda otros principios éticos 
personificados por deidades abstractas; áraddha, «la fe», con¬ 
cepto que tiene un sentido mucho mas limitado que el nuestro, 
pues significa sólo la confianza en la eficacia del sacrificio; 
Vrata, «mandamiento religioso»; Dháman, «la ley divina», etc. 
Son éstas nociones más bien rituales que éticas y no guardan 
relación de ninguna clase con el individuo y su intención. 

La función judicial de Varuna no se basa en normas éticas 
ni en una justicia objetiva, sino en la maya, una fuerza mis¬ 
teriosa e incontrolable. Los juicios de Varuna son arbitrarios; 
sólo de su voluntad depende el que el hombre permanezca en 
las ligaduras del pecado o quede desatado de ellas. Las virtu¬ 
des del creyente consisten casi exclusivamente en observar los 
deberes rituales. El único himno védico (Rgveda 117) que se 
ocupa de deberes no rituales los reduce todos a la generosidad. 
Y aun en ésta, la limosna más importante es la dakstná, el hono¬ 
rario que cohra el sacerdote por ofrecer el sacrificio. Los peca¬ 
dos son concebidos en forma puramente materialista; bien como 
ligaduras, con las que Varuna ata a los pecadores, bien como 
manchas que pueden borrarse por medio de máximas mágicas. 

Pese a la tendencia, que se manifestó claramente, a extirpar 
la magia del culto de la élite védica, la ideología leligiosa de 
aquella época siguió estando profundamente penetrada por la 
conciencia mágica, incluso aquellos textos que condenan clara¬ 
mente la magia dan remedios mágicos. Hemos aludido ya al 
íntimo contacto del culto de los devas con la mentalidad mágica. 
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Los esquemas mágicos, que ya en el ritual solemne se insinúan, 
prevalecen totalmente en el culto privado y doméstico a que 
está consagrado el Atharvaveda, que, por lo demás, y precisa¬ 
mente por esta razón, estaba considerado como un Veda «de 
peor calidad». Lo esencial de la acción mágica es el conjuro 
mágico (mantra), que usa de la metáfora, que en toda fórmula 
mágica es algo más que un mero tropo, pues se basa en la con¬ 
vicción de que entre el objeto sobre el que se actúa y su deno¬ 
minación metafórica o el objeto simbólico que lo representa 
existe una relación misteriosa y real. Los conjuros mágicos del 
Atharvaveda dan una abundante lista de estas ceremonias simbó¬ 
licas que aparecen en todos los folklores primitivos. Junto a 
prescripciones mágicas para conseguir riquezas, salud, éxito en 
el juego y en el amor, para curar enfermedades o causar un daño 
a los enemigos, encontramos también métodos mánticos bien des¬ 
arrollados. Asimismo, y en parte ya en el Rgveda, encontra¬ 
mos alusiones a ejercicios respiratorios, ayunos, danzas extáti¬ 
cas y posturas corporales, a los que más tarde el yoga dará una 
forma más acabada. Ya el Rgveda conoce la noción de tapas, 
la exaltación interna concebida como una gran fuerza cosmo¬ 
gónica, así como también como una potenciación extraordinaria 
de la pasión y de la voluntad, que por medio de las mortifica¬ 
ciones lleva al éxtasis, potenciación que confiere a los dioses y 
a los hombres fuerzas que todo lo superan. 

No cabe duda de que en la India las prácticas ascéticas del 
yoga son antiquísimas; ya en la cultura del Indo se encuentran 
pruebas de su existencia. El hecho de que en los Vedas no se 
las mencione sino tan parcamente, no significa más que el culto 
de la éhte era hostil a estos fenómenos religiosos no anos, y no 
que dichas prácticas no existieran junto a la religión oficial (véa¬ 
se p.94.100.114s y nt.88). 

b) Cosmología y cosmogonía 

Las ideas cosmológicas y cosmogónicas de la época védica 
son todavía menos precisas y menos unitarias que las creencias 
escatológicas. El universo se subdivide en tres esferas: la tierra, 
que flota en el océano; un espacio intermedio (antanksa) y el 
cielo, cuya pétrea bóveda separa el mundo visible del invisible, 
en el que residen los dioses y los antepasados. Abiertos en esta 
bóveda hay pequeños orificios para las estrellas, y otros mayores 
para el sol y la luna. Los Vedas poseen ya ciertos conocimientos 
astronómicos; les son conocidas las fases lunares (que desem¬ 
peñan un papel importante en la liturgia) y las «casas de la 
luna» (naksatras) una sene de veintisiete o veintiocho grupos 

Se las ha comparado con las steu chinas; pero su parentesco con 
el zodíaco babilonio es, como ya A. Weber demostró (Dte vedischen 
Ñachnchten von den naxatra. «Abhandlungen der Kon. Altad, der 
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de estrellas que están p'óximos a la eclíptica y sirven para los 
cálculos astronómicos. 

Las ideas en torno al origen del mundo son totalmente ne- 
hulosas. El papel de creador del mundo se atribuye —siempre 
arbitrariamente— a vanos dioses, y el modo de su actuación 
es concebido en cada caso de forma diferente, imaginándose la 
creación del mundo bien como una erornación o una «consolida¬ 
ción», bien —por analogía con el trabajo del carpintero o del 
tejedor— como una «medición» o «tensión» del mundo. Las 
afirmaciones de este género hay que comprenderlas más bien 
como componentes de las alabanzas hechas a los dioses que 
como expresión de ideas cosmogónicas conscientes. La mejor 
prueba de la falta de una idea unitaria es el hecho de que ya 
en el Rgveda aparezcan himnos que, sm el menor miramiento, 
califican de insuficientes las concepciones cosmogónicas mito¬ 
lógicas y buscan la solución por el camino de la filosofía. 


4. Filosofía védica 

a) Comienzo de las cosas 

Si el considerar al J^gveda como la más antigua revelación 
humana es totalmente infundado, en cambio no es exagerado el 
afirmar que en esta colección de himnos poseemos el más anti¬ 
guo documento que del pensar filosófico humano nos es cono¬ 
cido. Este pensamiento encontió su más grandiosa expresión en 
un himno famoso por su madurez poética y filosófica (J^gveda X 
129). El rasgo más admirado de este himno es una expresión 
de duda que pasa por ser el comienzo de toda filosofía y tiene 
un maravilloso valor de efecto poético. Pero sería asombioso el 
que precisamente en una colección de textos litúrgicos y además 
en una época tan lejana apareciera ya la duda acerca de la 
exactitud de las concepciones mitológicas, y que dicha duda fue- 
la acompañada de la exigencia de una búsqueda prudente y au¬ 
tónoma de la verdad, ¿Es el himno en cuestión verdaderamen¬ 
te, y en primer término, una expresión de duda? Considerémoslo 
más detenidamente. En atrevidas elipsis estilísticas, acumulando 
preguntas sin respuesta, el autor, para nosotros desconocido, uno 
de los primeros filósofos del género humano, expone cómo, 
todavía antes de que existiera lo existente y lo no existente, la 
muerte y la inmortalidad, y antes de que hubiera diferencia entre 
el día y la noche, existía sólo lo Uno, que «respiraba sin viento». 
Este principio totalmente indeterminado se encontraba «en la 
oscuridad, rodeado de oscuridad», en una «onda impenetra¬ 
ble», hasta que por el poder del tapas surgió (es decir, se mani- 

Wiss. zu Berlín» [1860] 233-332: [1861] 267-400), mecho más íntimo. 
Ello nos ofrecería otra piuebi de la existencia de influencias semíticas 
en la ideología vedica. 
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festó) lo Uno. Nació luego el primer fruto del espíritu: el de^ 
seo (kama). «Buscando en el corazón, los sabios han encontrado 
en lo que no es, el lazo de lo que es». ¿En qué se basa este 
descubrimiento? La diferenciación entre el ser y el no ser sólo 
fue posible después de esta manifestación primordial; el ser 
es lo Uno que se ha manifestado, y que, desarrollando los gér¬ 
menes y las potencias en él contenidas, ha tendido el tejido todo 
de la realidad; el no ser es lo Uno que no se ha manifestado. 
El lazo de unión, la relación descubierta por los sabios, se com- 
paia en la estrofa siguiente con la norma que une a la realidad 
incognoscible, pero autónoma (svadha), con su manifestación 
(prayati), y que permite constatar que estos mundos son sola¬ 
mente dos aspectos, el inmanente y el transcendente, de una 
misma realidad. Damos a continuación las famosas últimas dos 
estrofas: 

«Pero ¿quién ha conseguido averiguar, 
quién saber de dónde nace la creación^ 
i Los dioses han brotado aquí, a este lado I 
¿Quién dirá, pues, de dónde procede? 

El, el que ha creado la creación, 
que mira a ella desde la suprema luz del cielo, 
que la ha hecho o que no la ha hecho, 
él lo sabe —¿o tampoco lo sabe el?» 

Al grandioso final poético de este himno hay que atribuir el 
que casi todos los estudiosos vean en él una expresión de la duda 
acerca de la posibilidad del conocimiento de la verdad. Pero lo 
único que las dos últimas estrofas afirman es que incluso el dios 
supremo e innominado puede que no conozca la verdad acerca 
del origen de las cosas. Ahora bien, los sabios, buscándola en 
las profundidades de su corazón, pueden averiguarla. No se trata 
aquí de un escepticismo, sino de la primera aparición de una 
actitud espiiitual religiosa específicamente india, sin relación con 
la herencia indogermánica, y comprensible más bien como deri¬ 
vada de una tradición mística indígena: el principio supremo, 
la verdad, no hay que buscado en el mundo que nos rodea, sino 
más allá de él, por encima incluso de los dioses; no se puede 
llegar a él a través del conocimiento de la realidad exterior, sino 
sólo profundizando en sí mismo, en la vivencia psíquica interna 
causada por el tapas. 

La clave de esta postura nos la da el análisis del pensamien¬ 
to indio. Este pensamiento no llega a la realidad contemplándola 
desde fuera, sino absorbiendo el objeto de su conocimiento, 
uniéndose con su ser. «Conocer» significa «alcanzar», «hacerse 
uno con el objeto». Esta postura es tan característica, que cuan¬ 
do, en el curso posterior de su evolución filosófica, los indios 
desarrollaron también los métodos del pensamiento discursivo 
y distinguieron entre el sujeto y el objeto, pese a la perfección 
que alcanzaron en este terreno, consideraron siempre un tal 
pensamiento «diferencial» como fuente de errores y engaños. 
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La postura india no es intelectual, sino emocional. No se 
conoce por medio del pensamiento, sino por medio de la com^ 
penetración e intuición intensiva. El origen de esta postura hay 
que buscarlo en las vivencias extáticas, que pueden alcanzarse 
por medio de las prácticas ascéticas. La vivencia de infinitud que 
se tiene en el estado de trance absorbe todas las impresiones en 
un sentimiento que supera en intensidad a todos los demás; 
un estado anímico de este género no deja sitio a otras impresio- 
nes y elimina toda multiplicidad. La vivencia extática en su ple¬ 
nitud y las impresiones cotidianas en su imperfección son mag¬ 
nitudes inconmensurables, y la consecuencia es que esta vivencia 
de unidad se considera como la única y sola verdadera. De aquí 
la necesidad de unidad, que coincide con esta postura gnoseo- 
lógica: de aquí también la convicción de que la esencia de las 
cosas no puede encontrarse en la multiplicidad. 

b) El «mito psicológico» 

En el período védico, los pensadores están todavía muy lejos 
de la comprensión filosófica de esta postura y de sus consecuen¬ 
cias; más lejos todavía porque este conocimiento místico (que 
procedía de la tradición no ana y del que más tarde había de 
nacer el yoga) era inconciliable con la concepción del mundo 
mitológico-pluralista entonces dominante, que procedía de un 
círculo cultural totalmente distinto. Las más antiguas especu¬ 
laciones indias no adoptan todavía la forma de doctrinas siste¬ 
máticas : no es el suyo un pensar filosófico, sino un filosofar con 
ayuda de mitos. Nada importa que en el momento en que na¬ 
cieron estos mitos significaran algo totalmente distinto. En la 
India experimentan una revaloración característica y se convier¬ 
ten en el reflejo de la vivencia psicológica, en lo que M. Falk 
ha llamado «mito psicológico» Mientras que los mitos natu¬ 
ralistas presentan los fenómenos cósmicos en forma de personas 
(seres humanos o deidades antropomorfas), el mito psicológico 
atribuye un valor cósmico a los fenómenos psíquicos 

La postura que aquí acabamos de analizar nos explica el he- 
noteísmo védico. Cuando la atención del fiel se concentra en 
una figura mitológica, la tendencia a la unidad hace que esta 
figura absorba a todas las demás del panteón. Pero con ello 
no se alcanza todavía totalmente la unidad, pues la deidad vene¬ 
rada de este modo se convierte sólo en el dios supremo y no 
en el dios único. 

El henoteísmo resulta especialmente insuficiente en el pro¬ 
blema del origen del mundo. La necesidad de encontrar al crea¬ 
dor o al principio primordial obliga a suponer la existencia de 
hipóstasis mitológicas que se encuentren fuera del panteón vé¬ 
dico. Hacer de Visvakarman, el antiguo sobrenombre de Savitar. 

En los trabajos citados en la nt.5. 

2® M. Falk, II mito psicológico neivindia antica pv303. 
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una figura mitológica especial y dotarla de funciones demiúrgicas 
es una solución meramente verbal. Como «exudador del mundo» 
apaiece también Brahmanaspati o Brhaspati, dios de la oración, 
divinización de la clase sacerdotal. Otras hipóstasis, éstas más 
consecuentes, del principio primordial son: Hiranyagarbha, «ger¬ 
men de oro», y Kála, «tiempo». El himno X 121 del Rgveda, 
que está dedmado a Hiranyagarbha, empieza con las palabras: 
«En el principio nació Hiranyagarbha. El vino al mundo, único 
señor de la creación. El afianzó la tierra y el cielo; ¿quién es 
el dios a quien debemos servir con sacrificios?» 

La suposición de que el tiempo es el creador del mundo no 
aparece hasta el Atharvaveda (XIX 53). En él encontramos la 
característica solución del problema que se presenta en todo 
mito de la creación: ¿de dónde procede el creador mismo? La 
respuesta india dice: el creador se engendró a sí misrrio. Las 
estrofas cuaita y quinta del himno citado dicen: «F1 (Kala, «el 
tiempo») creó todas las cosas, él transportó todas las cosas de 
un lado a otro; como su padre, Ká'a era a la vez su hijo; por 
eso no hay fuerza por encima de la de él. Kala engendró aquel 
cielo, Kála esta tierra. En el tiempo está contenido todo lo que 
ha llegado a ser y todo lo futuro; el tiempo lo llama a la vida» 

Pero esta multiplicación de las hipóstasis nos lleva de nuevo 
a la multiplicidad. De aquí que ya en el ¡Rgveda se encuentre 
otra solución, la idea de que la multiplicidad de dioses no es 
en realidad más que la multiplicidad de los nombres de un solo 
y mismo dios: 

«Se le llama Indra, Varum y Mifa, 

Agni, el pájaro del cielo, de rápida belleza: 
lo llaman de modos múltiples los poetas; 
lo llaman Agni, Yama y Matarisvan» 

El himno que hemos analizado en las p.93ss precisa todavía 
más estas ideas. Este principio supremo, lo Uno, está en realidad 
por encima de los dioses y puede incluso que sea desconocido al 
dios supremo; pero es posible mtuiilo y sentirlo merced al 
tapas, merced a la ascesis, que hace posible el estado psíquico 
de trance. 

El pleno desarrollo de esta intuición filosófica que contiene 
el origen de las doctrinas indias posteriores se encuentra en el 
«mito psicológico» sobre el hombre primordial. Entramos aquí 
en un campo extraordinariamente complicado, pues la hipóstasis 
india se basa en toda una sene de creencias que se entrecruzan 
y que volvemos a encontrar en muchas mitologías primitivas. 

El texto fundamental de la doctrina védica es el himno X 
90 del Rgveda, que nos habla del gigante de mil ojos, de mil 
cabezas y mil pies (PuruSa); los dioses le dieron muerte, ofre¬ 
ciéndolo como sacrificio; de sus miembros nacieron los himnos 


La traducción citada en el texto alemán es de K. F. Geldner. 
■*1 Rgveda I 164.46. La traducción alemana es de Paui Deussen. 
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y cánticos del Veda, los animales, las cuatro castas de hombres, 
<>l éter, el cielo, la tierra, los puntos cardinales y los mismos 
dioses. Según H. Güntert nos hallamos aquí ante la mezcla 
de dos motivos mitológicos indogermánicos: 1) el mundo nace 
del ofrecimiento del sacrificio del hombre primordial; 2) el 
hombre primordial es andrógino y de sí mismo crea a la mujer, 
con la que engendra a la humanidad. Según Güntert, el prin¬ 
cipal representante de este mito en el mundo mdoiramo no es 
Purusa, sino Yarna, el «primer hombre». El mito de su incesto 
con su hermana gemela sería una reminiscencia de su naturaleza 
andrógina originaria. Desde luego, el mito no conserva ya sino 
borrosamente el motivo de su ofrecimiento en un sacrificio 
(Yama es solamente el primer muerto), pero en el otro extremo 
del mundo indogermánico, en el Edda, se habría conservado en 
toda su pureza la tradición del descuartizamiento del gigante 
primordial Ymir (cuyo nombre está etimológicamente emparen¬ 
tado con el de Yama) como origen de los hombres. En el mundo 
védico este motivo se habría conservado en el himno de Purusa, 
que no es sino otro nombre del andrógino Yama. 

La teoría de Güntert no encontró eco. Se le opuso que m el 
mito de Yama m el de Purusa mencionan el carácter andrógino 
de estos personajes y que, por otra parte, estos motivos mito¬ 
lógicos se extienden mucho más allá de las fronteras del mundo 
indogermánico. Efectivamente, el motivo del descuartizamiento 
de un gigante como origen del mundo se ha encontrado, además 
de en la India y en el Edda, entre los pueblos rusos, los altaicos, 
los calmucos, los chinos y los habitantes de Indochina. Proba¬ 
blemente es un mito propio de las culturas de los cultivadores 
antiguos, en las que es natural que de la vida sacrificada brote 
una nueva vida. El motivo de la androginia (cf., por ejemplo, 
el mito de Aristófanes en el Symposion platónico) y sus ver¬ 
siones atenuadas del incesto cometido con la hija o con la her¬ 
mana (cf. Osiris, descuartizado como Purusa, rey de los muertos 
como Yama, que comete incesto con su hermana Isis), muy 
difundidas en los mitos cosmogónicos, pueden considerarse como 
la consecuencia necesaria del hecho de que junto al primer 
hombre no podía existir una mujer que no estuviera genética¬ 
mente emparentada con él. 

Ahora bien, el reproche que se ha hecho a Güntert de que 
en los mitos anos no se encuentra ninguna huella de andro- 
ginia en el hombre primordial, es injusto. En las tradiciones 
extrazoroástricas de la religión irania tenemos el mito del ser pri¬ 
mordial bisexuado Zervan alearan, «el tiempo ilimitado», del que 
se creía procedían Abura Mazda y Angra Mainyu, Esta figura nos 
recuerda la del creador indio Kala, «el tiempo», que es padre 
de sí mismo Por lo que se refiere a la India, el motivo del 

Der ansche Welikonif^ und Hetland (1923). 

^ Además de tiempo, la palabra india kala significa muerte, y la fi¬ 
gura mitológica de Kala es también la personificación de la muerte. 

O/y/o •) /rff relig 3 
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creador andrógino aparece en numerosas ocasiones en mitos tar^ 
dios (c£. p.lOS.llOs y passtm). Es a M. Falk a quien corres¬ 
ponde el mérito de haber demostrado por primera vez no sólo 
que en el Purusa védico nos hallamos ante el mito del andrógino, 
sino también que este mito encierra en sí el fundamento de la 
concepción del mundo de la filosofía india 

En la quinta estrofa del himno sobre Purusa encontramos la 
frase siguiente, que ha ofrecido una máxima dificultad de inter¬ 
pretación ; «De Purusa nació Viráj, de Viráj nació Purusa». 
Aparentemente nos hallamos ante una petitio pnncipn similar 
a la del himno al tiempo: «Como su padre Kála era a la vez 
su hijo». Pero en realidad en esta frase tenemos la explicación 
de esta autogeneración; para dar origen a las cosas y seres de! 
mundo, el hombre primordial crea de sí mismo, a su imagen y 
semejanza, a su mujer Viráj, y engendra con ella a su hijo. 
Este hijo es él mismo, sólo que bajo otro aspecto. Antes de 
este acto generativo, Purusa era un ser primordial indiferencia- 
do, imagen mítica de la realidad transcendente. Su manifestación 
inmanente resulta posible por la diferenciación expresada por la 
subdivisión en principio masculino y principio femenino. Des¬ 
pués de ella, Purusa puede con Viráj engendrarse a sí mismo, 
pero esta vez en su figura inmanente. Y es este hijo Purusa 
inmanente el que es ofrecido en sacrificio y occiso para dar 
origen a la multiplicidad de las cosas del mundo. 

Este mito es algo más que una mezcla de otros, antiquísimos, 
sobre la androgima y la creación del mundo a partir del sacri¬ 
ficio del hombre primordial, algo más en lo que consiste preci¬ 
samente la innovación india; es el símbolo del origen del mundo 
inmanente en la unidad transcendente. Nos hallamos ante un 
mito totalmente «psicológico»; en comparación con el senti¬ 
miento de unidad vitalmente experimentado en el éxtasis místico, 
la pluralidad de la realidad que se nos revela en el conocimiento 
ordinario aparece como un estado infinitamente inferior; por 
eso la creación de la pluralidad inmanente se representa en el 
mito como la muerte del ser primordial. 

Pero el mito de que estamos hablando es todavía más que 
esto. ¿Qué significa la misteriosa Viráj, el alter ego femenino 
de Purusa? Viráj, sustantivo femenino, es el nombre indio 
antiguo de un metro poético, aquí personificado, lo que desde 
luego no nos explica nada. Una explicación se nos ofrece en 
algunas especulaciones posteriores. Según el Brhadüranyaka-Up. 
(I 2,4), el ser primordial creó a partir de su espíritu (manas) a 
Vác, el discurso, y tuvo con ella comercio sexual. Y su fruto fue 
el año. 

lo que, dicho sea de paso, nos lleva a la relación de esta hipóstasis con 
la figura de Yama. 

^ 11 mito pstcolo^tco p.312ss. 
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Aquí el año es un sinónimo del tiempo. Vemos, pues, que 
Kala, venerado en el Atharvaveda como creador de las cosas, 
corresponde a la figura secundaria e inmanente de Purusa, y 
no a su figura primaria y transcendente Y en el himno de 
Purusa, Vira] no es más que el sinónimo de la diosa Vác que 
ya hemos citado. M. Falk ha demostrado que esta idea que 
nosotros conocemos en especulaciones posteriores ya había 
cristalizado en el Rgveda. De hecho, los atributos de Vác, a los 
que los estudiosos de épocas anteriores a la nuestra prestaron 
poca atención, son paralelos a los de Purusa. Purusa fue des- 
cuartizado por los dioses, y de Vác dice el Rgveda (X 7,3) que 
«ellos (los rsts) la subdividieron muchas veces». El himno de- 
dicado a Purusa dice de él que es mayor que el mundo: «Una 
cuarta parte de él son todos los seres, tres cuartas partes de él 
están, inmortales, en el cielo» (lo que quiere decir que la reali' 
dad inmanente no puede nunca agotar al Uno transcendente). 
Acerca de Vác leemos en el Rgveda (I 165,45). «Tres cuartos 
(de ella) son un secreto que no se pone en circulación. Un 
cuarto de Vac solamente lo hablan los hombres». Además, en 
la estrofa 37_del mismo himno, Vác se identifica sencillamente 
con Purusa ', Como esposa del hombre primordial, que la creó 
a partir de sí mismo, Vác se convierte en la madre primordial 
del mundo 

¿Cuál es el significado filosófico de este mito? Vác da a 
luz la realidad inmanente «hablando mundos», y por la plura¬ 
lidad de los nombres crea la multiplicidad de las cosas. Tene¬ 
mos aquí m nuce la idea fundamental de los Upamsadas y del 
budismo; el nombre no es una etiqueta adherida a las cosas 
existentes, sino que es su principio propio, es el que hace que 
existan como objetos especiales. El nombre es el aspecto psíquico 
de la cosa, y la figuia su aspecto empírico (rüpa). Las figuras 
de las cosas nacen del descuartizamiento de Purusa; los nom¬ 
bres, del descuartizamiento de Vác. De esta forma se obtiene 
un paralelismo total entre las ideas filosóficas y sus imágenes 
míticas; para que la pluralidad inmanente pueda nacer de la 
unidad primordial mdiferenciada, las cosas deben obtener nom¬ 
bre y figura; para que del ser primordial bisexuado pueda nacer 
el mundo, este ser primordial debe subdividirse en principio 

Hiranyagarbha (cf. supra p.96) es sólo una figura secundaria del 
ser primordial, como se ve claramente en el himno décimo (7,28) del 
Atharvaveda, que narra cómo Skambha («pilar», uno de los sinónimos 
del Purusa primordial) vierte este oro en el mundo. 

II mito psicológica p 322ss. 

‘r Una prueba de que la Vira| sinónimo de Vac debe ser conside¬ 
rada como un componente del andrógino primordial es la afirmación del 
Atharvaveda (VIII 9,7) de que «(la diosa) Vira) es el padre del 
bráhmany>. _ 

** Esto la convierte, como a Aditi, en la versión india de la magna 
mater. J. Przyluski (La Grande Déesse- «Muséon» 49 p.303) supone 
que el andrógino indo-iramo es una amalgama de la diosa madre del 
Asn Anterior con el dios padre indogermánico (Dyaus-Zeus). 
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masculino y principio femenino, y el descuartizamiento de estos 
dos principios debe ir seguido del del ser primordial ofrecido 
como sacrificio. 

Pero la occisión sacrificial no acaba con el ser primordial. 
Tres cuartas partes de él permanecen en el cielo, lo que mantiene 
viva la esperanza de la resurrección de Purusa y, en términos 
filosóficos, la del retorno de la inmanencia a lo absoluto. Esta 
resurrección sólo es alcanzable por la unificación de las partes 
divididas. En algunos himnos del Atharvavedci se encuentra ex- 
presa esta necesidad; el término que en ellos significa «unión» 
es yoga. Aquí encontramos por primera vez esta palabra, here- 
dera de otra más antigua, tapas. Naturalmente, su significación 
no es todavía la que tendrá más tarde, cuando se desarrolle la 
teoría y la práctica del yoga. Pero ello ro quita claridad a este 
indicio acerca de cuáles son los círculos —manifiestamente hete' 
rodoxos respecto de la religión védica oficial— de que proceden 
todas las especulaciones de que hasta aquí hemos tratado. 

Con este «mito psicológico» terminamos nuestra sinopsis 
de la religión védica. En él tenemos una prueba irrefutable de 
que la mentalidad mística específicamente india no es obra de 
períodos posteriores, sino que aparece en la época más antigua. 
De aquí resulta que los mitos que proceden de las más distintas 
fuentes recibieron una forma absolutamente original y propia 
que no encontramos en ningún lugar fuera de la India y se 
convirtieron en punto de partida de las más im.pcrtantes ideas 
religiosas y filosóficas indias. 


II. BRAHMANISMO EN SENTIDO ESTRICTO 

Con la palabra brahmamsnio (y prescindiendo de su signifi- 
cación ulterior, sobre la que debe verse la nota 7) se designa 
a) período más reciente de la religión india antigua, período en 
el que alcanzaron total desarrollo los que son sus rasgos carac' 
terísticos, que ya en el vedismo existían en estado latente; el 
complejo de las castas, la jerarquía, la técnica del sacrificio y la 
especulación filosófica. La penetración ana se extendió en este 
período a todo el norte de la India, donde su contacto con las 
culturas del substrato preario se hizo mucho mayor de lo que 
había sido en el Penjab, escasamente poblado. De esta forma se 

La ongimlidad de esta versión del moiivo del hombre primordial 
es la causa de que el intento de comparar loa mitos indios con los mo' 
tivos análogos de otros círculos culturales (incluso con los de los círcu¬ 
los culturales más próximos, v.gr. con el iianio [mito de Gayomard]) 
no haya dado resultados positivos. Muy grande, en cambio, p el pa¬ 
recido entre la concepción india de Purusa-Vác y la helenística de 
anthropos-logos, desarrollada luego por la gnosis y reflclada en la fi- 
iosofía cristiana primitiva. Nos hallamos ante un caso de clara influencia 
india (cf. M. Falk, Ongtne dell’cqiiaztone ellemsUca Logos'Anthropos. 
«Studi e materiali di storia delle Religioni» H [1927] 166-214). 
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produjo un equilibrio de fuerzas, cuyo resultado fue un cierto 
compromiso cultural, a cuya consolidación contribuyó también 
el comportamiento de la élite ana, que se esforzó por introducir 
en las formas védicas de culto aquellos elementos indígenas que 
no era posible extirpar. Pero este compromiso había de manifeS' 
tarse inseguro; el dinamismo de las influencias indígenas era tan 
grande, que en el siglo VI llevó a la escisión de una sene de sec- 
tas heterodoxas, que se separaron de las doctrinas tradicionales, 
y más tarde determinó el tránsito del brahmanismo al hmduis- 
mo. religión que sólo formalmente se mantiene dentro del marco 
védico, pues su contenido es totalmente diferente. Tanto el 
límite inferior como el límite superior del brahmamsmo son to¬ 
talmente fluctuantcs; los gérmenes del brahmamsmo son eviden¬ 
tes ya en el Rgveda y sus formas tardías acusan rasgos clara¬ 
mente hmduistas. 

La cronología^ de este período es muy imprecisa. Podemos 
suponer que su límite inferior coincide con el final del período 
puramente védico (aproximadamente en torno a los siglos X- 
VIII a. C.); pero no es posible determinar su límite superior, 
pues durante muchos siglos el brahmamsmo subsistió junto al 
hinduismo. Decisivos para la cronología relativa del brahma- 
nismo son los textos fundamentales de esta religión; descono¬ 
cemos su cronología exacta, pero en cambio podemos fijar su 
orden de sucesión. Estos textos son los Bmhmanas, Aranyakas 
y Upamsadas. 

1 . La doctrina de los Brahmanas 

a) Mitos 

Como hemos dicho anteriormente, los Brahmanas son los 
comentarios teológicos de los Samhitds, y contienen la elabora¬ 
ción sistemática del material védico desde el punto de vista de 
una determinada concepción del mundo, de tal forma que no 
todos los elementos que en ellos aparecen pueden a pnon consi¬ 
derarse como nuevos aunque representen un estadio religioso 
posterior al de los Vedas. El que algunos mitos o leyendas apa¬ 
rezcan por primera vez en los Brahmanas, no significa necesa¬ 
riamente que fueran desconocidos en el período védico. Puede 
muy bien que no fueran incluidos en los cuatro Vedas porque 
estos textos no tenían como meta la exposición sistemática de 
la totalidad de la doctrina. Hemos visto que el mito del ser pri¬ 
mordial que a partir de sí mismo crea a Vác, y con ella al mundo, 
mito expuesto claramente en los Brahmanas y en los Upamsadas, 
era conocido ya al Rgveda, aunque en forma menos clara. Un 
ejemplo: el ¿atapatha Brdhmana expone como sigue el proceso 
cosmogónico: «En un principio no había aquí nada, sino agua, 
un mar de agua. Estas aguas deseaban multiplicarse. Se atormen¬ 
taban y se mortificaban. Y por este tapas nació en ellas un huevo 
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de oro, y de él el mundo entero». En esta descripción encon¬ 
tramos elementos que conocemos ya en el Rgveda (X 129); el 
mar de aguas corresponde a la «onda impenetrable», en la que 
por el tapas se manifestó lo Uno; el huevo de oro puede com¬ 
pararse, a su vez, con el «germen de oro» (cf. p.96). En el 
mismo Satapatha brahmana encontramos la más antigua versión 
india de la leyenda del diluvio, que recuerda el mito semítico; 
no podemos tampoco afirmar con certeza que esta leyenda fuera 
desconocida en el período védico 

En el mismo texto aparece otra vanante del mito de la crea¬ 
ción, según la cual el hombre primordial, después de haberse 
mortificado, fue el primero en crear el bráhman, es decir, la 
ciencia triple (los tres primeros Vedas). «Para él ésta fue la base. 
Por ello se dice que el bráhman (es decir, el Veda) es la base 
del universo». En este caso sí que podemos estar seguros de 
hallarnos ante una innovación tendenciosa que interpreta, de 
acuerdo con el espíritu de la ortodoxia brahmánica, un mito 
que ya nos es conocido; el principio cósmico femenino Viraj = 
= Vác se equipara aquí al Veda, o, dicho más exactamente, a 
la esencia ritual del Veda, al bráhman. 

b) Organización social 

Los Bráhmanas son la obra consciente de los sacerdotes, cuyo 
objetivo era no sólo el salvar la ortodoxia ana introduciendo en 
los marcos de los conceptos anos las creencias indígenas, sino 
también el organizar la sociedad india de tal forma que la clase 
de los sacerdotes obtuviera los mayores privilegios. Este propó¬ 
sito fue puesto en práctica con extraordinaria habilidad; sin 
añadir realmente demasiados componentes nuevos, sólo sistema¬ 
tizando las tendencias existentes y desplazando adecuadamente 
su centro de gravedad, los sacerdotes acertaron a crear una reli¬ 
gión totalmente distinta e incluso un nuevo orden de las fuerzas 
sociales, en el que ellos ocuparon el primer lugar. 

La subdivisión existente ya en la sociedad indoirania en las 
clases de los monarcas, guerreros y labradores-pastores, subdi¬ 
visión a la que correspondía la jerarquía de los dioses védicos, 
quedó entonces fijada y recibió un fundamento consecuente. La 
casta de los sacerdotes fue equiparada a la clase de los monarcas, 
que se reservaron la autoridad mágico-religiosa. A partir de aquel 
momento, la pertenencia a la clase sacerdotal fue independiente 
del mérito o de la vocación y se convirtió en un privilegio ligado 
al nacimiento en la clase más elevada, cuyos miembros recibieron 
el nombre de brahmana, es decir, poseedores del bráhman, la 
fuerza mágica contenida en el ritual. Desde aquel tiempo, los 
brahmana poseyeron en exclusiva el derecho de ofrecer los sacri- 

Sobre otros motivos procedentes del Asia Anterior, y visibles en 
las leyendas brahmánicas, c£. W RUBEN, Die Phtlosophen der Upa. 
mshaden (Berna 1947) p.82ss. 
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ficios y realizar las ceremonias. La actividad político-guerrera, 
el ejercicio de las funciones reales, quedó reservado a la casta de 
los guerreros ksatnyas. Todos los oficios que guardaban relación 
con las actividades productivas, los de los labradores, pastores, 
comerciantes, artesanos y obreros, se reunieron en la tercera de 
las castas, la de los vaisyas. Los no anos quedaron confinados en 
la cuarta casta, la de los südras 

Los brahmana intentaron presentar esta clasificación, que 
tanto les favorecía, como un derecho de fundamento cósmico; 
esto puede verse, por ejemplo, en la estrofa duodécima del himno 
védico a Purusa, que es verosímilmente una interpolación tardía 
de los brdmana, y que afirma que éstos nacieron de la boca 
del gigante primordial; los ksatnya's, de sus brazos: los vaisyas, 
de sus piernas, y los südras, de sus pies. Más importante que la 
clasificación en sí misma era la fijación de preceptos muy dete¬ 
nidos referentes a los matrimonios, a la comida en común, a 
las ceremonias cotidianas, etc., que obligaban muy rigurosamente 
a cada una de las castas y tenían la finalidad de impedir la mezcla 
entre ellas. La razón de esta subdivisión en estratos sociales, 
que en la India es más rígida que en ningún otro lugar del 
mundo^ hay que buscarla en la inferioridad numérica en que 
los conquistadores anos se hallaban ante la masa de la pobla¬ 
ción indígena del enorme mundo indio; constituía la única de¬ 
fensa posible contra la absorción por un medio extraño. Aunque 
con el tiempo, y a consecuencia de la inevitable transgresión de 
los preceptos, esta absorción acabó por producirse, el principio 
de la separación, incluso después de que de este modo hubieron 
desaparecido sus causas, siguió siendo el principal de los rasgos 
característicos del complejo de las castas. En la evolución poste¬ 
rior, el número de castas aumentó constantemente, escindiéndose 
la comunidad en centenares de gremios; el principio del sistema 
siguió siendo siempre el aislamiento social de cada uno de estos 
grupos. 

Otro aspecto no menos importante de la organización social 
fijado también en aquel período es el sistema de las asramas, 
es decir, de las distintas etapas por las que habían de pasar las 
vidas de los miembros de las tres castas superiores. El objeto 
de esta sistematización fue la canalización de las tendencias reli¬ 
giosas de origen no ano ligadas a la práctica del yoga. Hemos 
hablado ya del reflejo filosófico de estas tendencias en las doc- 

No es posible afirmar, sin más, que desde aquella época la de los 
brahmana fuera considerada sin oposición como la primera de las cas¬ 
tas; esto es lo que nos dicen las fuentes literarias que han llegado hasta 
nosotros: pero estas fuentes literarias son exclusivamente brahmánicas, 
y puede que en lugar de un hecho histórico reflejen un pium desi- 
denum de los autores. Además, incluso en esas fuentes literarias, y 
especialmente en los Upamsadas, hallamos alusiones a la oposición, muy 
fuerte y coronada por el éxito, de otras castas. Es, pues, muy verosímil 
que desde sus comienzos las castas lucharan por la primacía política y 
espiritual. 
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trinas védicas (cf. p.94). En la vida práctica esta postura llevó 
al esfuerzo por buscar la salvación personal sin la ayuda de los 
sacerdotes y del rito, retirándose a la soledad de los bosques para 
llevar en ellos la vida de un anacoreta o de un mendigo vaga^ 
blindo (sramana), consagrado a la ascesis y a la meditación. Re¬ 
plegado el individuo sobre sí mismo y adormecidos sus sentidos, 
concentrándose en su interioridad, consigue asi la «unión» de 
las fuerzas corporales y espirituales, que de esta forma quedan 
«uncidas» a la voluntad del asceta. Ya vimos que yoga significa 
precisamente «unir», «uncir». 

Por su carácter anárquico, esta forma de vida se oponía de¬ 
cididamente al sistema político brahmánico y al complejo de las 
castas. Para convertirse en yogm o en sramana era indiferente 
la casta de que se descendiera; una vida de ese género rom¬ 
pía todos los lazos con el sistema social. Dada la gran fuerza 
atractiva que ejercía una tal forma de vida, la religión tradicional 
no tenía más que un medio de conjurar el peligro: incluir al 
yoga en su sistema. Con la habilidad que le caracteriza, el brah- 
manismo creó una solución de compromiso que intentaba satis¬ 
facer las necesidades ascéticas de las almas sin romper los lazos 
de la vida social. Se permitió la práctica de la vida de anacoreta, 
pero sólo a finales de la vida, luego de haber cumplido con las 
obligaciones sociales. 

En un principio, el sistema de las asramas distinguía tres 
etapas; todo ano debía primero, como brahmacann, vivir junto 
a un brahmana, sirviéndole, y aprender de él el Veda. En el caso 
de que el discípulo fuera hijo de brahmana, cuando se le acepta¬ 
ba como tal, en la iniciación solemne de la pubertad, se le ceñía 
la faja, lo que se consideraba como su «segundo nacimiento» 
Terminado el aprendizaje (cuya duración oscilaba entre doce y 
cuarenta y ocho años), había de fundar un hogar, y como señor 
de él (grhastha) engendrar hijos varones. Sólo cuando ya era 
viejo y tenía nietos podía abandonar a su familia y como ere¬ 
mita (vanaprastha) dedicarse en el bosque a la meditación y a la 
ascesis. Junto a estas tres etapas los Upamsadas mencionan a los 
atyásramms, «que viven fuera de las asramas». A esta categoría 
pertenecen todos aquellos que llevan una vida de ascetas pere¬ 
grinos (pravrajm) o de monjes mendicantes. En una época pos¬ 
terior esta etapa fue incluida dentro del sistema general y con¬ 
siderada como la cuarta dsrama, la ásrama del «fugitivo del 
mundo» (sannydsm). 

c) Ritualismo 

El ritual era la sola arma que la clase sacerdotal poseía para 
reclamar la preeminencia social y política. Ello explica la orien¬ 
tación de la literatura brahmánica, que pretende, por una parte, 
demostrar la superioridad del poder del ritual sobre todas las 

De aquí que se llame a los brahmana los «dos veces nacidos». 
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demás fuerzas, y, por otra, complicar y refmar los ritos de tal 
modo, que sólo los especialistas bien preparados, que hereden su 
sabiduría de generación en generación, sean capaces de practu 
Carlos. En sus líneas fundamentales, el ritual brahmámco existe 
ya en el período del Rgveda, pero nosotros sólo lo conocemos 
con cierta exactitud en otros textos posteriores (Yajurveda, Brdh- 
manas y en los llamados Kalpasütras, (dibros del ritual», que 
forman parte de los Vedañgas; cf. p.79), y no nos es posible 
considerar todos los datos contenidos en estos textos como pro¬ 
cedentes del período del vedismo. La complicación y conside¬ 
rable proliferación de los ritos datan sólo del período de los 
Brahmanas. 

Todas las ceremonias rituales se ajustan a un esquema muy 
preciso y minuciosamente redactado; se prescribe el número y 
la categoría de los sacerdotes, la participación de los señores del 
sacrificio, la elección de los textos, las ceremonias sacrificiales, 
las víctimas, las ofrendas, las medidas y las instalaciones del 
lugar sacrificial y del altar o de los altares, el número de fuegos 
sagrados, etc. ^ ’ La mayoría de los ritos, y especialmente los 
solemnes, adoptan la forma de una acción dramática, en parte 
dialogada, en parte cantada o susurrada: interrumpida por inter¬ 
ludios pantomímicos, tiene una peripecia y un desenlace, Pero la 
importancia central corresponde al sacrificio. Las oraciones, los 
textos cantados o susurrados, están en estrecha relación con las 
ceremonias del sacerdote sacrificante. Una parte de la ofrenda 
se arroja al fuego, otra la consume el sacrificador. Hay sacrificios 
de plantas (isti) y de animales (pasu); estos últimos tienen una 
importancia subordinada, a no ser en las ceremonias solemnes. 
Entre las ofrendas vegetales, el primer lugar corresponde al 
ya en época indoirania la ofrenda de soma iba asociada 
al sacrificio de animales. Se ofrecen además alimentos, y entre 
ellos la mayoría de los productos de la agricultura y de la gana¬ 
dería : cebada, arroz (preparado cocido o asado), leche en dis¬ 
tintas formas y manteca derretida (ghrta). La clase y cantidad 
de los alimentos ofrecidos están prescritos según el rito y la dei¬ 
dad de que se trate. Las víctimas animales más frecuentes son 
el macho cabrío, el bóvido, el carnero, el asno e incluso el perro. 
El sacrificio del caballo queda reservado al más importante de 
todos los ritos, al asvamedha. 

Los libros rituales nos describen también con detenimiento 
el sacrificio humano (purusamedha); pero los detalles recuerdan 
tan servilmente el sacrificio del caballo, que más bien parece 
que toda su descripción es un producto de la fantasía. Ello no 

En cambio, ni el vedismo ni el brahmamsmo antiguo conocieron 
templos ni imágenes divinas. Por su origen, el importante papel que les 
corresponde en el budismo no es ano. Es posible que tengamos que 
ver en ello una continuación directa del culto de las imágenes existente 
ya en li cultura del Indo, que el brahamanismo se negó a recoger. 

44= No ha podido precisarse qué planta es la que da el soma. Se ha 
pensado en el cáñamo, en el ruibarbo, en la ascleptas acida. 
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impide que en el mito del sacrificio del gigante primordial y en 
otros ritos y leyendas se encuentren huellas de sacrificios hu' 
manos. Pero parece que, ya en el período védico, el sacrificio 
humano era puramente simbólico y se consumaba con ritos de 
sustitución. En cambio, la cremación de las viudas, que se re¬ 
monta probablemente al período védico y que estaba todavía 
en uso en la India a mediados del siglo XIX, no se considera como 
sacrificio y los manuales litúrgicos no la mencionan. 

El número de los sacrificadores oscila entre uno y diecisiete 
según los ritos; se subdividen en vanas categorías. El sacerdote 
más importante es el hotar, que recita los himnos del Rgveda. 
Las ceremonias sacrificiales —vigilancia del fuego, preparación 
de los altares, manejo de los instrumentos sacrificiales— son de 
la competencia del adhvaryu, que es también quien recita los 
ya]us (las máximas en prosa contenidas en el Yajurveda). Los 
udgatars, que habitualmente se presentan en número de tres y 
que el Rgveda todavía no menciona, cantan el Samaveda. Hemos 
de mencionar todavía al agntdh, «el avivador del fuego»; al 
brahmán (más tarde llamado bráhmanácchamsm), «vigilante del 
sacrificio», a quien incumbe cuidar de la rigurosa ejecución de 
todos los detalles prescritos, y que por medio de acciones mágicas 
corrige las faltas cometidas; al maúrávaruna, «sacerdote de 
Mitra y de Varuna»; al potar, «purificador del soma»; al néctar, 
«conductor» de la esposa del señor del sacrificio. Junto a estos 
sacerdotes, que actuaban en determinados sacrificios, existía ade¬ 
más la institución del sacerdote de la corte (purohita), comisio¬ 
nado por el rey para dirigir la totalidad del culto. Habitualmente, 
el purohtta ejercía también las funciones de primer ministro real. 

La falta de espacio nos impide describir las muy numerosas 
ceremonias rituales del brahmanismo y nos limitaremos a citar 
las más importantes entre ellas. Estas ceremonias se dividen en 
sacrificios solemnes (¿rauta), que duran frecuentemente muchos 
días; arden en ellos muchos fuegos y es grande el número de 
sacerdotes. Junto a los sacrificios solemnes, los ritos domésticos 
(grhya) son ceremonias rituales de la vida cotidiana. Entre los 
ritos solemnes, el más grandioso es el ya citado sacrificio del 
caballo (aávamedha). El sacrificio en sí mismo dura tres días, 
pero sus preparativos duran frecuentemente un año entero e 
incluso más. El rito sirve para celebrar al rey victorioso. Entre 
los mejores corceles se escoge uno, al que durante un año se deja 
correr libremente por los campos, vigilado por cuatrocientos jóve¬ 
nes Jinetes. Luego el caballo elegido es sacrificado por ahogamien- 
to según un rito muy complicado, al que acompañan centenares 
de sacrificios de ocros animales domésticos. Este sacrificio, que 
por su elevado costo era ofrecido muy rara vez, es probablemente 

^ ^ Una exposición detenida, y, pese a ello, no demasiado larga, del 
ritual vedico puede consultarse en L Renou y J. Filliozat, L’Inde 
classtque (París 1949) p.345ss. 
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muy antiguoOtras ceremonias reales son: la «unción» (abhi- 
seka), la «libación del triunfo» (vá¡apeya), la iniciación real (rá-- 
]asüya); todas ellas son de origen tardío. El rito introductorio 
de todas las ceremonias solemnes es la renovación del fuego, 
que dura dos días (a^nyadheya); entre los ritos solemnes, el más 
sencillo es el sacrificio al fuego (agmhotra), una libación de leche 
que debe ofrecerse a Agni todas las mañanas y todas las tardes. 
En el período védico, los sacrificios más numerosos y más ca¬ 
racterísticos son las ofrendas de soma; de ellas es el agmstoma, 
que va acompañado de sacrificios de animales, el más impor¬ 
tante y complicado: se ofrece una vez cada año, en primavera. 
Entre los ritos domésticos, y además de los que ya hemos citado, 
y que guardan relación con el nacimiento, la iniciación de la 
pubertad, el matrimonio y los funerales, el papel más importante 
corresponde a los sacrificios de los labradores y de los pastores, 
así como al sacrificio a los manes, unido a la sepultura, y los ritos 
que tienen por objeto transformar a los difuntos en espíritus de 
los antepasados («padres»; cf. p.91). La agmcayana (el apila- 
miente de ladrillos para el altar del fuego) es, entre los ritos 
solemnes, una ceremonia que reviste especial significado por ser 
el desarrollo ritual del mito del origen del mundo a partir del 
hombre primordial. Se reúnen los trozos del gigante primordial 
descuartizado y se reconstruyen en forma de altar, representa¬ 
ción arquitectónica del universo, consiguiéndose así por medio de 
esta ceremonia ritual la resurrección de Purusa, que ya el Athar- 
vaveda había intentado conseguir por medio del yoga (cf, p,100). 

d) Concepción del mundo 

La idea rectora de la doctrina de los Brahmanas es la de que 
todo lo que ocurre, ocurre gracias a los ritos. Los brahmana 
repiten incesantemente que tienen en sus manos los destinos de 
todos los hombres. Son ellos y no el guerrero con su espada los 
que triunfan en la batalla merced a los ritos practicados por la 
intención del rey. Sólo los sacerdotes pueden forzar el favor 
de los dioses que se niegan a aceptar el sacrificio de un no brúli- 
mana. Sin la ayuda del ritual, incluso los mismos dioses son 
impotentes. El Satapathabrahmana afirma literalmente (2,3; 
1,5): «El sol no saldría si de madrugada el sacerdote no ofreciera 
el sacrificio al fuego». Para afirmar su preeminencia sobre las de¬ 
más castas, los brahmana se ven lógicamente obligados a demos¬ 
trar que dominan todas las fuerzas de la naturaleza e incluso a 
los mismos dioses. 

Esta demostración constituía el objeto de una doctrina nueva, 
que, aunque muy inconsecuente y poco unitaria, estaba niinucio- 

Un profundo análisis del tema en P. E. DuMONT, L’Asvamedha 
(París 1927), asi como en W. KoPPERS, Pferdeopfer und Pferdekult 
der Indogermanen. Dte Indogermanen und Germanenfrage (Salzburg- 
Leipzig 1936) p.282-411. 
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sámente construida. La mitología de los textos Bráhmanas es etio^ 
lógica; sirve para explicar los ritos y dar fundamento a la or- 
gamzación político-social, que tan cómoda resultaba para los 
bráhmana. De las categorías de dioses védicos que ya conocemos, 
sólo los devas, que dependen del sacrificio, pueden desempeñar 
el papel de obedientes instrumentos de los sacerdotes. Por el 
carácter incontrolable de su maya, los asuras no son admitidos 
en este sistema; y, puesto que ya en el panteón védico algunos 
de sus rasgos eran amenazadores y peligrosos, se les incluye 
sencillamente entre los daimones malvados que obstruyen el recto 
curso del ritual que determina las funciones del mundo. 

Además, en esta doctrina los áevas pierden toda autoridad 
y toda individualidad y se convierten simplemente en personi¬ 
ficaciones o guardianes de las fuerzas supraterrenas de que se 
sirve el sacerdote, que conoce la ciencia del sacrificio. El lugar 
de honor en este curioso panteón lo ocupa una figura nueva: 
Prajapati, «señor de las criaturas», deidad abstracta creada por 
los sacerdotes para divinizar su casta. La principal función de 
esta figura mitológica es la de creador del mundo y de los dioses. 
Como tal, Prajápati hereda los atributos del hombre primordial 
védico, y como éste, crea el mundo, subdividiéndose en dos prin¬ 
cipios, uno masculino y otro femenino. Los Bráhmanas no expo¬ 
nen claramente las demás funciones de Prajápati. Unas veces 
aparece como dios de los sacrificios, otras como sumo sacerdote 
que aconseja a las criaturas y las protege con su fuerza ritual, 
otras sólo como el creador, a quien su creación deja como vacío 
y que no vuelve a cuidarse de su obra. Concebido de esta última 
forma, su figura recuerda a la del hombre primordial transcen¬ 
dente que reside fuera del mundo inmanente. 

En todo caso, la creación de un nuevo dics principal en los 
Bráhmanas no quiere decir que existiera una tendencia al mono¬ 
teísmo, pues el interés de los ritualistas se orienta más a dominar 
la pluralidad de las cosas que a meditar sobre la unidad primor¬ 
dial. En principio, su concepción del mundo es pluralista; pero 
esta pluralidad queda unificada, reducida a un común denomi¬ 
nador por la presuposición, que se acepta como natural, de que 
todo lo que los bráhmana usan en sus ritos, todo lo que invocan 
en sus conjuios, tanto los d'oses como las cosas y como los entes 
abstractos, todo puede actuar y reaccionar. Se afirma frecuente¬ 
mente que la doctima de los Bráhmanas lo vivifica todo con un 
animismo peculiar. Pero la realidad es más bien la contraria; las 
personificaciones que aparecen en los Bráhmanas, incluso la 
figura de Prajapati, son meros nombres; esta doctiira reduce 
toda la realidad a la pluralidad de las fuerzas de este mundo, a 
la multiplicidad de las sustancias vivientes, pero imjaersonales, 
concebidas en forma casi materialista Mas que un animismo, es 
la suya una concepción hilozoísta de las fuerzas que actúan en 
el mundo. Los dioses quedan degradados a la categoría de estas 
fuerzas que actúan mecánicamente; el pecado, el mérito, la fe- 
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licidad, la riqueza, la enfermedad, todo son sustancias que con 
ayuda del iitual pueden transmifrse de un hombre a otro. Tam' 
bien los elementos psíquicos e incluso los procesos fisiológicos 
se consideran como sustancias. 

Ya en el período védico aparece una concepción similar de 
la realidad; por ejemplo, el tapas, «oxitación por medio de mor' 
tificaciones», tenía el valor de una fuerza cósmica independiente. 
Una independencia similar adquiere la noción del manas. Etimo- 
lógicamente emparentada con el latín mens o con el alemán 
meinen, esta palabra se traduce habitualmente por «pensai». Y, 
sin embarro, s'gnifica algo más, significa el pensamiento unido 
al deseo, el pensamiento orie.itado a una meta, sin que los Brdh' 
manas exijan necesariamente que ese pensamiento sea pensamien¬ 
to de alguien; manas puede aparecer como una poderosa fuerza 
impersonal creadora; ya en el Rgveda se le identifica con las 
«ondas impenetrables», con las aguas primordiales. Análogamen¬ 
te, otros elementos psíquicos o físicos se separaron también de 
toda individualidad determinada, así, por ejemplo, el «deseo» 
(kdma) o el «hambre». El que en una de las numerosas variantes 
cosmogónicas de los Brahmanas el hombre se presente como crea¬ 
dor del mundo, no quiere decir que sea objeto de una personifi¬ 
cación mitológica, sino que es concebida como una fuerza cós¬ 
mica independiente. 

Dado el carácter ritualista de esta doctrina, es natural que 
también los elementos del rito (el fuego sacrificial, los instru¬ 
mentos sacrificiales, los metros poéticos, las melodías litúrgicas) se 
conviertan en sustancias mágicas independientes. Entre ellos el 
primer lugar corresponde al bráhman Como eficaz fórmula 
mágica, el bráhman se convierte en la fuerza del rito, en el sím¬ 
bolo de la fuerza mágica universal. Como tal no tarda en ocupai 
en poco tiempo el primer lugar entre las fueizas que llenan el 
universo, m en convertirse en la sustancia primordial de todo 
ser. Como sabiduría suprema se identifica con el discurso, que 
carece de límites; «Vac es el bráhman» «Limitados son los 
versos del Rgveda, limitadas las m.elodías del Sámaveda, limitadas 
las máximas del Yajurveda, pero no hay límites para el^ brah' 
man» Principio supremo, el bráhman desplaza a Prajapati y 
se convierte en el creador impeisonal del mundo: «Piajapati es 
todo el bráhman ; este bráhman es lo supremo, pues no existe 
nada por encima de este bráhman ; este bráhman no tiene nada 
ante sí, ni nada tras de sí : en el principio, el bráhman era 
este mundo. El creó los dioses, y, después de haber creado los 

Para evitar confusiones conviene tener presen es las siguicn'es di¬ 
ferencias terminológicas brahmán (neutro) formula magica, sus¬ 
tancia primordial, lo Absoluto», brahmán (masculino) un sacerdote 
vedico (cf p 106): brahmana — miembro de la clase mas elevada, 
Brahmanas los textos de cuyas doctrinas estamos tratando Mas ade 
lante veremos aparecer en el hinduismo al dios Brahira 

t® Aiiareyabrahmana IV 21,1 

TatHiriyasamhíta Vil 3,1,4 
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dioses, los subdividió en las regiones del mundo , y descendió 
al mundo con dos, con forma y nombre , tan grande es el 
mundo como forma y como nombre. Estos son los dos grandes 
fenómenos del brahmanv 

Junto a esta sustancia —cuya importancia ritual explica su 
lugar preeminente en la jerarquía de las fuerzas cósmicas— apa¬ 
rece ya en los Brdhmanas una segunda noción destinada a des¬ 
empeñar un papel igualmente importante en la historia del pen¬ 
samiento religioso indio: el hálito, el aliento. Ya la más antigua 
psicología de la humanidad, observando que en el sueño cesan 
todos los demás fenómenos vitales y sólo la respiración da tes¬ 
timonio de la continuación de la vida, atribuyó a la respiración 
el papel del más importante principio vital. Igual antigüedad 
tiene, por otra parte, la identificación de la respiración con el 
alma, con el sí mismo En la doctrina de los Brdhmanas 
estas dos funciones de la respiración cristalizan en dos concep¬ 
tos ; prdna, «hálito, hálito vital», y dtman, «respiración», el «sí 
mismo» 

En el Atharvaveda (XI 4) se celebra al prdna como suprema 
energía vital, como «señor del mundo entero, en el que descansa 
el universo»; como una especie de alma («como padre ha en¬ 
trado en el hijo por su fuerza»). En cambio, en el período de 
los Brdhmanas, el prdna queda reducido al papel de mero «prin¬ 
cipio vital» y se subdivide en una sene de hálitos vitales, y el 
dtman se convierte en el principal de todos los hálitos, en el 
verdadero núcleo del hombre: «Diez son los hálitos de la vida 
en el hombre; el dtman es el onceno; en él radican los otros» 

Lo mismo que manas y otras fuerzas psíquicas, el dtman se 
separa de toda personalidad individual, para convertirse en una 
sustancia independiente de importancia cósmica y equipararse 
al bráhman: «Prajapati es el dtman » ” «Este mundo era en 
un principio el dtman en la figura de Purusa. Este miró en torno 
a sí, y no vio otra cosa que a sí mismo. Entonces pronunció la 
palabra: yo soy. Así nació la palabra «yo» El deseó una com¬ 
pañera. Era tan grande como un hombre y una mujer que se 
tienen abrazados. Se dividió en dos mitades, y así nacieron el 
hombre y la mujer ; se copuló consigo mismo, y así nacieron 
los hombres» 

El que en el mismo éatapathabrdhmana sea unas veces el 
bráhman y otras el dtman el presentado como único principio 
creador: el que estas dos sustancias se identifiquen con Pra- 

Satapathabrahmana VII 3,1,42; X 3,5,10,11; XI 2,3,1-4, 

Cf, v.gr. el latín anima, derivado de la raíz indogermánica a»-, 
«respirar». 

■>2 Esta diferencia se refle)a tambi n en la lengua vulgar. En el sáns¬ 
crito clásico, las dos palabras pierden casi totalmente su significado 
originario Pruna pasa a significar «vida», y ritman se convierte muy 
pronto en el pronombre «sí mismo» 

Satapathabrahmana XI 2,1,2. 

Satapathabrahmana IV 5,9,2 

= > Ibid., XIV 4,2,I-5. 
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lapati; el que las dos creen el mundo, subdividiéndose en prin¬ 
cipio masculino y principio femenino; el que, finalmente, en 
los otros Brdhmanas se usen alternativamente las dos palabras 
como sinónimos, parece una clara contradicción. ¿Nos hallamos 
ante una de las frecuentes faltas de consecuencia de estos textos, 
o bien, como se supone habitualmente, ante una identificación 
ex post de dos conceptos de distinta procedencia, ante un intento 
de unificar dos ideas originariamente diferentes? Un estudio más 
detenido de los textos que bemos citado nos demostrará que no 
podemos precipitarnos a acusar a los indios de inconsecuencia 
y que la identificación de los dos conceptos no es un recurso 
posterior. Antes, al contrario, las raíces de esta identificación, 
muy antigua, hay que buscarlas en el «mito psicológico». Si 
es cierto que en los Brdhmanas tanto el bráhman como el dtman 
son tratados como principios primordiales, e identificados por 
ello con Prajápati, no lo es menos que sus atributos no coinciden 
totalmente. En nuestro texto, el dtman toma la figura de PuruSa, 
y el bráhman se identifica con Vác; «dador de nombres», sus 
funciones son idénticas a las de Vác. En estas dos nociones tene¬ 
mos, pues, la prolongación de los dos componentes —que ya 
conocemos— del andrógino primordial: el lugar de las antiguas 
hipóstasis mitológicas lo ocupan en los Brdhmanas las sustan¬ 
cias impersonales dtman y bráhman, que son sólo dos aspectos 
de la sustancia primordial, única, bráhman-dtman El que la 
idea de su identidad interior no aparezca expresada con claridad 
hasta llegar a los Upamsadas, no significa que en el período de 
los Brdhmanas no se tuviera perfecta conciencia de ella, sino 
sólo que carecía de importancia para el problema que preocu¬ 
paba a estos textos. A los ritualistas les interesaban ante todo las 
relaciones entre las sustancias del mundo inmanente. Para con 
ayuda del ritual poder actuar sobre estas sustancias es nece¬ 
sario que entre las dos categorías exista una dependencia. Los 
brdhmana, ritualistas, se imaginan esta dependencia como una 
equivalencia mágica. 

e) Teoría de las equivalencias mágicas 

La suposición de la existencia de una relación misteriosa 
entre una sustancia o una persona y un objeto que la sustituye, 
y por medio del cual es posible actuar sobre ella, constituye el 
fundamento de toda magia analógica; la hemos encontrado ya 
en el Atharvaveda. En los Brdhmanas esta concepción del mundo 
se desarrolla hasta convertirse en un verdadero sistema de equi¬ 
valencias. Estas equivalencias se ordenan en dos senes; unas 
establecen un paralelismo entre el ritual y el hombre (el sacri- 

56 Por eso no es una contradicción el que el bráhman en los BrühmU' 
ñas aparezca unas veces como idéntico a Prajapati y otras como creado 
por él. En el primer caso se trata de la sustancia primordial mdiferen- 
ciada; en el segundo, de Vác, la figura diferenciada creada de sí mismo 
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ficio se ofrece en tal caso para actuar sobre una persona aislada); 
otras, entre el ritual y el mundo (el sacrificio que se ofrece 
pretende actuar sobre los fenómenos de la naturaleza) 

En los Brahmanas, el sistema de las equivalencias mágicas 
no es unitario; es frecuente que se agrupen arbitrariamente ele¬ 
mentos distintos, y, si enumeráramos las correlaciones que se 
establecen entre cosas dispares, muchas veces tendríamos la sen¬ 
sación de hallarnos ante desatinos irresponsables. Pero, al con¬ 
siderar a los Brahmanas como un desatino, se comete un error 
de perspectiva; no hemos de ver en ellos un documento del 
pensamiento prefilosófico, sino más bien un estadio previo de 
la concepción científica del mundo. Las equivalencias supuestas 
por los hrahmana no están desprovistas de todo fundamento; 
los ritualistas les buscan uno en la unión simbólica; así, afirman 
por ejemplo: «De dos en dos va (el sacerdote) a buscar los 
instrumentos sacrificiales; el cedazo y la cuchara del fuego sa¬ 
crificial, el cuchillo de madera y la fuentecilla, etc.; de dos en 
dos, porque una pareja significa fuerza; porque allí donde dos 
emprenden algo, allí hay fuerza. Pero una pareja significa apa¬ 
reamiento y reproducción; así (yendo a buscar de dos en dos 
los instrumentos sacrificiales) se estimula el apareamiento y la 
procreación» Algunas correlaciones sólo resultan explicables 
conociendo los eslaliones de las cadenas que las unen. La corres¬ 
pondencia que existe entre el manas y la luna, a primera vista 
incomprensible, se explica, de una parte, por la relación de las 
aguas con la luna, que da la lluvia (relación que ya hemos visto 
en los Vedas °''); de otra, por la relación entre el deseo (manas) 
y las «ondas impenetrables» = aguas (cf. p.l09). 

En la fundamentación de las equivalencias se utilizan tam¬ 
bién el simbolismo de los números y las etimologías artificiales. 
Especialmente el primero permite crear toda una sene de equi¬ 
valencias, a las que da base el hecho de que los elementos que 
se corresponden se presentan en el mismo número; por ejemplo, 
tres mundos (cf. p.92) = tres Vedas (sin el Atharvaveda) = tres 
fonemas sagrados a u + m, que forman la sílaba mística om; 
o bien: cuatro castas = cuatro estaciones = cuatro metros poé¬ 
ticos, etc. 

Para facilitarse este juego de números, los Brahmanas subdi- 
viden algunos conceptos; así se distinguen diferentes clases de 
respiración (prona): inspiración, espiración, respiración interme¬ 
dia y respiración total; la subdivisión va todavía más lejos (cf. pá- 

En las partes más modernas de los Brahmanas, lo mismo que en 
los Upamsadas, encontramos un paralelismo triple: ritual - macrocos¬ 
mos - microcosmos. Pero probablemente se trata de una síntesis arti¬ 
ficiosa y tardía de los antiguos paralelismos con la equivalencia que los 
Upamsadas establecen entre el microcosmos y el macrocosmos, y que 
está vinculada de forma inmediata con el «mito psicológico» 

■’* Satapathabrdhmana I 1,1,22. 

Por esta razón Varuna es a la vez dios de la luna v dios de las 

aguas. 
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gina 110). Poco a poco, estas enumeraciones y clasificaciones 
fueron dando origen a un sistema de pensamiento positivista^ 
racionalista, opuesto totalmente a la mística búsqueda de unidad 
y síntesis, pero tan característico como esta de la mentalidad 
india Con este método se llegó a considerar al individuo 
humano como un conglomerado de componentes (respiración, vi- 
sión, oído, discurso, manas), en lo que se ha visto una etapa pre- 
vía de la posterior «filosofía sin alma» (cf. p.250'252) ‘’h En 
este método también es donde hay que buscar las células iniciales 
de la medicina, de la astronomía y de la gramática indias. 

/) Etica y escatología 

En esta doctrina mágico^racionalista no queda lugar para la 
ética. Las ideas éticas están dominadas por el complejo sacrifi' 
cial. Según los Brahmanas, es malo el que ha incurrido en impu- 
reza ritual, bueno el que ha cumplido con los ritos preceptuados. 
No se exige la pureza moral; los santos de las leyendas de los 
bráhmana son frecuentemente traidores, vengativos, lujuriosos; 
pero, en comparación con su sabiduría ritual y su fuerza mágica, 
sus vicios no tienen importancia. Las virtudes enumeradas en los 
Brahmanas no se basan en normas éticas, sino que representan 
una especie de intercambio. Las cuatro virtudes fundamentales se 
conciben como deudas; a los dioses hay que devolvérselas por 
medio del sacrificio; a los rsts, que han «visto» y transmitido 
los textos sagrados, estudiando el Veda; a los antepasados, reno¬ 
vando el género humano (teniendo hijos varones ; a los hom¬ 
bres, por último, con la generosidad. El que no cumple estos de¬ 
beres —no ofrece sacrificios, es avaro o no tiene hijos—, después 
de la muerte va a los infiernos, cuyos tormentos son objeto ya en 
los Brahmanas de detenidas descripciones. 

Las creencias escatológicas de este período son tan impre¬ 
cisas como las del vedismo. Junto a creencias védicas que ya 
conocemos, encontramos en los Brahmanas la de que el padre 
pervive en su hijo (lo que explica por qué es absolutamente nece¬ 
sario tener hijos varones): «El hombre entra en su mujer, y en 

En los Brahmanas, la aplicación de este método analítico llega a 
modificar incluso los antiguos mitos de la creación. En una de las nue" 
vas versiones, el ser primordial Prajápati está representado como una 
síntesis de los siete rsis, que personifican a los siete hálitos. Esta inver¬ 
sión (los siete hálitos no han sido emanados del ser primordial, sino 
que este se «compone» de ellos) es muy característica. En otro pasaje 
se dice que Prajapati se compone de diecisiete partes, lo que da un 
fundamento a la equivalencia que se establece entre el y las diecisiete 
sílabas de la fórmuía sacrificial (= ritual), los doce meses más las cinco 
estaciones (— macrocosmos) y los diecisiete órganos del hombre, es de¬ 
cir, los dos brazos, dos pies, cabeza, atman, voz y diez hálitos (= mi¬ 
crocosmos) 

W. Rubén, Dte Philosophte der Upamschaden p.89. 

Lo que explica que el nacimiento de una hija se considere una 
desgracia. 
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SU seno se convierte en embrión; llegada la décima luna, ella lo 
da a luz como un hombre nuevo» Se encuentra también la 
creencia de que, por medio de sus ceremonias rituales 
el hombre puede asegurarse su residencia en el cielo, pero est 
residencia en el cielo no es eterna; pasado ^ 

eficacia del karman se agota, y asi es posible morir también en 
el trasmundo, sin que se nos diga claramente lo que °curre tras 
una nueva muerte de esa clase. Por otra parte, los Brahmanas 
dicen que un hombre puede nacer de nuevo en la tierra si lo de¬ 
sea así y orienta sus pensamientos a una familia determinada, 
pero este renacimiento se considera como muy rwo, como un pre¬ 
mio reservado exclusivamente a los brahmana. Hasta llegar a 1 
Upamsadas, esta doctrina no alcanzará su pleno desarrollo. 

2. La doctrina de los aUpanisadas)) más antiguos 

a) Fuentes y cuadros históricos 

Los textos más famosos del brahmanismo, a los que conoce¬ 
mos con el nombre de Upamsadas son mas recientes que os 
Brühmanas, por lo que su concepción del mundo se considera 
habitualmente como una evolución posterior de la doctrina braP- 
mánica. Pero, aunque cronológicamente esta opinion sea exacta, 
no parece reflejar la verdadera evolución de las ideas, pues si, 
por una parte, es claro que los Upamsadas están en contradicción 
manifiesta con las tendencias de los Bráhmanas, por otra es evi¬ 
dente que encadenan con las ideas filosóficas del vedismo. bsta 
contradicción se elimina si, en lugar de ver en los Brahmanas 
Y en los Upamsadas dos estadios, los considerarnos como dos 
procesos de evolución paralelos que se proponen distintos obje¬ 
tivos : los Brahmanas sirvieron a los sacerdotes para dominar el 
mundo inmanente, y los Upamsadas, en cambio, apuntaban a 
alcanzar la realidad transcendente. Ya en el periodo vedico 
vimos planteados problemas de este genero; el ritualismo de los 
Brahmanas no impidió que los círculos no brahmanicos siguie¬ 
ran ocupándose de ellos. , 

Llama la atención el que, entre los sabios citados _en los 
Upamsadas, los ksatnyas —reyes y príncipes— desempeñen un 
papel muy importante y se presenten frecuentemente como posee¬ 
dores de una sabiduría superior. Ya el ¿atapathabrahmaria narra 
que los brahmana acudían al rey Asvapati de Kekaya (Penjab) 
para rogarle que les instruyera; en su instrucción, el rey opone 
al ritualismo brahmánico las ideas de las creencias populares 
no anas. Todavía más famosa es la sabiduría de Janaka, rey de 
Videha (que aparece también en el Ramayana), que organizaba 

Aüareyabmhmana VII 13 Pero esta doctrina Pf 
ca vedica; c£. el himno a Prana (Atharvaveda XI 4; cf p 110) el hálito 

del padre pasa al hilo r „ 11 A 

6A Sobre la significación de esta palabra ct p lio 
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discusiones en su corte, en las que aparecía como un pensador 
más profundo que los brühmana. El es el que hace una exposi' 
ción detenida, la primera que conocemos en la historia de la 
India, de la transmigración de las almas; él el que expresa la 
idea de que la sabiduría secreta es más importante que el ritual. 
Entre otros pensadores reales se menciona a Ajátasatru, Citra, 
Pravahana y Pratardana. 

Más notable aún es la importancia de las mujeres en los 
Upamsadas. En las discusiones aparecen como dignas competí- 
doras de los hombres (por ejemplo, la docta «teóloga» Gárgi 
Vacaknavi, de que nos habla el Brhadaranyaka'Up.); el máximo 
filósofo de los Upamsadas, Yájñavalkya, no revela su doctrina 
a los brdhmana, sino a su mujer Maitreyí. Los nombres de los 
pensadores de los Upamsadas se derivan frecuentemente de los 
de sus madres. Estos rasgos de matriarcado, totalmente ajenos al 
círculo cultural ano, nos demuestran que los círculos que ahora 
comienzan a aparecer en la historia, representan, al menos en 
parte, a la cultura indígena no ana. 

Para enfrentarse a esta competencia, los sacerdotes se vieron 
obligados a apropiarse las nuevas ideas, y pronto aparecieron en 
este período los brahmana de nuevo estilo, que por la temeridad 
y profundidad de sus ideas no tardaron en superar a los ksa^ 
tnyas. Los libros del bosque (Aranyakas) recogen en su último 
capítulo estas nuevas doctrinas, no ordenándolas sistemáticamen¬ 
te, sino dándoles la forma de atractivas conversaciones e inge¬ 
niosas discusiones, en marcada oposición con la esterilidad de 
las controversias ritualistas de los Bráhmanas. Incluidas así en 
la «sagrada escritura», las nuevas doctrinas fueron equiparadas 
a los Brdhmanas 

Dadas estas circunstancias, es natural que las dos clases de 
textos se influenciaran mutuamente. Los Upamsadas, y especial¬ 
mente los cinco más antiguos que proceden del siglo Vil 
y VI a. C., incluyen todavía algunas elucubraciones ritualistas 
y cultuales, informadas totalmente del espíritu de los Brdhmanas; 
por otra parte, en los Brdhmanas se encuentran también doc¬ 
trinas nuevas (por ejemplo, las de Asvapati, Janaka, áándilya), y 
sus partes más recientes están influidas por los Upamsadas 

La unión de doctrinas tan contradictorias se explica al parecer 
porque cada uno de los textos iba vinculado a uno de las cuatro ááramas 
(cf. p.l04): el brahmacann había de estudiar los Samhitas, el grhastha, 
los Brahmanas, los vdnaprasthas y los sannyasms en su solitaria vida 
en el bosque habían de meditar, respectivamente, sobre los Aranyakas 
y sobre los Upamsadas. Pero como tantos otros esquemas simplificado- 
res, también este es, dentro de la religión india, artificioso y tardío. Si 
los Aranyakas se llaman «libros del bosque», ello es porque dan algunas 
interpretaciones de los sacrificios, que debían ser secretas, y por eso 
fuera de la comunidad habían de ser leídos en el bosque, y no porque 
estuvieran destinados a los vanaprasthas. Por su contenido se asemejan 
más a los Brdhmanas que a los Upamsadas 

Brhaddranyaka - Up , Chandogya - Up., Attareya - Up., Kau$itaku 
Up. y TaüUñya - Up. 
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(cf. nt.57). Por lo demás, tanto los usos religiosos externos como 
los elementos de la concepción del mundo son los mismos en 
los Upamsadas y en los Brahmanas; las deidades quedan de- 
gradadas al rango de potencias abstractas, las sustancias se 
ordenan, de forma parecida, en senes paralelas de equivalencias. 
Los Upamsadas no invierten esta imagen del mundo; se limitan 
a profundizarla, interpretando de una forma nueva la relación 
entre estos elementos y proponiendo una nueva meta religiosa. 
Mientras que en los Brahmanas el conocimiento de la correspon' 
dencia existente entre las sustancias tenía una finalidad mágica 
y práctica, los filósofos de los Upamsadas se esforzaron por re¬ 
conocer, a través de las equivalencias, la presencia de estos ele¬ 
mentos. Lo que da la bienaventuranza y lleva a la verdadera 
inmortalidad, afirman, no son las ceremonias cultuales, sino la 
sabiduría. 

b) La «sabiduría secreta» 

Esta sabiduría no debe equipararse a la erudición ritual. Es 
un saber secreto que se alcanza por un método especial de medi¬ 
tación. El término técnico ron que se designa este método es 
upasana, que literalmente significa «sentarse junto a alguien». 
Esta significación etimológica resulta difícil de conciliar con la 
que habitualmente tiene en los Upamsadas, y que es «método 
para reconocer una equivalencia». Se ha intentado eliminar esta 
discrepancia de significado recurriendo a la significación meta¬ 
fórica de upasana, que es «testimoniar veneración, cortejar» (y 
por medio de ello penetrar en la esencia de la sustancia vene¬ 
rada). Pero upasana no es una metáfora, sino la denominación 
técnica de un método de conocimiento perfectamente determi¬ 
nado ; el conocimiento místico, al que se llega por la concen¬ 
tración. Más tarde, el yoga prescribirá para las prácticas de me¬ 
ditación determinadas posturas sedentes (asana). El upasana 
( = upa asana, «sentarse junto a») es una práctica de este género, 
y la sabiduría mística que con este método se alcanza se desig¬ 
na con la palabra upa-nusad (que también significa «sentarse 
junto a») 

Los pensadores de los Upamsadas tienen plena consciencia 
de que este método y la sabiduría secreta que con él se alcanza 
constituyen una doctrina nueva y superior. «Todo lo que has 
aprendido» —dice Sanatkumára a Nárada en el Chandogya'Up. 
(1,7)— «los Vedas, las leyendas, las ciencias, todo son meras 
palabras». Y el rey Pravahana explica (ibid.): «Esta sabiduría 
(es decir, el verdadero significado de todos estos textos) no llegó 

Esta explicación de los dos términos (propi'esta por M. Falk, II 
mito psrcologtco, apéndice 4, Upasan'i e upamsad) es la que más afor¬ 
tunada me parece, pues es la única que los explica satisfactoriamente 
partiendo de la raíz «sentarse», y, por otra parte, concuerda con la re¬ 
lación que el yoga guarda con la doctrina de los Upamsadas. 
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a ser conocida por los brahmana de los tiempos primitivos. Y 
por eso el derecho a enseñar correspondió en el mundo entero a 
los príncipes». También el rey Janaka afirma: «El que sabe el 
misterio del sacrificio no necesita ya sacrificar», puesto que su 
sabiduría tiene la misma eficacia o una eficacia aún mayor. 

Pero ¿cuál es el contenido de esta sabiduría? Como hemos 
dicho, los Upamsaáas no exponen una doctrina unitaria. La 
pluralidad de las creencias expuestas en las discusiones es, desde 
luego, muy instructiva como documento de las comentes espiri¬ 
tuales de aquel período, Pero ni siquiera las ideas de aquellos 
sabios que triunfan en las discusiones son iguales entre sí. Ahora 
bien, es seguro que entre los pensadores que aparecen en los 
Upantsadas hay algunos que son figuras históricas; por ejem¬ 
plo, los reyes que acabamos de citar, los brahmana áandilya, 
Uddálaka Aruni y, sobre todo, Yajñavalkya; y con ello se expli¬ 
can naturalmente las divergencias individuales que se perciben 
en sus doctrinas. Pero las líneas generales son muy parecidas y 
pueden resumirse como sigue : 

Upasana es meditación sobre las equivalencias. Hemos subra¬ 
yado ya anteriormente (cf. p.94s) que para el indio el conoci¬ 
miento consiste en la identificación del sujeto que conoce con 
el objeto conocido. Los pensadores de los Upamsadas se ocu¬ 
paron ante todo, como era natural, de las equivalencias entre 
el hombre y el mundo. Mientras que en los Bráhmanas las fuer¬ 
zas de la existencia se ordenaban en dos paralelismos principa¬ 
les (ritual-hombre y ritual-mundo), ahora es el paralelismo mi¬ 
crocosmos-macrocosmos el que pasa a primer término ‘'L Un re¬ 
flejo de antiguas especulaciones de esta clase son las numerosas 
equivalencias infantiles que aparecen en los Upamsadas, como, 
por ejemplo, la doctrina defendida por el rey Asvapati, y según 
la cual el gigante cósmico (Purusa = macrocosmos) tiene su 
correspondencia microcósmica en el hombre diminuto que se ve 
en la pupila La correspondencia entre el macrocosmos y este 
liliputiense de la pupila se estructura así; cielo-cabeza, sol-ojo, 
viento-respiración, espacio-cuerpo, pies-tierra, altar-pecho, paja 
sacrificial-cabellos, etc. En otras ocasiones, el liliputiense de la 
(lupila se identifica con la gigantesca figura humana que parece 

Para una exposición detallada de la doctrina de los Upamsadas 
innitimos al lector a los libros, ya citados, de M. Falk (¡l mito psteo- 
Íoiíico nell’India antiqua) y W. Rubén (Die Philosophen der Upa' 
nischaden), cuyos autores defienden dos métodos totalmente contrapues- 
los. M. Falk ve en las concepciones divergentes que se encuentran en 
los Upamsadas la evolución de una concepción única. W. RubeN, 

I n cambio, las considera expresión de las diferencias individuales (aun- 
i|UL no cabe duda de que su afirmación de que cada una de ellas [en 
los cinco textos más antiguos distingue 109] refleja la opinión de un 
filosofo realmente existente, es exagerada y nada verosímil). 

<;' Cf. nt.57. 

La mayor parte de los pensadores de la India antigua no cree 
que este «hombre de la pupila» sea un reflejo, sino que piensa que es 

I I forma visible del alma humana. 
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verse en el disco solar. Una etimología igualmente ingenua es la 
que sirve de base a la difundida equivalencia entre el yo (aham) 
y el día (ahur). 

Ahora bien, estas equivalencias provisorias no son mas que 
una suerte de introducción, incapaz de satisfacer a la verdadera 
meditación mística, que recibe su sello al mismo tiempo de a 
vivencia de plenitud y del sentimiento de unidad, y no puecie 
quedar satisfecha por equivalencias externas como estas. Los 
antiguos sabios enseñaron que la solución del misterio del mun o 
se encontraba en la profundidad del propio corazón. Fara real' 
mente conocer es preciso hacerse uno con el objeto. Ahma bien, 
para alcanzar el sentimiento de unidad con el mundo hay que 
eliminar todas las impresiones y todas las sensaciones externas, 
quien se identifica con el mundo no es el hombre como til, sino 
su yo más profundo e íntimo. En esta vivencia, el mundo apa- 
rece como un todo, como la totalidad y no como la multiplicidad 
y pluralidad de las cosas empíricas. Sólo así puede alcanzarse 
simultáneamente la vivencia de plenitud y el sentimiento de 
unidad. La fundamentación racionalista de este axioma rnistico 
la ofrece la doctrina de las equivalencias. A partir de la rorma 
exterior de las cosas no puede comprenderse la igualdad que 
se establece entre lo uno y la totalidad, igualdad que solo resulta 
explicable si se acepta que el principio esencial de todas las cosas 
es el mismo. A su vez, el conocimiento de este principio solo es 
posible presuponiendo que tiene su correspondencia en la mas 
profunda mismidad del hombre, a la que es idéntico. 

El camino por el que se llegó a esta concepción de la vivencia 
mística de unidad había sido preparado por el «mito psicolO' 
gico», que ya en los Brñhmands había adoptado la lorma de la 
Igualdad : atman = bráhman, «el si mismo == principio del mun¬ 
do» (cf. p.llOs). Para llegar a esta conclusión, los Upamsadas 
no necesitaron recurrir a ninguna revolución espiritual, les asto 
enlazar con las creencias védicas. Ahora bien, en tanto que en 
los mitos antiguos lo Uno era sólo el principio primordial, en 
los Upamsadas se convierte en principio total. Lo Uno era en 
un principio, pero además el mundo sigue siendo lo Uno. s a 
es la tesis más importante de los Upamsadas. 


c) Descubrimiento del Absoluto 

La expresión probablemente más antigua de esta tesis, que 
se encuentra ya en el ¿atapathabrahmana (X 3,6) y otra vez 
en el Chandogyü'Upamsada (3,14), se atribuye al pensador San- 
dilya: «En verdad, el bráhman es el Todo. Con el corazón tran¬ 
quilo (es decir, en la concentración), meditándolo como plan ) 
(quizá signifique «nacido del agua»), así debe conocérsele (ha¬ 
cerse uno con él). En verdad, en su ambición consiste el homb^. 
Con la ambición que esté en el mundo, así sera el después de 
su muerte. Que dé, pues, forma a su ambición. De manas se 



LAS RELIGIONES DE LA INDIA 


119 


compone ( = atman), aliento (prona) es su cuerpo, luz su figura, 
verdad su conse)o, espacio es su mismidad. Todo lo hace él, todo 
lo desea, a él todo aroma, a él todo sabor, en sí lo contiene todo, 
sin palabras, sin consciencia. Este es mi atman en el interior de 
mi corazón, más pequeño que un grano de arroz o cebada, o 
mostaza, o mijo, o que el núcleo del grano de mijo. Y el mismo 
atman que está en el interior del corazón es mayor que la tierra, 
mayor que el espacio, mayor que el cielo, mayor que estos 
mundos. El que todo lo hace, todo lo desea; a él todo aroma, 
a él todo sabor; el que todo lo contiene, sin palabias, sin cons¬ 
ciencia, éste es mi atman en el interior de mi corazón, éste es 
el bráhman. Y el que se dice a sí mismo: “A él iré cuando de 
aquí me marche”, para éste en verdad que no hay duda alguna. 
Así habló áindilya, áandilya». 

Esta sobria insinuación de la nueva doctrina contiene ya 
todos los elementos que habían de determinar la evolución 
posterior, y también todas las dificultades que implicaba el pro¬ 
blema así planteado. Pero en un principio, deslumbrados por la 
grandeza de las perspectivas descubiertas y profundamente im¬ 
pregnados de la idea de unidad, los filósofos no vieron las difi¬ 
cultades de que hablamos. Donde la idea de la unidad encontró 
su más famosa expresión fue en el probablemente más conocido 
pasaje de los Upanisadas, en la instrucción del joven ávetaketu 
jDor su padre Uddálaka Aruni (Chándogya'Up. 6): «Lo-que-es 
era sólo, hijo amado, en un principio el mundo, único sin se¬ 
gundo. Y pensó: "Yo quiero hacerme mucho, quiero multiplicar¬ 
me”. Y emanó de sí el fuego. Este fuego pensó: “Yo quiero 
hacerme mucho, quiero multiplicarme”. Y emanó de sí el agua 
Este agua pensó; “Yo quiero hacerme mucho, quiero multipli¬ 
carme”. Y emanó de sí el alimento (la esencia vital cósmica) 
Aquella deidad pensó: “Y bien, quiero entrar con esta mis- 
midad viviente en estas tres deidades (fuego, agua, alimento) 
y quiero desarrollar nombres y figuras”. Todo lo que en el fue¬ 
go, en el sol, en la luna y en el rayo es rojo, es la manifes¬ 
tación del fuego; todo lo que es blanco, es la manifestación 
del agua; todo lo que es negro, es la manifestación del alimen¬ 
to». Todo hasta aquí es una especie de cosmogonía que re¬ 
cuerda los mitos antiguos y a la vez prepara las bases de la 
posterior doctrina de las emanaciones. Los siguientes fragmen¬ 
tos del texto explican cómo de la mezcla de estos elementos 
toma origen la pluralidad de las cosas empíricas. Cada uno de 
los tres elementos primordiales se divide en tres partes, una más 
fina, otra media, otra más grosera. De esta forma del fuego nacen 
las palabras, la médula y los huesos; del agua, la respiración, 
la sangre y la orina; del alimento, el manas, la carne y los excre¬ 
mentos. Pero dejemos a un lado estos detalles propios de espe- 

Deidad = lo-que-es Del contexto se deduce con claridad que, en 
los Upamsddas mas antiguos, la palabra <deidad) (devata) designa una 
fuerza de la existencia y no una figura mitológica 
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culaciones todavía bastante primitivas y vengamos a aquel pasaje 
en que Uddálaka Aruni reanuda sus explicaciones sobre la uni¬ 
dad total. Todas las cosas son meras transformaciones de una 
causa primordial, de lo-que-es. Por inversión del esquema evo¬ 
lutivo se llega de nuevo a lo Uno. Un primer retorno, transitorio, 
tiene lugar en el sueño profundo; «Cuando el hombre duerme, 
se hace uno con lo-que-es, hijo amado. Ha subido a sí misrno 
(svam apíta), y por eso se dice de él que duerme (svapttt) 
Como el pájaro que, atado con una cuerdecilla, bacía todos lados 
revolotea, y, porque en otro lugar no encuentra apoyo, se posa 
en su varilla, así el manas del hombre, que bacía todos la¬ 
dos vuela, y porque no encuentra apoyo en otro lugar, vuelve al 
hálito de la vida». El retomo definitivo tiene lugar después^ de 
la muerte. «Todas las criaturas, hijo amado, tienen sus raíces 
en lo-que-es; lo-que-es como apoyo, lo-que-es como fundamen¬ 
to Cuando el hombre muere, van sus palabras al manas; 
el manas, al hálito vital; el hálito vital, al fuego; el fuego, a 
la deidad suprema. Lo mismo que esta cosa finísima (deidad 
suprema = lo-que-es), igual es el mundo entero; eso es lo real, 
eso el átman, eso tú, ávetaketu». 

Este es el famoso tat tvam asi que aparece como estribillo 
tras cada una de las ingeniosas comparaciones con las que 
Uddalaka Arum intenta explicar simbólicamente a su hijo la 
ommpresencia del átman. Lo mismo que las abejas liban su miel 
de flores distintas y la transforman en una unidad en la que 
la diferencia entre el néctar de una y otra flor desaparece, así 
las criaturas todas, sin saberlo, se reducen a lo-que-es. Así como 
los ríos, cuando han desembocado en el océano, no saben ya 
que eran distintos, así todas las criaturas van a parar a un lo- 
que-es. Pero cuando luego vuelven, no saben ya que proceden 
de ello. Así como un trozo de sal, puesto en el agua, desaparece, 
sin que se le pueda encontrar aunque el agua toda tenga sabor 
a sal, lo mismo lo-que-es penetra todas las cosas, aunque no de 
forma visible. Si se divide la semilla de la higuera, no es posible 
verla, y, sin embargo, es de esa semilla menudísima e invisible 
de la que nace el árbol. Asimismo, el mundo nace de lo-que-es, 
del átman invisible. 

Tocamos aquí el problema capital de la doctrina de los Ufw- 
nisadas; el principio que todo lo penetra, átman'bráhman, el 
principio de que proceden los gérmenes y rasgos de todas las 
cosas, carece de rasgos, es invisible e inasible. Una tal concepción 
del átman está determinada en primer término por la vivencia 
mística; el dinamismo de la existencia con su impermanencia, 
su multiplicidad, con sus deseos, está en total contradicción con 
el estado místico del éxtasis, en el que el hombre se libera 
de todas las impresiones y de toda tendencia volitiva. Ahora 
bien, ¿cómo es posible que un principio de este género penetre 

Otro eiemplo de las artificiosas etimologías de que se sirve la doc¬ 
trina de las equivalencias. 
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el mundo empírico? Esta antinomia aparece ya en la doctrina 
de áandilya, que, por una parte, dice del atman: «Todo lo hace 
él, todo lo desea», y, por otra parte, lo describe como «sm 
palabras, sin consciencia». Para escapar a la contradicción que 
esto implica, áándilya no encuentra otro camino que el de afir¬ 
mar que sólo después de la muerte se puede entrar en el atman; 
la existencia es un obstáculo para la unión con él. Uddálaka 
Artini, en cambio, intenta simbolizar la unión de lo Uno invi¬ 
sible con la multiplicidad de cosas sensibles por medio de las 
comparaciones que acabamos de exponer. Este pensador se es¬ 
fuerza sobre todo por explicar la existencia ; el mundo empí¬ 
rico nace de lo-que-es como una sucesión de emanaciones cada 
vez más groseras y concretas. Pero el primero en ofrecer pruebas 
del carácter impalpable y transcendente del atman fue Yájña- 
valkya. 

Lo-que-es no puede devenir: lo-que-es no puede, pues, ser 
engendrado; el atman es eterno, sin principio ni fin, no nacido. 
Si hubiera llegado a ser, no sería. Así la contraposición del 
atman con el mundo adopta la forma de la oposición entre lo 
que es y lo que deviene. Dentro de esta concepción, atman no 
es ya un sí mismo individual; es la mismidad de lo real y se con¬ 
vierte en el sinónimo del Absoluto. Como totalidad supera todo 
conocimiento individual. El que piensa: «Yo conozco el atman», 
conoce sólo alguna de sus manifestaciones: su propio sí mismo 
y los aspectos empíricos del atman. El átman'bráhman en su 
totalidad es inasible, imperceptible; sólo es posible conocerlo 
vivencialmente concentrándose profundamente hasta anular la 
conciencia individual y perderse en un estado de inconsciencia. 

Pero el atman es también lo Uno; como tal ha de ser incog¬ 
noscible, pues no hay nadie junto a él para observarle: «Tú 
no podrías ver al que ve, no podrías oír al que oye, pensar al 
que piensa, conocer al que conoce. Esta es tu más íntima mis- 
midad» (Brhadaranyaka'Up. 3,4). En el Absoluto, que no es 
sólo atman, sino átman'bráhman, el sujeto y el objeto se han 
hecho uno, y el conocimiento no es posible ya. El Absoluto sólo 
puede designarse por negación; «Ni así, ni así (neti neti) es el 
atman; impalpable, indestructible, inasible, libre; no vacila, no 
sufre daño alguno» (ibid., 4,24). Pero al mismo tiempo es el 
principio de todo lo real: «El que se encuentra en la conciencia, 
pero al mismo tiempo es distinto de la conciencia; aquel al que 
la conciencia no conoce, pero cuyo cuerpo es conciencia; el 

Por esto es por lo que W. Rubén (Le.) le llama «realista» y lo 
contrapone al «idealista» Yaiñavalkya. La contraposición Uddalaka-Yai- 
fiavalkya en la forma en que la presenta RUBEN resulta muy convincen¬ 
te; pero, en cambio, las calificaciones escogidas, realista-idealista, no 
parecen afortunadas. En lo fundamental, las concepciones del mundo 
de los dos pensadores son muy similares, pero mientras que Yaiña¬ 
valkya se esfuerza por llegar a la comprensión del atman en su tras¬ 
cendencia. Uddálaka se ocupa, sobre todo, por explicar la forma en que 
el atman queda envuelto en el mundo inmanente. 
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que desde dentro dirige la conciencia; éste es tu átman, el con¬ 
ductor interior, el inmortal. Lo que se diferencia de él está 
lleno de sufrimiento». Yá|ñavalkya resume y concluye con estas 
palabras su discusión con Uddálaka Aruni (ibid., 3,7). 

d) La existencia 

Y llegamos con esto a otra importante innovación de los 
Upamsadas; sin poner en duda la realidad del mundo empí¬ 
rico, le dan un valor distinto al del átman. En comparación con 
el éxtasis a que se llega en la vivencia mística, todo lo demás 
parece secundario, insatisfactorio, doloroso. No hay que ver en 
esto un pesimismo, sino más bien una expresión del entusiasmo 
que produce el haber encontrado una realidad más esencial que 
todos los demás valores. El esplendor del átrnan^brahman des¬ 
cubierto en lo íntimo del corazón hace palidecer todas las demás 
vivencias, tanto las miserias y penas de la existencia como tam¬ 
bién la felicidad y las alegrías. Todas pasan a ser secundarias por 
el mero hecho de que no son el Absoluto, sino «distintas de él» 
(ato anyad), inseguras y perecederas. Y el mundo del devenir, 
en el que todo está sometido a la ley del cambio ininterrumpido, 
en el que todo fluye, recibe un nombre, samsára, que significa 
precisamente fluir, y que se convierte en el nombre de la exis¬ 
tencia. 

Pero, a la vista del hecho de que sólo hay una realidad, se 
nos plantea la cuestión: ¿De dónde procede entonces este otro 
mundo, este ato anyad? In nuce la respuesta a esta pregunta está 
dada ya en el «mito psicológico». Para manifestarse en la plu¬ 
ralidad de las cosas, el hombre primordial hubo de ser ofrecido 
en sacrificio y occiso. En la terminología filosófica de los Upa' 
nisadas este episodio adopta la forma siguiente: el átrnambrah' 
man, para aparecer, debe primero devenir, y de ese modo pierde 
su característica más definida, la inmutabilidad. Este presupuesto 
tiene una consecuencia paradójica: la de que la vida del átman, 
su aparición y actuación, equivalen a su autoaniquilación parcial. 
El átman revelado que se manifiesta se convierte en el «átman 
mortal» Esta idea nos da la clave de aquellos mitos cosmo¬ 
gónicos que encontramos ya en los Bráhmanas, y en los que la 
muerte es la fuente primera de la vida. El ser primordial que 
con Vác engendra el año (Satapathabráhmana X 5,6 y Brhadñ' 
ranyaka'Up. 1,2; cf. p.98) es el hambre, identificada allí con 
la muerte (cf. p.l09). «Y tan pronto como hubo engendrado el 
año, quiso devorarlo, pero era poco para él. Entonces creó a los 
hombres, a los animales y a las cosas, y los devoró acto seguido». 
Así el hambre-muerte se convierte en el símbolo de la ciega 
fuerza vital, que engendra constantemente nuevas criaturas para 
devorarlas en seguida. 


Brhadaranyctka-Up. II 3. 
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También el año = tiempo, Kála, engendrado por el hambre, 
fue venerado como creador de las cosas (cf. p,96 y 140), Pero 
la palabra hala significa además muerte. En esta equiparación se 
ve con claridad mayor todavía que el devenir, aquí simbolizado 
por el tiempo, fue considerado simultáneamente como una fuerza 
aniquiladora. 

Pero SI el devenir equivale a la muerte del atman, ¿cuál es 
entonces su causa? Los Upamsadas contestan: el deseo (káma) 
Y la acción (karman). Ya en la época del Rgveda el deseo apa' 
rece como una de las fuerzas cosmogónicas primordiales. En la 
doctrina de áindilya (cf. p.llSs) esta fuerza adopta la forma más 
precisa de la ambición (kratu), que determina el destino del 
hombre después de su muerte. En el diálogo con Janaka 
Yájñavalkya precisa todavía más estas ideas: «Se dice: de deseo 
se compone el hombre. Y en verdad, como son sus deseos, así 
es su ambición: y como es su ambición, así son los hechos que 
él hace; y como son los hechos que él hace, así es él Como 
uno obra, como uno camina, así es él. El que obra bien se 
convierte en bueno, el que obra mal se convierte en malo. 
Por medio de las buenas obras se convierte el hombre en bueno; 
por las malas obras, en malvado». 

La adición por Yájñavalkya de un nuevo factor, el karman, 
a la «ambición» de áándilya es una innovación que repercute 
en toda la evolución posterior de la religión y de la filosofía 
indias. En los Brahmanas, karman significa acción ritual; para 
Yájñavalkya significa cualquier acción, con lo que éstas se con¬ 
vierten no sólo en reguladoras de la evolución humana, sino 
también en el principal factor del devenir, al que alimentan y 
dan base. Yajñavalkya se dio cuenta de que su tesis, aunque 
verosímilmente no era de su invención personal, era una inno¬ 
vación que no podía todavía ser dada a conocer a todos, y había 
de ser tratada como una doctrina secreta y comunicada sólo a 
los más discretos de sus interlocutores. Duiante las grandes dis¬ 
cusiones en la corte del rey Janaka, Yájñavalkya dio toda una 
sene de respuestas públicas. Pero uno de los participantes, Arta- 
bhága, le hizo la siguiente pregunta: «“Yájñavalkya, si cuando 
el hombre muere su discurso va al fuego, su hálito vital al viento, 
su OJO al sol, su manas a la luna, su oído a los puntos cardinales, 
su cuerpo a la tierra, su mismidad al espacio, los cabellos de su 
cuerpo a las plantas, los cabellos de su cabeza a los árboles, y 
SI su sangre y su semen se conservan en el agua, ¿dónde queda 
el hombre entonces?” Yájñavalkya contestó: “Dame la mano, 
amado Artabhága; vamos solos a discutir esto. No podemos 
hacerlo ante todas las gentes.” Y marcharon aparte y hablaron 
de la acción, y celebraron la acción; pues por las buenas acciones 
el hombre se hace bueno; por las malas, malo» 

Brhadmanyaka-Up. IV 4,5. 

'O Ibid., 111 2,13. 
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¿En qué consistía la novedad de esta doctrina, tan absoluta 
que Yajñavalkya no se atrevía a exponerla públicamente? El 
que por el karman el hombre recibe un premio o un castigo, 
no podía ser una revelación sorprendente para los participantes 
en aquella discusión, pues esta idea sólo se diferencia de la 
más antigua por el significado de karman, que ya no se reduce 
a la acción ritual, sino que designa toda acción. La razón del 
secreto era más profunda; no fue expresada claramente, pero 
resulta evidente a la vista del contexto y de las preguntas hechas 
por Artabhaga; el karman es lo único que queda después de la 
muerte del hombre, no el átman. Podría parecer como si con esta 
afirmación se negara inesperadamente la omnipresencia y el carác- 
tei esencial del atman; algunos estudiosos ven en esta respuesta 
de Yajñavalkya una anticipación de la doctrina budista que niega 
el alma. Pero lo que Yajñavalkya quiere subrayar es algo dis- 
tinto, a saber, que la acción es el factor que impide que el sí 
mismo individual del hombre entre después de la muerte en el 
atman cósmico y hace que tome nuevamente una forma indivi- 
dual parcial. Aquí se hace evidente la diferencia entre el atman, 
el ser estático suprapersonal, y el karman, la causa principal del 
devenir dinámico y de la individualización. 

e) Transmigración de las almas y redención 

La doctrina del karman se asocia a otra idea escatológica que, 
aunque es de suponer que en las religiones no anas fuera mucho 
más antigua, se formula por primera vez en los Upantsadas; nos 
referimos a la creencia en la transmigración de las almas. Origi' 
nanamente, esta creencia era totalmente independiente de ia 
doctrina del atman y no estaba asociada a la idea del karman. 
Sus versiones más antiguas están todavía en íntima relación con 
la concepción ritualista del mundo. La probablemente más anti' 
gua mención de la metempsicosis se encuentra en la explicación 
que del misterio del «fuego de los cinco sacrificios» da a Yá)ña' 
valkya el rey Janaka ; las ofrendas suben al espacio, que por 
ellas se convierte en fuego sacrificial; luego al cielo (segundo 
fuego sacrificial); vuelven luego a la tierra (tercer fuego sacrifi' 
cial) y entran en el hombre (cuarto fuego sacrificial). De él las 
ofrendas pasan a la mujer; las entrañas de ésta son el quinto 
fuego sacrificial; su concepción, la leña que en él arde: el semen, 
las ofrendas. «Quien sabiendo esto consuma la cópula, ha ofre^ 
cido el sacrificio del fuego. El hijo que nace de esta unión es el 
mundo de la buena acogida (es decir, el lugar en que se recibe 
al padre, que renace en él)». 

En esta versión más antigua, la cadena de acontecimientos, 
interpretada desde un punto de vista ritualista, aparece ligada 
todavía a la doctrina que ya conocemos del renacimiento del 
padre en el hijo. En la exposición que el rey Pravahána faivali 

Satapathahrahn'íana X 6,8,3-4 
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hace de la «doctrina de los cinco fuegos», exposición que co-- 
nacemos en dos versiones distintas el ley afirma solemne^ 
mente revelar un secreto que no conocía todavía ningún brahma- 
na: la solución al problema de adonde van los hombres después 
de la muerte, al de cómo retornan de ella, al de por qué aquel 
mundo, pese a que cada vez van a él más almas de muertos, 
nunca se llena y al de cómo en el «quinto fuego las aguas reciben 
la voz humana». Esta última y misteriosa frase nos ofrece la 
clave para comprender toda la doctrina. Contestando a las pre- 
guntas que se le hacen, Pravahána no vuelve a mencionar las 
aguas, sino que comienza con la afirmación de que «la fe» 
(s'cddha) es ofrecida por los dioses como sacrificio, ¿raddha 
aparece aquí como equivalente de las aguas. Como demuestra 
M. Falk dentro de este contexto, sraddha (la confianza ritual 
en la eficacia del sacrificio para conseguir el objetivo propuesto; 
cf. p.91) es un sinónimo de kdma, el deseo: y, como vimos 
(cf. p.l09), la doctrina de las equivalencias admitió desde los 
tiempos más antiguos una relación entre las aguas y el deseo. 
La doctrina de los cinco fuegos ve en la sraddha = aguas = de' 
seo, lo mismo que áandilya en la ambición (kratu), aquello que 
queda del hombre después de su muerte. La ofrenda que de 
esta sraddha hacen los dioses en el cielo es el primer fuego 
sacrificial. Por obra de este sacrificio, la sraddha se transforma 
en el «rey Soma». Los dioses ofrecen al rey Soma en el segundo 
fuego, que es el dios de la lluvia, Parjanya, y Soma se trans- 
forma en la lluvia Los dioses sacrifican a la lluvia en el tercer 
fuego sacrificial, en la tierra, y de la lluvia nace el alimento. En 
el cuarto fuego, en el hombre, los dioses ofrecen el alimento, 
que se convierte en semen. En el quinto fuego sacrificial, en la 
mujer, el semen se hace hombre. De esta forma las aguas reci- 
ben la voz humana y se consuma el renacimiento. 

Esta metempsicosis se llama «camino de los padres», y está 
reservada a los padres de familia que sacrifican y practican la 
generosidad. Los que de ellos observaron buena conducta rena¬ 
cen en el seno de una mujer de la casta de los brdhmana, de 
los ksatnya o de los vaisya; pero aquellos cuya vida fue infame 
vuelven al mundo en el seno de una perra, de una cerda o de 
una mujer candeda. En cambio, los que conocen la «doctrina de 
los cinco fuegos», que viven en el bosque y que gracias al upTu 
sana han identificado su sraddha con la ascesis (es decir, han 
transformado su ambición en prácticas místicas), después de la 
muerte ascienden, pasando por etapas luirmosas (llama, día, ve¬ 
rano, sol, luna), hasta el rayo, en el que un «Putusa no humano» 
los lleva al bráhman, de donde no vuelven. Este es el «camino 

ChandogyaÁJp, V 3-9 y Bxhadarayiyaha-Up. VI 2. W. RUBEN 
(1 c ) atribuye la segunda de las vei sienes a otro Pravahani. 

ll mtlo psicológica 372ss. 

Deseo = aguas = soma = luna = lluvias; una sene de equivalen¬ 
cias como las que hemos visto en la p.lllss. 
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de los dioses». El que no conoce ninguno de estos dos caminos 
retorna incesantemente (o, según otra versión, «renace como gu- 
sano, como polilla o como animalillo»). 

Dentro de estas ideas escatológicas no faltan las contradicciO' 
nes. Pero ello no quita que ésta sea, en la historia de la religión 
india, la primera exposición detenida y detallada de la metem- 
psicosis. Pravahána, que puede haber tenido existencia real o 
ser una figura legendaria, intenta fundir doctrinas ori^naria- 
mente independientes: las antiguas ideas cosmogónicas y fisiolo' 
gicas, la doctrina ritualista de los cinco fuegos, la doctrina de 
áandilya y la concepción del kdrman que había introducido 
Ya)ñavalkya. En el curso de su evolución posterior esta doctrina 
se libera de influencias míticas y ritualistas y vuelve a su forma 
más sencilla, que ya Yájñavalkya había previsto; mientras el 
karman actúe, el sí mismo individual no puede unirse al AbsO' 
luto y debe consumar el ciclo de los renacimientos, cuyo carácter 
viene determinado sólo por el karman. De esta forma la doctrma 
de la metempsicosis se convierte en la más exacta expresión del 
mundo del devenir, en un sinónimo de la existencia. De aquí 
que, a partir de este momento, la palabra y la idea de satnsara, 
que ya conocemos, se refieran, sobre todo, a la transmigración de 
las almas. 

En general se piensa que, al reconocer al karman como rc' 
guiador de las encarnaciones individuales, Yajñavalkya introdujo 
en el brahmanismo el aspecto ético. Pero esta tesis es superficial. 
El karman no tiene nada en común con la intención , es una 
fuerza que actúa automáticamente. La sustitución de la «justicia 
arbitraria» del Varuna védico por el determinisino impersonal 
y ciego del karman equivale en realidad a un alejamiento de la 
ética. La mejor prueba de ello es la relación que la idea de 
karman guarda con el sumo ideal de los U pantsadas^ que es 
la unión con el atman^brahman, el abandono del sarnsara, ^ la 
salvación (moksa, vimuku). Las obras no llevan a la salvación. 
Los méritos tienen su recompensa, pero sólo en esta vida. Solo 
la sabiduría lleva a la salvación, y el sabio, que ha descubierto 
y vivido místicamente el átman, queda liberado de la ley del 
karman y situado más allá del bien y del mal. «Esta^ es la eterna 
grandeza del brdhmana (el sabio que conoce el bráhman), que 
sus acciones no acrecen ni aminoran. Es necesario encontrar el 
camino de éste. Al que lo ha conocido no lo manchan las acciones 
malvadas» A este respecto, la ética de los Upamsadas 
antiguos sólo se diferencia de la de los Brahmanas en que en ella 
no es el saber mágico el que hace al santo, sino el conocimiento 
místico del atman'bráhman. Se recomiendan, sí, virtudes como la 

Ni el kratu de S5ndilya ni el sraddha de Pravahana deben con- 
fundirse con la intención; son exclusivamente sinónimos del deseot es 
decir, del factor que hunde en el sarnsara y no del que rescata de el. 
El budismo es el primero que utiliza la noción del barman en el sen-- 
tido de la ética intencional (cf. capítulo El budismo p.24Uss). 

Brhadaranyaka'Up. IV 4,23. 
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ascesis, la generosidad, la justicia, el respeto de los seres vivos, 
la veracidad, el respeto de los huéspedes, la afabilidad, la gene' 
ración: pero como importantes sólo en este mundo. Según la 
irónica expresión del Brhadaranyakü'Up. (I 4,10), los hombres 
que practican estas virtudes son «tan útiles a los dioses como el 
ganado a los hombres». 

En el curso del tiempo, la doctrina del dtman sufrió dentro 
del brahmanismo numerosas modificaciones de gran importancia 
y fue rechazada por las demás religiones indias, que, en cambio, 
aceptaron como dogmas inconcusos: a) la contraposición del 
mundo empírico del devenir, caduco y lleno de dolor (samsara), 
a una realidad superior, eterna e inmutable: b) el sumo ideal 
religioso de la salvación, concebida como abandono del mundo 
del devenir; c) la concepción del samsara como ciclo de rena¬ 
cimientos, y d) la del karman como regulador y al mismo tiempo 
mantenedor del sarnsdra. 


3 . Ideología de los Upanisadas más modernos 

En los Upamsadas más modernos, que en parte (Kena, Kü' 
thaka e Isa) son todavía anteriores al budismo, pero en su ma¬ 
yoría proceden del siglo VI o V a. C. (Svetasvatara, Mundaka, 
Maitráyam, Mándükya), se amplían los contornos de las doctri¬ 
nas que ya conocemos y al mismo tiempo se eliminan los 
survivals mágico-ritualistas. Se precisan los conceptos, se procede 
a una consecuente separación entre lo viviente y lo carente de 
vida, se introduce el aspecto ético (quizá por influencia del bu¬ 
dismo y del jinismo) y, sobre todo, se analizan con mayor dete¬ 
nimiento los fenómenos cosmogónicos, psicológicos y escatoló- 
gicos. Todos estos detalles son propios más bien de la historia 
de la filosofía que de la historia de la religión, por lo que aquí 
nos limitaremos a exponerlos en líneas generales. 

La contraposición de lo absoluto con el mundo empírico 
encuentra su expresión concreta en dos conceptos fundamenta¬ 
les : purusa ( = atman), de una parte, y de otra, la prakrU, 
«forma primordial», o pradhana, «fundamento». La frecuente 
traducción de estos términos por los de «espíritu» y «materia o 
naturaleza» es, desde luego, cómoda, pero induce a error por in¬ 
troducir en la especulación india asociaciones alienígenas. PrakrU 
representa el devenir activo; purusa, el ser pasivo y estático. 
Junto a las antiguas ideas monistas que pervivieron, y según las 
cuales prakrU es la emanación de purusa, aparecen también ideas 
dualistas que consideran a los dos principios del ser como igual¬ 
mente antiguos y no nacidos (aja); de su unión nace el sarnsara. 
PrakrU es de sexo femenino y «seduce» a purusa para engendrar 
el mundo. Esto es lo que nos narra la conocida estrofa del 
Ávetdsvatara'Up. (4,5), estrofa que se basa en un juego de pala- 
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bras (aja, «el no nacido», significa también «macho cabrío»; 
aja, «la no nacida», quiere decir también «cabra»): 

«Un macho cabrío lascivo cubre a la cabra roja y blanca y 
negra, que tiene muchas crías del mismo color; el otro, después 
de haber gozado de ella, se separa.» 

El macho cabrío que se une con la cabra es el purusa nc) 
nacido, que queda inmerso en la nonata prührU, y engermra asi 
la pluralidad del mundo empírico; el otro que se separa de ella, 
es el purusa redimido, que retorna a la transcendencia absoluta. 
Los tres colores de la cabra son los constituyentes de la prakrtt, 
caracterizados con los mismos colores en el esquema de las 
emanaciones de Uddálaka Aruni; al mismo tiempo representan 
la antigua tripartición del universo en mundo de la luz, espa- 
CIO y tierra, así como la diferenciación psicológica de lo espiri' 
tual, lo emocional y lo groseramente sensorial. Tanto este dua¬ 
lismo purusd'prakrti como los tres colores (a los que más tarde 
se les da el nombre de guna, rasgos característicos) constitr^en 
el fundamento del posterior sistema filosófico del samkhya. O^ra 
anticipación del sarnkhya es la idea, que aparece ya en el Katna- 
ka-Up., del origen evolutivo del mundo empírico, que, nacido de 
purusa y prakrti, se ajusta en su formación a una sene evolutiva, 
dentro de la cual los factores psicológicos se ordenan según su 
grado de concreción. La primera forma de aparición de lo Abso¬ 
luto (santa atman = el miman tranquilo», o avyaktam) es el 
«gran átman»! la forma inmediata, mas concreta, es el sativa o 
buddhi, «inteligencia»; sigue luego el manas, que aquí designa 
los sentidos internos, o más bien el órgano del pensamiento; a 
continuación vienen los objetos perceptibles y, finalmente, los 
cinco órganos de los sentidos. 

Esta misma sene evolutiva es la que, invertida, constituye la 
base del esquema, mucho más detallado, de la práctica del yoga. 
Para concentrarse es precisa una preparación interna, y especial¬ 
mente vencer las pasiones. La famosa parábola del coche y los 
caballos (Kdthaka^Up. 111 3ss) expone las etajaas sucesivas del 
domeñamiento de los factores psíquicos (recuérdese que yoga 
significa «uncir»; p.l04); el cuerpo es el coche en que viaja 
el atman; el auriga es el buddhi; sus riendas, el manas, los 
órganos de los sentidos son los corceles, y sus objetos, las cosas 
empíricas, la pista de carrera. Así al atman sólo llegan las expe¬ 
riencias del mundo exterior a través del manas conducido por el 
buddhr. Y para llegar al máximo de concentración es necesario 
ir por etapas domeñando los órganos de los sentidos, el manas, 
el buddhi, hasta que, finalmente, libre de obstáculos, el atman 
alcanza la suma transcendencia y la suma paz, el avyaktam o 
Süfitci ui/^yicLvi» 

En esta evolución filosófica hay dos aspectos de importancia 
desde el punto de vista religioso: 1) la evolución de las ideas 
sobre la salvación, y 2) la personalización del atman = purusa ^ 
= bráhman, que en los Upanisadas mas modernos es cada vez 
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más clara. La doctrina de la salvación pasa en los Upamsadas 
por tres estadios principales. En el primero, cuyo más caracterís¬ 
tico representante es Uddálaka Aruni (p.l99ss), domina el éxtasis 
ante la unidad del mundo y la omnipresencia del atman; los 
medios para alcanzar la inmortalidad son el encontrar en las pro¬ 
fundidades de sí mismo y en todas las cosas la misma realidad 
y el «insertarse» en el ser del mundo, en su principio único e 
inmutable. La salvación consiste en la identificación de la mis- 
midad con este mundo y al mismo tiempo en la transformación 
del universo añadiendo el «sabor de atmanv a toda vivencia. 

Pero cuanto mayor se hizo la profundidad mística de la 
vivencia de lo Absoluto, tanto más insistieron algunos pensa¬ 
dores, como Yá)ñavalkya, en que en esta vivencia, que es seme¬ 
jante a un sueño profundísimo, toda percepción y todo pensa¬ 
miento desaparecen, y tanto más se abrió paso la convicción de 
que la existencia, con su incesante mutación, sujeta a la ley 
inexorable del karman, es esencialmente una antítesis del atman. 
Este es el que nosotros llamamos segundo estadio. En él la sal¬ 
vación no se alcanza ya por medio de la identificación ni de la 
transformación, sino por medio de la superación del devenir, del 
triunfo sobre la vida empírica, lo que equivale a decir sobre la 
muerte de lo Absoluto. El camino por el que se llega a esta 
salvación es el de la abstención de la acción, la liberación del 
deseo y, sobre todo, el reconocimiento de la verdadera naturaleza 
del atman. Sin esta sabiduría, la misma ascesis no consigue dar 
más que una recompensa limitada y no llevar a la inmortalidad 
definitiva. 

El «pequeño vehículo» del budismo consumará la total sepa¬ 
ración entre el mundo inmanente y la realidad absoluta (cf. pá¬ 
gina 250ss). En el brahmanismo llevará al reconocimiento de 
[mrusa y prakrti como principios equivalentes, independientes y 
eternos (cf. p.l73) y cristalizará, finalmente, en el dualismo del 
sámkhya. Pero la mayoría de los Upamsadas escogen una solu¬ 
ción de compromiso que salve el monismo; el mundo del deve¬ 
nir es, sí, esencialmente distinto del atman, pero procede de él, 
y por medio de la identificación mística puede restaurarse la 
unidad primordial, aunque esta vez en forma de totalidad, con 
lo que el atmambrahman se enriquece y, por decirlo así, se actua¬ 
liza. Lo que en relación con la salvación quiere decir que la 
vida en el mundo empírico, el paso a través del ciclo de la exis¬ 
tencia, constituye una etapa de unión entre la unidad y la tota¬ 
lidad. Encontrando al atman en las profundidades de mi corazón, 
alcanzo el autoconocimiento, y constatando que «yo soy el 
hráhman», me elevo al «panconocimiento». 

La consecuencia necesaria de un tal punto de vista es el 
letorno a la identificación de los dos mundos. Es el tercer esta¬ 
dio, que se encuentra ya en el Káthaka'Up. La afirmación de la 
identidad se sintetiza en el repetido estribillo: etad vai tad, 

( ti\lo y las relíg } 
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«esto es aquello» fórmula que sólo aparentemente es idéntica 
al lat tvam ast de Uddalaka Aruni. «Eso eres tú» expresaba el 
descubrimiento del atman en la mismidad del hombre, la afirma¬ 
ción de la identidad existente entre la más íntima parte del hom¬ 
bre y el más esencial principio de todas las cosas. En cambio, 
la fórmula del Kathaka-Up., «esto es aquello», significa que la 
existencia es idéntica al atman^brahman, en lo que no hay que 
ver sólo la afirmación de que en la existencia está contenido un 
elemento de lo Absoluto, sino la de que toda la existencia es lo 
Absoluto. 

Ahora bien, ¿cómo puede afirmarse esto cuando, por otra 
parte, se subraya la esencial diferencia existente entre ambos 
campos? La escuela budista de los mddhyamtkas (cf. p.272), 
así como algunos representantes del vedanta, sacan valientemente 
la inevitable conclusión: el devenir, el samsdra, es puramente 
ilusorio, sólo simple apariencia (maya). En cambio, los Upanu 
sadas se detienen al borde de esta afirmación y buscan la solu¬ 
ción de la antinomia no por el camino de la filosofía, sino jior 
el de la religión. En ellos el término maya, que aparece ya en 
el évetasvatara^Up. (IV 9), no quiere decir todavía ilusión, sino 
que conserva aún su significado védico: «obra de magia». El 
samsara, el mundo empírico, no es real, porque sólo a la magia 
debe su creación, pero ello no quita que esta obra de magia 
exista realmente. ¿Y quién la ha creado? A este respecto, el 
Svetdsvatara'Up. no deja lugar a duda; el mago (mdym), su 
autor, es el dios supremo. Para liberarse, para «deshacer el en¬ 
cantamiento», no basta ya la sabiduría. Como en las manos del 
Varuna védico la maya es arbitiaria, la salvación se alcanza 
por la gracia de Dios, que hace esfumarse la obra de magia. 
Este pensamiento, que introduce una modificación esencial en el 
carácter de la doctrina brahmánica, se encuentra expresado ya 
en el Kathaka^Up. (II 23): «Ni las enseñanzas, ni los sacri¬ 
ficios, ni la mayor aplicación permiten conocer este átman, sino 
que él elige al que puede conocerlo y le revela su esencia». Es 
posible que esta estrofa sea una interpolación tardía, pero en 
todo caso la idea que a partir del ¿vetasvatara^Up. predomina 
es la de la elección gratuita por Dios. 

La tendencia a considerar a dtmari'purusa como un dios 
personal aparece ya en algunas ocasiones en Yájñavalkya. Y en 
la época del budismo primitivo aparece también una personifi¬ 
cación del bráhman el dios Brahmá, desconocido a los Vedas. 
Sería, empero, falso el creer que el teísmo de los Upamsadas 

Kathaka.Up. IV-V. 

Es significativo el que esta personificación, cuyos rasgos míticos 
son claros, aparezca, antes que en el brahmanismo, en los textos búdicos 
más antiguos (cf v.gr. en el capítulo sobre el budismo nt 52). Esto 
quiere decir que en la religión popular el proceso de personificación 
del bráhman había concluido ya en el período prebudista. Ahora bien, 
los textos brahmánicos oficiales no hablaron de ello hasta que la evo¬ 
lución interna del brahmanismo les obligó a reconocerlo. 
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modernos es sólo una consecuencia obligada de la evolución 
filosófica, pues el mago que en el ávetüSL’atara'Up. crea el 
mundo no es una deidad abstracta, sino concreta, el dios Rudra, 
a quien ya conocemos, y que aquí es designado con más fre- 
cuencia con su sobrenombre áiva. El teísmo no nace en este 
período, sino que es seguro que se conservó siempre viviente 
en los círculos no brahmánicos. 

La doctrina de los Upamsadas tuvo desde un principio el 
carácter de un compromiso con las creencias populares; si en 
sus comienzos se orientaba hacia el panteísmo impersonal, ello 
se debía a que de este modo se evitaba la aceptación clara de 
los dioses no anos. Pero con el tiempo, la presión de las reli' 
giones indígenas se hizo tan fuerte, que el brahmanismo dio 
también este paso decisivo. No se trata de un mero retorno al 
teísmo védico. Rudra aparece ya en los Vedas desde luego, pero 
en el brahmanismo recibe una significación totalmente nueva y 
unos atributos completamente distintos. No es ya un deva vé' 
dico, al que sea posible influir por medio del ritual; es el creador 
del mundo, un monarca todopoderoso que no conoce más volun¬ 
tad que la suya y cuya gracia es la única que da a los hombres 
la salvación. Y, además de esto, es no sólo el dios supremo, 
sino también el único. El évetásvatara-Up. afirma claramente 
(III 2): «Es Rudra, el Uno —no hay segundo—, el que con 
sus fuerzas de monarca gobierna este mundo. Detrás de los 
hombres (es decir, «omnipresente») está él, el que crea todos 
los mundos, el que los guarda y al final de los tiempos los 
absorbe en sí; él, que es principio y fin de los dioses», Pero 
SI capitula ante el culto no ano del dios supremo y único 
(diversificado en los cultos locales, de forma que se podría 
hablar de vanos dioses «únicos»), el brahmamsmo no lo hace 
sin imprimirle su sello; Dios recibe los rasgos panteístas de lo 
Absoluto de los Upamsadas. Ahora bien, los problemas que 
plantea esta unión de dos ideologías religiosas corresponden ya 
al capítulo que dedicaremos al hinduismo. 


III. EL HINDUISMO 

1 . Origen y rasgos esenciales 

El momento (en torno a los siglos iv-ll a. C.) en que en 
la literatura brahmánica comienzan a aparecer con claridad las 
creencias hmduistas no coincide con el del origen de esta reli¬ 
gión, pues en aquel tiempo el hinduismo aparece ya tan des¬ 
arrollado, con tantas vanantes y tan arraigado en el pueblo, que 
no cabe duda de que su cristalización debe ser anterior en algu¬ 
nos siglos **■'. Precisamente durante aquellos siglos la estructura 

s Como prueban las más antiguas fuentes budistas y jmistas, que 
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etnológica y social de la India sufrió profundas modificaciones. 
Ya en los Úpamsadas hemos podido constatar la influencia gue 
las poblaciones no anas, asentadas en el norte de la India, ejer¬ 
cieron sobre las creencias religiosas indias. Mayor importancia 
todavía tiene en este momento el contacto con los drávida del 
Dekán, poseedores de una civilización propia, muy desarrollada 
y refinada. Políticamente, el Dekán nunca quedó totalmente 
sometido a los anos, y los drávida ejercieron una gran influencia 
sobre ellos, aunque por su parte sucumbieron también a la 
cada vez mayor influencia cultural de sus vecinos del Norte 
Esto explica el incremento de los elementos no anos en la reli¬ 
gión ; de modo especial debe atribuirse a la influencia dravídica 
la revivificación del teísmo. No carecieron tampoco de impor¬ 
tancia las numerosas invasiones de pueblos extranjeros —iranios, 
griegos, pueblos del Asia central, hunos—, que en aquella época 
irrumpieron vanas veces en la India y algunas consiguieron 
afirmar su dominio durante cierto tiempo. 

El cuadro político-social de la India de aquel tiempo era 
muy diferente del de la época védica. El lugar de los pequeños 
grupos de nómadas lo ocupan ahora numerosos Estados de 
estructura muy diferente; junto a repúblicas gobernadas por 
oligarquías nobiliarias existen monarquías absolutas con com¬ 
plicado aparato administrativo. Estos pequeños Estados estuvie¬ 
ron en constante guerra unos con otros. Por una parte, esta 
desmembración política favoreció, sin duda alguna, el desarrollo 
de los cultos locales y dio al hinduismo su característica diver¬ 
sidad. Por otra, la muchedumbre de cultos y la falta de una 
jerarquía y de una religión dominante favorecieron el desarrollo 
de la típica tolerancia india, que concede al fin una importancia 
mayor que a los medios que conducen a él. El sumo fin que 
aspiran a alcanzar todas las religiones indias es el mismo : la 
liberación del sarnsara = metempsicosis. De aquí que ni este fin 
ni los accesorios extremadamente diferenciados puedan conside¬ 
rarse como criterios de la pertenencia al hinduismo; lo decisivo 
son los mismos rasgos externos que en el brahmanismo: el 
reconocimiento de la autoridad del Veda y del complejo de las 
castas. Aunque este último no tiene importancia alguna para los 
dogmas religiosos, su papel es decisivo; el hecho de que nadie 
que no hubiera nacido en una de las tres castas supremas pu¬ 
diera convertirse al hmduismo impidió que éste se transfor¬ 
mara en una religión universal y pasara los límites de la India 

al tratar del brahmanismo describen muchos rasgos «hinduistas» que no 
aparecen en los Upamsadas de aquella misma época. 

Es característico el que los grandes progresos del hinduismo en el 
Dekán no comenzaran hasta el momento en que la civilización india 
septentrional estuvo penetrada de influencias dravídicas. De esta forma 
los drávida recibieron de nuevo, ba]o una apariencia distinta, lo que 
en parte había constituido sus creencias originarias. 

La propagación del hinduismo en Indochina y en Java se explica 
por la colonización india y por la relativa facilidad con que se con¬ 
sintió la entrada de los indígenas en las castas superiores. Hay algunas 
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En medio de la desmembración política de la India nacie¬ 
ron de vez en cuando monarquías poderosas que extendieron 
su dominio sobre la mayor parte de la península. Un ejemplo de 
ello nos dan los tres primeros reyes de la dinastía Maurya, y 
sobre todo Asoka; luego, Kamska (siglo ii a. C.), la dinastía 
Gupta (siglo III al IV d. C.) y Harsa (siglo Vil). Por regla general, 
sus creaciones políticas fueron de poca duración, lo que no impi¬ 
dió que tuvieran influencia en la conformación de las creencias 
religiosas. Así, por ejemplo, no existiendo en la época védica 
el sistema político correlativo, no puede abrirse camino el tipo 
del dios autócrata, y, en cambio, en la era que nos ocupa, sí 
que encontramos el prototipo en cuestión; el budismo conoce 
ya la noción de monarca del mundo (cakravartin), pendant terre¬ 
no del dios Buddha. En el hmduismo, los rasgos esenciales del 
monarca absoluto de ilimitado poder se trasponen a la idea de 
Dios. Este no se llama ya deva, sino tsvara, «señor del mundo». 


2 . Fuentes 

Pese a su mayor complejidad, conocemos el hinduismo mu¬ 
cho mejor que el vedismo y que el brahmanismo primitivo. Es 
ésta la primera vez en la historia de la India en que conocemos 
la totalidad de una religión tanto en las creencias populares como 
en las de la éhte; ello se debe a que esta religión se ha conser¬ 
vado viviente, con modificaciones de poca importancia, hasta la 
actualidad, así como a que poseemos muy extensas fuentes de ella. 

a) Obras sánscritas 

El hmduismo no posee una verdadera «sagrada escritura» 
comparable al Veda o al canon budista; su lugar lo ocupa la 
casi totalidad de la literatura india clásica, especialmente los 
textos que reciben el nombre de «tradiciones» (smirix; cf. p.79); 
de ellos forman parte los Upamsadas más recientes, a partir del 
Svetdsvatara-Up. Algunos, como, por ejemplo, el Maitrdyam o 
Munddaka, constituyen el punto de partida de los dos principales 
sistemas filosóficos del hinduismo, a saber, el samkhya y el 
vedánta. El contenido de los Upanisadas posteriores, de los que 
hay cerca de 300 (algunos de los cuales fueron redactados en el 
siglo XVl), es muy diferente: frecuentemente tienen carácter sec¬ 
tario y están impregnados de una magia grosera, de tal forma 
que no desempeñan ningún papel especial en la conformación 
de las creencias religiosas, 

sectas hmduistas que repudian el complejo de las castas y hacen pro- 
selitismo sin piejuicios genealógicos. Por otra parte, el criterio con que 
se ha exigido el «ser indio» ha sido siempre muy amplio. Pero, pese a 
todo esto, el hinduisrao, como el judaismo y como el shintoísmo, ha sido 
y es una religión nacional. 
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Fuentes de mayor importancia para el conocimiento del hin- 
diiismo son las dos gigantescas epopeyas populares, el Mahabha- 
rata y el Rámayana, que a primera vista parecen ser obra de no 
sacerdotes. Están compuestas en lengua sánscrita, una forma 
reciente del indio antiguo, que en aquel tiempo no era ya habla- 
da por el pueblo, pero que conservó hasta la época moderna 
su carácter de lengua definitivamente fijada y de más importante 
medio expresivo de la religión y literatura indias. Estas grandes 
epopeyas no sufrieron la censura brahmánica más que en peque¬ 
ña medida; esto explica no sólo que su tono sea totalmente bin- 
duista, sino también que contengan reminiscencias muy arcaicas 
de usos no anos, tales como la poliandria y la autoelección del 
esposo (svayamvara, un uso que consiste en que la hija del rey 
elige por sí misma a su esposo, a quien, reunidos todos los 
pretendientes, escoge pasándole una guirnalda en torno al cuello). 

El Mahabharata, atribuido al legendario poeta Vyasa, en rea¬ 
lidad obra de muchas generaciones (escrita entre los siglos IV a. C. 
y IV d. C.), describe la lucha de dos estirpes emparentadas, la 
de los Kauravas y la de los Pándavas. Dentro de este amplio 
marco se incluye una gran cantidad de episodios, leyendas, mitos, 
de contenido en parte didáctico y en parte filosófico, de forma 
que en su conjunto la obra constituye una gigantesca enciclo¬ 
pedia hinduista en 180.000 versos. Una parte de las leyendas 
son versiones nuevas de mitos védicos, otra mitos totalmente 
nuevos que los Vedas no conocieron. Los libros XII y XIII con¬ 
tienen casi exclusivamente enseñanzas éticas, jurídicas y filosó¬ 
ficas, la más importante de las cuales es el Moksadharmaparvan, 
«el libro de la doctrina de la salvación». 

El más importante de todos los textos que contiene el Md- 
habharata, y sm duda el más venerado poema del hinduismo, 
es el Bhagavadgltá, «el cántico del excelso», que se compone de 
700 versos, incluidos en una escena de intenso dramatismo; 
alineados frente a frente, los dos ejércitos se disponen a disputar 
la batalla decisiva. Arjuna, el caudillo de los Pándavas, ve entre 
los enemigos a numerosos parientes, y vacila al ir a comenzar 
la lucha. Comunica sus escrúpulos al conductor de su carro de 
combate, Krisna, quien al contestarle se le revela como el dios 
universal Visnu, y, sin ceñirse a las preguntas que le había hecho 
Arjuna, hace una grandiosa exposición de la nueva religión, aña¬ 
diendo algunos rasgos no contenidos en la doctrina de los Upa- 
msadas. 

Más reciente que el Mahabharata es el Rñmüyana, poema 
mucho más corto (48.000 versos) y más unitario, obra proba¬ 
blemente del poeta Valmiki. En el Rdmdyana, los aspectos poéti¬ 
co y narrativo pasan a primer plano y los motivos religiosos se 
exponen más bien en forma esquemática. Las observaciones es¬ 
peculativas y ritualistas son raras; el príncipe Rama se presenta 
sólo como un héroe nacional y como un arquetipo ideal de las 
viitudes terrenas hinduistas. Pero en el curso del tiempo fue 
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divinizado, y en los libros 1 y Vil, que son, sin duda, una 
adición tardía, aparece como encarnación del dios Visnu. Este 
papel de Rama cobra todavía mayor claridad en las numerosas 
refundiciones posteriores y en las traducciones del poema a las 
lenguas indias modernas. En el más popular de los poemas de 
la literatura hindi, en el Rdni'cantmanas, de Tulsidás (1532' 
1624), Rama se convierte en el dios supremo, dios del amor y 
de la misericordia. 

Una fuente de importancia para la mitología y la cosmogonía 
del hinduismo está constituida por las llamadas «viejas (narra¬ 
ciones)» (Puranas), que son en realidad obras de historia, pero 
que no se limitan a las genealogías reales, sino que tratan tam¬ 
bién de la creación del mundo y de las edades legendarias, y que, 
gracias a los numerosos mitos y a las descripciones de lugares 
sagrados y de peregrinaciones entretejidas en ellos, forman una 
especie de enciclopedia religiosa. Los Tantra, manuales prácticos 
del ritual y de la magia, que reflejan la imagen sectaria y exo¬ 
térica del hmduismo medieval, son de fecha muy posterior. 

El contenido de los numerosos Dharmasütras y Dharmasás' 
tras, es decir, manuales del dharma, que en este caso significa 
simultáneamente «derecho» y «religión», está constituido por 
todas las prácticas religiosas, el ritual, los sacrificios cotidianos, 
las ceremonias solemnes, los preceptos de pureza, el código ético 
(que incluye la enumeración de los pecados, de las virtudes y 
de los deberes de los reyes, de los sacerdotes, ascetas y padres 
de familia), los preceptos jurídico-religiosos referentes al matri¬ 
monio, a las herencias, a las adopciones y deudas, así como el 
procedimiento jurídico. La más importante de las obras de esta 
categoría es el Manavadharmasastra, «el código de Manu». 

Toda la filosofía brahmánica clásica está profundamente pe¬ 
netrada de espíritu religioso. Comprende seis escuelas ortodoxas: 
mímamsá, vedánta, sámkhya, yoga, nyáya y vaisesika. Pero esta 
clasificación no es totalmente correcta, pues no refleja más 
que en parte las diferencias entre las doctrinas filosóficas, enu¬ 
merando más bien disciplinas que no pueden ser consideradas 
siempre como sistemas. El yoga, por ejemplo, no es sino una 
detenida sistematización de las prácticas y técnicas místicas. 
Esta escuela tiene su base metafísica en la del sámkhya, a la 
que habitualmente se subordina. Lo mismo el nyáya, que no 
es sino dialéctica y lógica, y encuentra su fundamentación onto- 
lógica en el vaisesika, que, más que una doctrina metafísica, 
nos ofrece una especie de sistemática de los objetos y de los 
conceptos; en su análisis de la categoría de la sustancia está 
ligado a un ingenuo atomismo. El mímamsá es en realidad una 
metodología de la exégesis de los textos sagrados; su muy des¬ 
arrollada casuística permite equiparar la autoridad del Veda a la 
religión, totalmente distinta, del hinduismo. El mimámsá está 
asociado al vedánta, del que no es más que una ciencia auxiliar. 
Entre todas las escuelas filosóficas, la que con mayor consecuen- 
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Cía continúa la doctrina de los Upamsadas es el vedanta, que 
sólo 1 dativamente tarde (con la aparición del más importante de 
sus representantes, áañkara [siglo VIII'IX d. C.]) acepta las 
creencias teístas. El vedanta, que ha tenido numerosos y des¬ 
tacados representantes, constituye todavía hoy la filosofía orto¬ 
doxa del hmduismo. Y cuando con el tiempo se intentó crear 
una especie de canon fundamental del hinduismo, la «triple 
base» (Prasthánñ'traya), que correspondiera a los tres Vedas, se 
eligieron las tres obras siguientes: los Upamsadas, el Ehaga^ 
vadgttd y el Brahmü'SÜtra, el texto fundamental de la escuela 
del vedanta. 

Junto a estas obras sagradas, casi la totalidad de la literatura 
sánscrita constituye una fuente para el estudio del hinduismo. 
También los poemas didácticos y dramáticos (por ejemplo, el 
drama alegórico-teológico Prabodhacandrodaya, de Krsnamisra) 
se ponen al servicio de los ideales religiosos. Donde mayor pro¬ 
fundidad e intimidad alcanzan los sentimientos religiosos es en 
la lírica, como, por ejemplo, en el famoso poema Gítagovmda. 
de Jayadeva (siglo Xll), que describe el amor entre Krisna y su 
amada Rádha, tomándolo como símbolo de la bhaktt, de la en¬ 
trega religiosa del alma humana a Dios. 

b) Otras fuentes 

Precisamente en la lírica religiosa es donde mayores éxitos 
han alcanzado las literaturas indias no sánscritas, y especialmente 
las redactadas en lenguas dra^^ídicas. En la literatura tamil, muy 
abundante, hay obras maestras, comparables a las mejores de 
la literatura universal. Los NayaNar, poetas y cantores que gozan 
de fama de santos, pregonan la gloria de áiva. Los más famosos 
de ellos son Appar, f ambandar (ambos del siglo vil) y ^undarar 
(del siglo Vili), cuyas canciones, reunidas en la colección Tevd' 
ram, constituyen desde hace mil años el fundamento del culto 
meridional de áiva. El máximo representante de la lírica dedi¬ 
cada a áiva es Mánikka Vájagar (siglo vil), el poeta indio de 
más profunda religiosidad, autor de una colección de cincuenta 
himnos que lleva el título Tiruvagagam, «palabra sagrada». 

Las sagradas escrituras de los visnuitas de Tamil están cons¬ 
tituidas por la gigantesca colección de himnos Ndlayiram, «los 
4.000 (versos)» ; esta colección comprende los himnos compues¬ 
tos en honor de Visnu por los ALvar, poetas reputados también 
de santos. Los más famosos de los ALvar son NammáLvar y 
Tirumangei ALvar. También merece ser citado un poeta de 
Telugu, Vémana (¿siglo xi?), que combate ardientemente el 
politeísmo y defiende el estricto monismo sivaíta. 

Las literaturas indias neoarias han producido algunas obras 
maestras, que, gracias a su popularidad y difusión, han llegado 
a convertirse para el pueblo, que en su gran mayoría no com¬ 
prende el sánscrito, en una especie de sagradas escrituras. Los 
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poetas que mayor influencia han ejercido sobre las masas del 
norte de la India, de lengua hmdi, son, además del ya citado 
Tulsidas, Kabir (Í440'1518) y la poetisa Mirábái (s^glo xv). El 
máximo poeta religioso del país de Marátha es Tukárám (1607' 
1649). En Bengala ha habido destacados poetas y maestros de la 
religión hinduista: el poeta Candidas (siglo Xiv), devoto vene¬ 
rador de Krisna; el gran reformador visnuita Caitanya (cf. pá¬ 
gina 178s), Ramákrishna, último de los grandes maestros de la 
religión hmduista; Rabmdranáth Tagore, el más famoso de los 
escritores y poetas de la India moderna, y árl Aurobmdo Ghosh, 
el más destacado filósofo de la India actual. 

Junto a la literatura, tan rica y tan difícil de exponer sin¬ 
téticamente, el arte (en primer término la arquitectura y la escul¬ 
tura religiosa) constituye una fuente importante para el conoci¬ 
miento del hinduismo. Puesto que en el hmduismo (al contrario 
de lo que ocurría en el vedismo y en el brahmamsmo primitivo, 
cuyos fieles casi no conocían templos ni imágenes divinas) el 
culto de las imágenes tiene gran importancia, el arte religioso 
indio recibió un enorme impulso y produjo toda una sene de 
estilos propios dominados por una fantasía que parece ilimitada, 
en los que se busca dar una exacta expresión simbólica de las 
doctrinas y creencias religiosas, con lo que el arte viene a llenar 
las lagunas existentes en la literatura sagrada. 

Hemos de plantearnos ahora la cuestión de si es legítimo dar 
un mismo nombre, el de hmduismo, a este complejo conjunto de 
cultos, símbolos y mitos distintos y de doctrinas filosóficas con¬ 
tradictorias. La respuesta que demos a esta pregunta podrá ser 
afirmativa, pues, al contrario de lo que ocurría en la doctrina 
de los Upanisadas, que era una especie de compromiso tn statu 
nascendi, el hinduismo representa una verdadera síntesis. Cierto 
que esta síntesis salta, con una facilidad inconcebible para un 
occidental, por encima de las contradicciones y de las paradojas, 
pero ello no impide que sea orgánica y casi inconsciente, cuali¬ 
dades estas que explican su duración. Desde luego, también den¬ 
tro del hmduismo se han hecho intentos de unificar artificiosa¬ 
mente elementos totalmente heterogéneos; pero estos intentos no 
fueron nunca de duración y no encontraron eco alguno en las 
creencias populares. El método de algunos estudiosos europeos 
que intentan eliminar las contradicciones existentes en los princi¬ 
pales textos del hinduismo considerando como interpolaciones 
posteriores algunos de sus fragmentos, no hace más que desfigu¬ 
rar la imagen de esta religión, que consiste precisamente en la 
armónica coexistencia de las más distintas creencias. La subdivi¬ 
sión del hinduismo en sectas más exclusivas es un fenómeno 
tardío y que no puede en absoluto considerarse como general. 
Hasta hoy, el hindú medio está ligado ante todo al culto local, lo 
que no le impide confesar otras formas de fe diferentes y contra¬ 
dictorias. 
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3. Ideología religiosa 

Los fundamentos especulativos del hinduismo presuponen ya 
determinadas contradicciones, que le permiten conciliar elemen¬ 
tos que aparentemente se excluyen entre sí. Por esto, antes de 
pasar a describir el hmduismo en toda su complejidad, inten- 
aremos caracterizar aquellos presupuestos de esta religión que 
marcan a todas sus ramificaciones con un sello unitario. 


íí) Noción de Dios 

noción hmduista de Dios es una 
mtesis de la idea del Absoluto monista, desarrollada en los 
Upamsadas, y de la creencia en un dios supremo, viva en los 
circuios no brahmanicos. Lo que de esta síntesis resulta no es un 
Krisna lo dice claramente en el Bhaga^ 
vadgita (IX 4): «Todos los seres están en mí, pero yo no eswy 
en ellos». bl dios es un ser superior que contiene en sí tanto lo 
Absoluto Mnio el mundo empírico; el ¿vetásvatara^Up. (I 8) 

inmutable, lo reve able y lo que no puede ser revela¬ 
do». Mas exacto, pues, que el término panteísmo como designa¬ 
ción de esta doctrina sería el de panenteísmo. 

j*"*^*^? ®^ misma no es un descubrimiento innovador; 
^ realidad enlaza con el antiquísimo «mito psicológico», que en 
Vac (principio primordial del mundo sujeto al devenir) y en 
Purusa (principio primordial del ser estático) veía emanaciones 
de un Purusa primordial único y transcendente. En el curso de 
la evolución especulativa de los Upamsadas estas hipóstasis per- 
cneron su carácter personal y recibieron nuevos nombres (Vác = 
- brahmán = prakrh; Purusa = ütman). Estos principios se¬ 
cundarios fueron considerados luego por los Upamsadas antiguos 
corno absolutos e insertos en las oposiciones que ya conocemos, 
ni hinduismo restauro las tres hipóstasis, e identificó a Dios no 
wn el atman, sino con el Purusa primordial y transcendente ““ 
ya en su primer verso afirma el ¿vetdsvatara^Up. que el dtmañ 
no es la causa primordial de la realidad, lo mismo que no lo es 
e tiempo, ni la naturaleza, ni la necesidad, ni la casualidad; y 

Retorno perfectamente consciente a ideas anteriores a los 17*/, 
msadas. nacidas en el yoga. Antes de revelar a Ar,una el misterm de sú 
LsV <f(En e inmanente), Krisna dice (Bhagavadgitá IV 

* w ^ ^ época primordial) revele este yoga imperecedero a 
vant; Vivasvant lo reveló a Manu, y Maru b reveiraTksvák^^ A Tra^ 
nemno es, tradición lo conocieron los sabios monarcas. Pero con el 

anuam'smo U"" de aquí. Hoy te revelo ese mismo yoga 

antiquísimo a ti, que me amas, amigo mío. Pues éste es el más nrn- 
fundo de los secretos.» (Para Vivasvant, Manu e Iksváku cf p 90 ) 
Cf. también p.99 la afirmación del ^gveda de que sólo una cuarta 
parte de Puru?a esta en el mundo, y las demás son transcendentes. 
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no lo es «porque no es señor que tenga poder sobre las causas 
del placer ni del dolor». En cambio (ibid., I 3), «(los sabios), que 
se entregan a la meditación y al yoga, ven (como causa primor^ 
dial), oculta por aquello mismo que la constituye la fuwza 
personal de Dios, único que domina todas aquellas causas» (des- 
de el tiempo, etc., hasta el atman). 

Esta fuerza (éaktt) no es sino aquella a la que se dio el 
nombre de Vac = prakrtt, sólo que bajo otro aspecto, concebida 
desde un punto de vista teísta. La tríada del «mito psicológico» 
recibe ahora su definitiva representación religiosa : «No hay obje- 
to de saber más elevado que éste; todo está dicho ya cuando 
se ha llegado a conocer al que devora (Purusa = atmdnjf al 
objeto devorado (el mundo como creación de Vac = prakrtt = 
= ¿akü = maya) y al que da el impulso (Purusa primordial == 
= Dios). Esto es el triple brahmann 

El atman vuelve así a ser otra vez lo que fuera en un prin^ 
cipio: el principio absoluto en el hombre, que ahora se llama 
divino, pero que no posee todas las propiedades de la deidad. 
«El atman no es el señor, porque está atado, porque es el devo^ 
rador (es decir, él «devora» el mundo empírico, y por la atracción 
que siente por la vida está dentro del samsára); cuando conoce 
a Dios queda liberado de toda atadura» 

Ahora bien, estas ligaduras, que son la causa del dolor, son 
también aspectos de Dios, que es simultáneamente el que impub 
sa el satnsara y el que redime de la metempsicosis por el creada, 
simultáneamente el creador y el destructor. Valiéndose de im- 
presionantes imágenes míticas, el Bhagavadgitá describe esta 
doble naturaleza de Dios dulce y cruel. Deslumbrado por la 
aparición del dios supremo, que toma la figura del auriga de su 
carro de combate. Arjuna grita: «En ti hay que reconocer al 
ser supremo, al sumo fundamento de este universo; tú eres, lo 
sé, el imperecedero guardián del orden eterno, el eterno Purusa. 
Veo en ti a alguien que no tiene principio ni fin, alguien cuya 
fuerza es infinita, cuyos brazos son incontables y que tiene como 
ojos al sol y a la luna; con el fuego que arde en tu boca y con 
su resplandor consumes este universo» La visión de esta fuer- 
za aniquiladora infunde pavor a Arjuna: «El miedo me sobre¬ 
coge y no puede dominarme, i oh Visnu !, cuando veo cómo tu 
cabeza toca el cielo, cuando veo tus ojos inmensos llenos de 
fuego y tu abierta boca, cuando te veo resplandeciente de todos 
los colores. Cuando veo tu boca de dientes espantosos parecidos 
al fuego cósmico, que todo lo aniquila; mira, no se hacia donde 
volverme, dónde buscar refugio. ¡ Misericordia, oh señor de los 

guna, c£. p.l28. 

«« ávetdsvatara-Up. I 12. Una vez más nos encontramos ante la des¬ 
preocupación con que los indios usan un mismo termino para signifi¬ 
cados dispares. Aquí bráhmün significa la realidad total en todos sus 
aspectos. 

*1 ávetüsvatara-Up. I 8. 

Bhagavadgttd, XI 18,19. 
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dioscb, tu que penetras el mundo! _ Con el mismo ímpetu con 
que las mariposas nocturnas se arrojan a la muerte de las llamas 
luminosas, se arrojan los hombres a tu boca ¡ Dime quién eres 
en esu rorma espantosa! ¡ Misericordia, oh supremo de los dio- 
^s! Quisiera comprenderte a ti, comienzo de todas las cosas, 
lu (destructora) aparición no la comprendo»"’. Y Krisna con¬ 
testa: «Yo soy el tiempo, el destructor del mundo; para des¬ 
truirlo he aparecido aquí (Pero), merced a mi gracia y con 
ayuda de mi poder divino, te he revelado. Arjuna, mi rostro 
supremo, luminoso, total, infinito, primordial, que nadie ha visto 
todavía antes que tú. No temas, pues; no sientas miedo ante 
mi cruel apariencia, ante lo que ahora has visto. Libre de temor 
y lleno de alegría, mira otra vez mi verdadera figura» "h 
El retorno a la forma original del mito psicológico permite 
unir en la persona de un dios las más diferentes y contradictorias 
propiedades y hace posible fundir su transcendencia con su inje¬ 
rencia en el acontecer terreno, y su aspecto personal con la no¬ 
ción panteísta de lo Absoluto. En su revelación inmanente, la 
figura del dios acoge todos les rasgos de que en el curso de su 
evolución ha ido dotándola el pensamiento indio. La hipóstasis 
del tiempo, que ya en la época más antigua se utilizaba para 
simbolizar simultáneamente su fuerza creadora y su fuerza des- 
tructora (cf. p.l22s), resulta especialmente adecuada para asociar 
a la hgura de un mismo dios los cultos, originariamente distin¬ 
tos, del dios misericordioso y del dios cruel. Pero la hipóstasis 
mas frecuente de la actividad inmanente del dios es el aspecto 
^menino del Purusa primordial, Vic = prakrtt = maya = sakü. 
He aquí la explicación que de su descenso al mundo inmanente 
da Krisna en el Bhagavadglta (IV 6): «Soy no nacido, mi ser 
es imperecedero; soy el señor de las criaturas; pero, apoyán- 
dome en mi propia naturaleza (prakrti) por mi fuerza mágica 
(maya) yo nazco.» Así formulado, la prakrU, la maya —que en 
otra versión será sakti —, parece existir fuera de Dios. En reali¬ 
dad es diferente de Dios, por cuanto éste no está totalmente con¬ 
tenido en ella (como tampoco, por otra parte, en el atman). La 
unión del atman con la prakrU no restaura, ni mucho menos, 
la unidad divina; antes al contrario, crea el samsara. Sólo 
después de su separación total pueden estos dos principios in¬ 
manentes volver a la infinita transcendencia divina. 

Los detalles de este esquema se prestan a interpretaciones 
muy distintas. Reconociendo en principio la unidad de Dios, la 
teología hinduista aumenta el número de sus manifestaciones 
y distingue en el los siguientes aspectos: el aspecto transcenden¬ 
te (para), el encarnado (vibhava), el avatara (cf. p.l49ss), el 


"" Bha^avadgita, XI 24,25,29,31. 
"■* Ibid , XI 32,47,49. 


Puede traducirse también: «copulándome con mi naturaleza», dan- 
2. Primuiva idea del andrógino primordial, que, 
uniéndose a su mitad femenina, se engendra a sí mismo. 
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inmanente, como alma individual (antaryamm), y el contenido 
en la imagen divina, como objeto de culto (arca). Vanas son 
también las interpretaciones del aspecto creador; el mundo es 
una forma evolutiva de la prakrti «impulsada» por purusa, o 
bien una obra de magia (maya) o una obra de la sakti, cuyos 
atributos recuerdan los del brahmán de los Upantsadas. Lo que 
la creación del mundo no es nunca es una creatw ex nihtlof sino 
una creación por emanación de Dios (srsti). En general, la con- 
cepción de este proceso creacional en la teología hmduista se 
basa en los esquemas evolutivos elaborados por el samkhya^y 
asociados a imágenes mitológicas. La mezcla de los tres guitas , 
a los que ahora se dan los nombres de sativa^ rajas y tamas^ va 
materializándose cada vez mas, hasta dar como resultado final 
los cinco siguientes elementos: éter, aire, fuego, agua, tierra; 
de estos elementos es de los que se compone el «huevo de Brah- 
má», que en la mayoría de las cosmologías hmduistas representa 
al universo (cf. para más detalles p.l62). 

Inexplicable resulta la teleología de la creación del mundo 
por Dios, pues no puede verse en ella una expresión de su volun- 
tad absolutamente libre; los teólogos hmduistas la presentan fre¬ 
cuentemente como un «juego» de Dios (lila). Por las mismas 
razones, el proceso inverso, el de la salvación, resulta también 
arbitrario, y depende exclusivamente de la gracia de Dios. La 
consecución de esta gracia es independiente del mérito y del 
saber del hombre; lo único que éste puede hacer es confiar cie¬ 
gamente en la bondad de Dios y entregarse a él absolutamente 
(bhakti). 

b) «Bhakti» y «karman» 

El BhagavadgUá es un magno himno en honor de la bhakti: 
«Los que con su entrega se unen a mí, están en mí y yo estoy 
en ellos» Cierto que también el conocimiento y las prácticas 
místicas llevan a la liberación, pero el camino es entonces más 
largo y difícil. «Grande es el trabajo de aquel cuyos sentidos 
se aferran a lo no revelado, pues sólo con dificultad llega el 
hombre a la meta no revelada. Aquellos, en cambio, que rela¬ 
cionan conmigo todas sus obras, que sólo a mí se aferran, que 
meditan con entrega que no se deja desviar; aquellos que me 
veneran, aquellos que orientan a mi sus pensamientos. Para 
pronto seré salvador del océano de la muerte y del satnsaray) , 

Para algunos, y especialmente para las sectas visnuitas, la 
bhakti se convierte en la quintaesencia de la religión. En general, 
puBcle decirse quCt en todas las tendencias del hinduismOt la 
bhakti impregna la relación hombre-dios, inspira la lírica religio¬ 
sa, y frecuentemente adopta formas de amor apasionado, como, 

« C£. p.128. 

” IX 29. Cf. IX 4 (p.l38). 

Bhagavadgita XII 5-7. 
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por ejemplo, en el himno que a continuación citamos del poeta 
tamil Appar, dirigido a áiva: «Todo eres para mí, familia, ami¬ 
go, casa, vida y alegría. ¡ Oh riqueza, tesoro, luz resplandecien¬ 
te , Cuerpo rnio, corazón de mi cuerpo, misterio de mi ser, 
mi OJO, mi pupila, brillo de mi ojo, [oh Señor!, protégeme del 
dolor del pecado.» La diferencia entre el kama y la hhaktt resu 
de solo en que la meta de la bhakti es Dios, en tanto que el 
hamo, cegado por la msapiencia, concentra sus deseos en el 
samsara. No el deseo, sino el objeto del deseo, es el que consti¬ 
tuye el pecado. Esta idea permite a ciertas sectas incurrir en las 
mas disolutas prácticas eróticas, siempre que tengan su funda¬ 
mento en el amor de Dios. 

Parecido es el cambio de valor que en el BhagavadgTta expe¬ 
rimenta la noción de karman. No se cree ya que el hecho en 
SI mismo sea la causa de la inmersión en el samsara; lo decisivo 
es la intención del hecho. «Obra el ignorante obediente a su 
tendencia a la acción propia» —dice Krisna«obre tam¬ 
bién el sabio, pero no obedezca a tendencia alguna, para que se 
preserve el orden del mundo». El dios mismo actúa sin interrup¬ 
ción, pero su actividad es desinteresada, «En los tres mundos no 
hay obra alguna que yo debiera cumplir, nada que debiera alcan¬ 
zar que no haya alcanzado; y, pese a ello, persevero sin pausa 
en mi actividad» . «Las acciones son sólo la obra de los gunas 
de la prakrti; e que al obrar piensa: “Yo soy el que hace”! está 
ofuscado por el sentimiento de la unicidad del propio yo» 
en tal caso_, las obras son ligaduras que sumergen al hombre 
en el samsara; pero a aquel que considera sus acciones como 
cuinplimiento de la voluntad divina, que no las asocia a motivos 
egoístas y que no piensa que sea él «el que las hace», a ése la 
actividad no le sumerge en el samsara, sino que le libera, pues 
cumple su deber: «colaborando» con Dios, se une al ser absoluto. 

Un ningún otro texto se expresa con tanta claridad la esencia 
de la etica hindmsta. ¡ Qué lejos estamos ya de la doctrina del 
karman, mecamcista y determinista, de un Yájñavalkya! Pero si 
es cierto que esta ética es intencional, no lo es menos que es muy 
peculiar; no importa que la acción sea buena o mala (no debe 
olvidarse que todas estas disquisiciones doctrinales del B/meií- 
vadgita tienen por objeto disipar en Arjuna los escrúpulos que 
este sentía al ir a dar muerte a sus parientes); lo único impor¬ 
tante es que la acción no sea egoísta. Y si el amor al prójimo 
es una de las virtudes hmduistas, su valor redentor lo gana sólo 
porque equivale al cumplimiento del deseo divino. El amor al 
projimo debe ser, ante todo, una expresión del amor a Dios, 
debe estar libre de todo apego a los objetos terrenos, y de aquí 
que sea descrito casi siempre negativamente, como ausencia de 
odio o como «no daño» (ahirnsa). Las palabras de Krisna que 

'>■' Ibid., III 25. 

“0 Ibid., III 22. 

Ibid., III 27. 
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citamos a continuación (y que para áankara constituían la quin' 
taesencia del Bhagavadgitá) nos definen, sublimándolo, el camino 
hinduista de la salvación: 

«El que sólo por mí obra, estimándome como supremo; el 
que me ama, el que está libre de apego al mundo y de hostilidad 
a los seres, ése ¡oh Pándava!, llega hasta mi» 


4. Mitología 

Una vez vistos estos presupuestos generales, podemos pasar 
a describir los aspectos del culto hmduista, al que habitualmente 
se califica con el adjetivo de «popular», que no debe entenderse 
en el sentido de que se trate exclusivamente de una «religión 
de masas», pues también los adeptos de otras formas religiosas 
superiores toman activamente parte en él, considerando sus for¬ 
mas como símbolos imprescindibles que les permiten dar expre¬ 
sión concreta a sus sentimientos religiosos. 

El panteón hinduista es extremadamente abirragado, no sólo 
por el gran número de dioses que de él forman parte, sino tam¬ 
bién porque en él se han fundido cultos locales que originaria¬ 
mente eran muy distintos entre sí. Muy numerosos y vanados 
son los caminos por los que en este panteón se llega^ a conciliar 
el anhelo monoteísta con la herencia politeísta: el más frecuente 
es el de la identificación de vanos dioses originariamente dife¬ 
rentes en una deidad venerada bajo distintos nombres. De todos 
modos, la dignidad de isvara no se atribuye más que a muy pocos 
dioses, considerándose a los restantes bien como formas de apa¬ 
rición del isvara, bien como seres subordinados a él. Pero esta 
solución no se llevó a sus consecuencias últimas, y los hmduistas 
veneran por lo menos dos dioses únicos: áiva y Visnu. 

a) El grupo de siva 

áiva es quizá el dios hinduista que más pronto (ya en el 
ávetdsvatarU'Up.) ascendió al rango de monarca único del mun¬ 
do. A él es a quien en primer término corresponde el título de 
isvara. Como hemos visto (cf. p.l31), es el Rudra que cono¬ 
cimos en el Rgveda, donde su figura no era más que un pálido 
reflejo del dios no ano, verosímilmente muy antiguo. Una repre¬ 
sentación de un asceta que recuerda a áiva, encontrada entre los 
hallazgos hechos en Mohenjo-Daro, viene a confirmar esta hipó¬ 
tesis En el curso del tiempo esta antigua figura daimónica se 

Bhagavadgitá XI 55. 

i"' Para algunos esfudiosos, Siva es una antigua deidad dravidica de 
la guerra, que en tamil se llamaba «el rojo» (feyyon), lo que hizo más 
fácil su identificación con Rudra (basada en una falsa asociación etimo¬ 
lógica con el sánscrito rudhtra, «rojo, sangriento»). Es también verosímil 
que el «culto de Dionysos» de que nos habla Megasthenes (el griego 
enviado a la India en el siglo IV a. de C.) se refiera a Rudra-Siva. 
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^níótueba mitológicas de carácter parecido; 

bíl, Tdn fusión se nos ofrece en la multitud de nom- 

tea^Rudra M7h5d®‘® Pasupati. 

ÍXV *51 rom; !£d ® .^P^tecen en el Atharvaveda 

octL-S i V tod'^^T^^ ‘"'■de se les añadió una 

Wm A ^ '' ^ ® pasaron a ser consideradas como 

formas de aparición de áiva. La pluralidad de funciones carTc” 
teristica de áiva es otra consecuencia de la complejidad de su 
origen. Como ocurría en el Rudra védico. el aspecto oue en 
áiva predomina es el de dios que infunde pavor; sus epítetos 
lo presentan como «el que arrebata» (Hara), «el esnantoso» 
(Ugra), «el terrible» (Bhairava) Con este último Liíibre. 
áiva aparece hoy como matador de hombres, devorador de carne 

W 1 °"^° un daimon que, entre vampiros y fantasmas, reside 
n los lugares de cremación y bebe en cráneos humanos. Reía- 
aonados también con este aspecto de áiva están los numerosos 

^vf daimones. En la cosmogonía, 

Siva es, sobre todo, el destructor del mundo, y como tal se le 
identifica con kala, «tiempo», el destructor por excelencia. 

Una extraña imagen de áiva, representada en numerosas 
obras rnaestras de la estatuaria, es la que se llama imageTde 
Nataraja, es decir, del «rey de la danza». Con su pie sobre un 
daimon rebelde, áiva, ebrio, baila la tandava, una danza orgiaV 

danza 's f''°óeado por una aureola de llamas. Esta 

danza se ha interpretado casi siempre como un símbolo del 
aniquilamiento del mundo, pero también se ha visto en ella el 
símbolo de los ciclos cosmogónicos, que se repiten rítmicamen.- 
te, o el de los cinco estadios de un ciclo: cLción, “enl 
miento, destrucción, encarnación y salvación. 

De acuerdo con la idea hinduista de Dios, áiva es al mismo 
tiempo creador y destructor. Su función creadora tiene tm Ta° 
racter marcadamente sexual. Desde este punto de vista es desde 
el que se narran los motivos mitológicos de su amor a Párvatl 
y, en genial, de su estrecha relación con las deidades femeninas. 

ero donde con mas claridad se evidencia su conexión con la 
fertilidad es en la veneración que se le tributa en la figura del 
Organo sexual masculino (hñga). Hoy en día. las representacio 
nes del hnga están muy estilizadas (tienen la forma de una piedra 
cilindrica) y no evocan ya en los fieles asociaciones sexuaFes de 

népado^; ^echo que algunos investigadores hayan 

negado la relación lingaAúo; pero ciertos mitos y, sobre todo 
el nombre de yom (seno materno) que se da al pedestal en qu; 
aparece (una piedra excavada y piriforme) demuestran suficien 
temente que se trata de un símbolo originariamen ^sL^a Tso.' 
de p°iedrf antiquísima veneración de las columnas 
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Otro indicio de la relación de áiva con la fertilidad nos lo 
da la que guarda con el toro, bajo cuya forma aparecía en la 
antigüedad como Pasupati, «señor del ganado», o Gavámpati, 
«señor de los toros». Una pervivencia de esta asociación y de 
este símbolo es Nandin, el toro blanco, en el que se ve al mismo 
tiempo a un compañero y amigo del dios y al dios mismo en 
representación indirecta. 

La tercera de las funciones de áiva, la de asceta divino^"’, 
contrasta grandemente con sus aspectos eróticos. Las imágenes 
del asceta divino lo representan con tres ojos, cubierto de ce¬ 
nizas y semidesnudo, con sólo una piel de trigre, un cinturón 
hecho de cráneos humanos y un collar de serpientes por toda 
vestimenta, sumido en profunda meditación. Lleva sobre su 
cabeza una media luna y su cabello trenzado simboliza al Gan¬ 
ges. A su cuello, negro por el terrible veneno que ingirió cuando 
los dioses agitaron el océano (cf. p.l50), debe Siva su nombre 
de Nílakantba, «el del negro cuello». Esta íntima relación que 
áiva guarda con los ascetas es otra prueba de que en sus rasgos 
esenciales procede de una religión popular no ana, muy influida 
por el yoga. 

Los más usuales emblemas iconográficos de áiva son: una 
cabeza, cuatro manos, en las que tiene un tridente, un arco, 
un tambor y un cordel o un cuerno, y el toro Nandin. Algunas 
veces se le representa con tres y hasta cinco cabezas. Su repre¬ 
sentación tricéfala (cuyo más bello ejemplar se encuentra en la 
gruta-templo de Elephanta) ha sido interpretada frecuentemente 
como símbolo de los tres aspectos del dios supremo (creador, 
mantenedor y destructor), pero es más probable que sea una 
transposición de la idea de la Trimürti (cf. p.l55), pues ya en 
la representación de Mohenjo-Daro, áiva se presenta con tres 
cabezas. 

Para las sectas sivaítas, áiva es el dios único y supremo, a 
quien veneran bajo los nombres de Mahádeva, «el gran dios» ; 
Mahesa o Mahesvara, «el gran señor» ; Trilokesvara, «monarca 
de los tres mundos», y Visvanatha, «señor del universo». Las 
especulaciones teológicas sivaítas lo equiparan al hráhman, y ven 
en él al creador del mundo, que creen compuesto de ocho sus¬ 
tancias (cinco elementos + sol, luna y sacerdote), áiva protege 
el drama y la danza, es patrón de los escritores y de las danza¬ 
rinas del templo, dictó el Veda y de su cuerpo nacieron los 
sisternas filosóficos. Los sivaítas añaden los avataras de áiva; 
pero éstos son una imitación de la mitología visnuita (cf. p. 149). 

El panteón que se agrupa en torno a áiva se hace compagi- 
nable con el principio monoteísta recurriendo a la afirmación 
de que los dioses y diosas que lo constituyen son familiares de 

Quizá el contraste no sea en la India tan grande como parece, 
puesto que, como puede comprobarse fácilmente en numerosas leyen¬ 
das, la continencia sexual no formaba parte necesariamente de los 
deberes de los ascetas de la India antigua. 
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álva. El primer lugar entre éstos corresponde a sus dos hijos: 
Ganesa o Ganapati y Skanda. Ganesa, el hijo mayor, es una de 
las figuras más populares del panteón hmduista. Habitualmente 
se le representa en figura de enano con grueso vientre y cabeza 
de elefante con un solo colmillo, sentado sobre una rata o sobre 
un león. Tiene, como áiva, tres ojos y cuatro manos, y en ellas 
un loto, un colmillo, un pastel de arroz y un hacha. Su función 
principal es la eliminación de obstáculos; es patrón de la lite- 
ratura y de las ciencias. En algunos círculos pervive todavía hoy 
su imagen originaria, la de un dios de la agricultura y de la 
fertilidad. Parece indudable que el origen de Ganesa hay que 
buscarlo en una antigua deidad totémica. 

Así como Ganesa representa el aspecto benévolo del ser de 
áiva, su otro hqo, Skanda, dios de la guerra, simboliza los rasgos 
crueles de su padre. Es, además, la personificación de lo juvenil, 
de donde su nombre Kumára, «muchacho», y su identificación 
con el dios-niño, originariamente dravídico, ^evvel o MurugaN 
(cuyo nombre sánscrito es Subrahmanya). Hijo, como Ganesa, 
de áiva y Párvati, Skanda nació de modo milagroso; áiva derra¬ 
mó en el fuego su semen, que con el fuego llegó al Ganges, río 
del que nació Skanda. Lo criaron las Pléyades (Krttikás), y por 
eso se llama Karttiteya. Muchas veces es representado con seis 
cabezas, en recuerdo de su crianza. Tiene de cuatro a doce 
brazos, y en ellos una espada, un gallo, una campana, un arco y 
una flecha. Su compañero es el pavo real. Para las especulacio¬ 
nes teológicas, Ganesa y Skanda, más que hijos, son emanaciones 
de áiva. 

Mucho más importante para el pensamiento hinduista es la 
interpretación de la relación de áiva con su esposa, que no es 
simplemente, como es el caso de muchas otras esposas de dioses 
del panteón indio, un fiel trasunto del dios, sino una represen¬ 
tación de la energía divina (saku), del principio creador del dios, 
que en su transcendencia es inactivo. No resulta difícil reconocer 
en la pareja Siva-Párvatl la simbolización mitológica de los du¬ 
plicados, que ya conocemos, átmari'bráhman, purusü'prakrtt, dios 
supremo-mñyñ Ahora bien, lo que hace posible reunir en una 
las naturalezas transcendente e inmanente del dios no es, pro¬ 
bablemente, esta nueva mitificación de los principios metafí- 
sicos, sino la continuación directa del antiguo mito, siempre vivo 
en la India, del andrógino primordial; áiva y Párvati son los 
nuevos —y esta vez definitivos— nombres dados a Purusa y 
Viráj = Vac. Un argumento decisivo en favor de esta hipótesis 
es el de que la mitología hmduista conoce todavía hoy la figura 
de un dios bisexuado, que se llama Ardhanárisvara, «medio mu¬ 
jer - medio hombre», y que en la iconografía está representado 
con rasgos masculinos al lado derecho y femeninos al lado iz¬ 
quierdo. Sus emblemas iconográficos (al lado derecho la trenza 
del penitente, la media luna y el tridente, y al izquierdo el espejo, 
el loto y un pecho femenino) son los de áiva y Párvati. Algunos 
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mitos tardíos nos explican esta figura como la expresión del 
intenso amor que une a áiva y a Párvatl, y que es tan profundo, 
que los dos se han fundido y dado origen a un ser bisexuado. 
Pero, aunque esta figura no es nada frecuente, muy probable¬ 
mente es anterior a la representación del dios y de su saku en 
dos figuras mitológicas separadas. 

Gracias a esta separación resulta posible introducir en la reli¬ 
gión de áiva, sin despertar la oposición del latente monoteísmo, 
el antiquísimo culto de la diosa madre, así como las deidades 
femeninas procedentes de los círculos matriarcales. Si la esposa 
de Siva tiene tantos y tan vanados aspectos, ello no es sólo por¬ 
que sea un reflejo de la complejidad de la figura de Siva, sino 
fiorque es una prolongación de las distintas formas de las deida¬ 
des femeninas. Sus nombres y sus vanantes iconográficas son in¬ 
contables. Con frecuencia se le llama simplemente Devi, «diosa». 
De la existencia de algunos nombres como Urna, «la graciosa», 
Gaun, «la rubia», Ambika, «madrecita», tenemos testimonios 
anteriores al culto de áiva, y que prueban, sin dejar lugar a du¬ 
das, su conexión directa con la antigua diosa madre no ana. 
Bajo el nombre de Kumarí, «muchacha», es muy probable que 
perviva una antigua diosa de la montaña. El nombre de Camun- 
da, bajo el que esta diosa es venerada en Mysore, procede de un 
mito que nos la presenta como matadora de los daimones Canda 
y Munda. Desde que su culto se asocia al de áiva se le dan los 
nombres de Kalí (femenino de Kála = Siva; cf. p.l44). Candí, 
«la violenta», y ¿iva o ¿ivanl (formas femeninas del nombre 
¿iva). En algunos mitos se nos presenta encarnada en sólo uno 
de sus aspectos. Aparece, por ejemplo, con el nombre de Satl 
como símbolo de la esposa fiel que, desesperada por la disputa 
de ¿iva con su padre, se arroja al fuego; en los lugares en que 
caen sus huesos se levantan luego templos en su honor. En otro 
es Durga, la hija renacida del Himavat, rey de las montañas 
(= Himálaya); de aquí su sobrenombre, Parvatl, hija de la mon¬ 
taña. Esta es la forma más hermosa y al mismo tiempo más mar¬ 
cadamente sexual de la deidad femenina. Numerosas leyendas y 
representaciones figurativas nos hablan de la historia de su amor 
con ¿iva. Con ayuda de Káma, el dios del amor, consigue se¬ 
ducir al asceta ¿iva (nos hallamos aquí ante el motivo, desarro¬ 
llado por el samkhya, de la seducción del purusa transcendente 
por la prakrtí), que la toma por mujer; su primer abrazo es 
tan ardiente, que el universo se estremece. En las representa¬ 
ciones que nos muestran a ¿iva junto a su esposa, ésta aparece 
siempre en la forma de Pirvatí, que es la que tiene también 
como madre de GaneSa y Skanda. 

De mayor independencia disfruta la diosa bajo la forma terri¬ 
ble de Kálí, que simboliza la fuerza destructiva de la naturaleza 
y es al mismo tiempo la diosa cruel de la guerra, vencedora del 
daimon Mahisa. Representada con rostro rojo y cuerpo negro y 
desnudo (Kilí significa también «negra»), tiene en sus cuatro 
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manos un cuchillo, una bandeja, un cráneo y un escudo. Otra 
vanante de su representación iconográfica tiene diez brazos y va 
armada con las armas de todos los dioses principales. Algunas 
veces se la encuentra representada danzando sobre el cadáver 
de áiva, lo que la especulación teológica explica como un símbolo 
del hecho de que, sin su sakti, el dios es inactivo como un 
muerto. Aunque ya no se le ofrecen sacrificios humanos, el culto 
de Kálí sigue siendo todavía hoy muy cruel, y frecuentemente 
tiene rasgos orgiásticos. 

Más escalofriantes todavía resultan otras formas de la saktt 
de áiva, tales como Cámundá, Krsodarí y Danturá, que simbo> 
lizan las catástrofes y las epidemias. Sus representaciones icono^ 
gráficas son habitualmente repulsivas figuras femeninas desnudas 
y esqueléticas con fláccidos pechos. Sus emblemas: cadáveres, 
cráneos, pedazos de huesos, serpientes, lechuzas, etc. Emparen^ 
tadas con estas formas, aunque sea dudoso el que puedan incluirse 
entre las sakUs de áiva, están algunas diosas locales, como Man- 
yammei, diosa de las viruelas, venerada en el sur de la India, y 
la diosa del cólera. No hay en el hinduismo una figura en la 
que se den tantos contrastes como en la sakh o ¿akUs de áiva; 
de una parte, la hermosa Párvati o la virginal KumarT; de otra, 
terribles figuras daimónicas; de una parte, la «madre del mun¬ 
do», que Ramaknshna identificaba con el brdhman, y a la que 
veneraba como al amor divino; de otra, primitivas diosas de 
epidemias. 

b) El grupo de Visnu 

La figura del segundo dios hinduista, ViSnu. no es menos 
compleja que la de áiva. Pero en él nos es más fácil percibir 
la fusión de cultos, Visnu, una deidad que en el ^gveda carecía 
de importancia y, como Rudra, era verosímilmente de origen 
no ano (cf. p.85s.89s), fue con el tiempo apoderándose de las fun¬ 
ciones de Indra, y más tarde de las del Prajápati-hrúíwMn. El 
Mahdhhdrata lo identifica ya con Nárayana, «el hijo del hom¬ 
bre» (?), una figura enigmática que etimológicamente parece ser 
un epíteto del Purusa védico, pero a la que la especulación teoló¬ 
gica considera como un símbolo de las «aguas primordiales», 
lo que pondría a Visnu en relación con este principio primordial 
de las cosmogonías antiguas. Una vez identificado con Krisna- 
Vásudeva (p.l50s), Visnu asciende al rango de dios del universo, 
y como tal lo presenta el Bhagavadgita en forma grandiosa. Cier¬ 
to que, junto a esta su forma absoluta, ya en el mismo Bhaga- 
vadgita aparece también su forma terrible (cf. p.l39s), de la 
que Igualmente conocemos representaciones iconográficas (son las 
llamadas ugramürtx, «formas crueles»); pero este aspecto no es 
nunca el que en él predomina. 

Al contrario que áiva, Visnu es, sobre todo, un dios bene¬ 
volente. Es preferentemente en su culto en donde se da aquella 
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relación hombre-dios que lleva el nombre de bhakti y aquella 
postura religiosa que se esfuerza por alcanzar la unión mística. 
En la cosmogonía, las funciones de Visnu son las de mantenedor 
del mundo y salvador. Para las sectas visnuitas que lo veneran 
como dios único, Visnu emana de sí el mundo, lo conserva con 
su actividad (c£. p.l42) y lo absorbe de nuevo al final de cada 
edad. Tras una pausa de igual duración comienza otra vez este 
proceso. La representación iconográfica de esta pausa es la ima¬ 
gen del Anantasayi-Niráyana, «del Náráyana que reposa sobre la 
serpiente Ananta». Visnu yace sobre la serpiente de mil cabezas 
(llamada «infinitud» ; sus cabezas forman un baldaquino sobre 
Visnu) y medita sobre el nuevo universo. Cuando despierta, hace 
brotar de su ombligo una flor de loto en la que se encuentra 
el dios Brahma, que crea el mundo nuevo. A Visnu se le repre¬ 
senta como un hombre joven, sedente o en pie, con el cuerpo de 
color azul, con una alta mitra, una túnica amarilla, una guirnalda 
de flores en torno al cuello, una piedra preciosa (la kaustubha) 
en el pecho y rizos. En su representación sedente está sentado 
sobre un ser mítico, Garuda, que tiene alas y cabeza de pájaro, 
y cuerpo, brazos y piernas de hombre. Garuda pasa por ser 
enemigo de la serpiente y fiel compañero de Visnu, con el que 
algunas veces se le identifica. 

Visnu tiene muchos nombres. Baghavant, «el excelso» y 
Purusottama, «el espíritu supremo», son los que corresponden 
al isvara de éiva, y expresan la dignidad de Visnu como dios 
único. Algunos nombres, como Jagannatha, «señor del mundo»; 
Janardana, «impulsor de los hombres» ; Ananta, «el infinito»; 
Madhusüdana. «el matador del daimon Madhu» ; Han, «el de 
los cabellos rubios»; Hrsikesa, «el del cabello erizado» ; Kesava, 
«el de largos cabellos», etc., son en realidad sobrenombres filo¬ 
sóficos o mitológicos, aunque no es raro que estén asociados a 
cultos particulares. Otros nombres de Visnu designan sus «des¬ 
censos» (av ataras). 

Ya en el Bhagavadglta se da expresión a la creencia de que 
el dios trascendente, para intervenir activamente en el acontecer 
del mundo inmanente, «desciende» periódicamente y se encarna 
en distintos seres. En un verso que hemos citado ya el dios 
dice: «Apoyándome en mi propia naturaleza, por mi fuerza má¬ 
gica yo nazco» (es decir, me encarno en un avatára). En este 
verso las dos formas de mediación, sakti y avalara, son todavía 
una sola. Pero con el tiempo, la saktt quedó asociada a la figura 
de áiva, mientras que la doctrina de los avalaras alcanzó su pleno 
desarrollo en la mitología visnuita. Como hemos visto, la idea 
de la sakli hizo posible que vanas deidades femeninas se fun- 

106 Título honorífico que también se da a Buddha. Es posible que 
I n él se esconda el nombre de un monoiheos no ano; cf. W. Koppers, 
lihagwün, the supreme deüy of the Bhtls. «Anthropos» 35-36 (1940- 
I94Í) 318ss, así como en la presente obra, vol.2 p.648ss y vol.3 p.l75. 

Cf. p.140. 
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dieran con áiva; la doctrina de los avatdras era a este respecto 
todavía más cómoda, y gracias a ella se fundieron con Visnu 
numerosas figuras mitológicas e incluso personajes históricos. 

Los cinco primeros avatdras del esquema clásico de las en¬ 
carnaciones (que es bastante tardío y que comprende diez subdi¬ 
visiones) se encuentran en mitos antiguos, en los que Visnu 
aparece como animal o como ser maravilloso. Los dos primeros 
se refieren a la leyenda del diluvio. Primero Visnu adopta la 
forma de un pez (Matsya), que es quien salva a Manu del di¬ 
luvio. Para recuperar las joyas y la ambrosía que se habían per¬ 
dido durante el diluvio, los dioses agitan el océano, valiéndose 
para hacerlo del cuerpo de la serpiente Varuki, que habían atado 
alrededor del monte Mandara (que se alza sobre una tortuga, 
Kurma, que es el segundo avalara de Visnu). Al agitar el océano, 
junto a las joyas y seres míticos salió de él un veneno terrible, 
que áiva se apresusó a ingerir, salvando de este modo al mundo 
(cf. p.l45). En el tercer avalara, Visnu toma la figura de un 
jabalí (Varaba) para extraer la tierra, que el daimon Hiranyaksa 
había hundido en el océano. Este mito lo encontramos ya en los 
Brdhmanas, pero en su versión el jabalí es una encarnación de 
Prajápati. Los dos avatdras siguientes están en íntima relación 
con este mito. Hiranyakasipu, hermano de Hiranyaksa, consigue 
que el dios Brahmá le conceda el dominio del mundo, así como 
que le prometa que nadie conseguirá matarle, ni hombre ni 
animal. Para proteger a Prahláda (devoto de Visnu e hijo de 
Hiranyakasipu) de la cólera de su propio padre, Visnu apa¬ 
rece en figura de hombre-león (Narasimha) y da muerte al 
daimon. Cuando el meto de Prahláda, Bali, se apodera del 
universo, Visnu se le presenta en figura de enano (Vámana) y 
pide al daimon que le dé un trozo de tierra del tamaño justo 
que él pueda atravesar en tres pasos. Bah acepta esta condición, 
pero Visnu, asumiendo otra vez su figura de gigante, cubre de 
tres zancadas el universo entero y lo devuelve a los dioses. El 
motivo del enano que crece y el de los tres pasos de Visnu los 
hemos visto ya en el Rgveda (cf. p.86). 

A estos avatdras puramente mitológicos y en parte todavía 
totémicos, que están muy por debajo de la elevación de la idea 
de Dios y cuya interpretación simbólica ofrece a los teólogos 
las mayores dificultades, siguen tres encarnaciones heroicas; la 
primera, Parasuráma («Rama con el hacha»), venida al mundo 
para librarlo de la opresión que sobre él ejercían los ksatriyas, 
carece de importancia, aunque es posible que esta leyenda con¬ 
serve el recuerdo de algunos acontecimientos históricos. En cam¬ 
bio, los dos avatdras siguientes. Rama y Krisna, son los más 
importantes de todo el esquema, por tratarse de figuras de héroes 
muy populares en la India. Según la cronología de los Purdnas, 
Rama vivió antes que Krisna, y por eso su avalara precede tam¬ 
bién al de Krisna. En cambio, Krisna (que en un principio 
era probablemente un dios de los pastores de más importancia 
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que Visnu, como parece probar el que la extraordinaria carrera 
de Visnu no comenzara hasta después de su identificación con 
KriSna) se introdujo mucho antes en el círculo visnuita. En torno 
a su figura se formó una gran cantidad de leyendas heroicas. 
Hijo de Vasudeva y de DevakI, fue criado por los pastores, que 
lo tuvieron oculto porque su tío Kamsa, a quien habían profe¬ 
tizado que moriría asesinado por su sobrino, había dado orden 
de matar a todos los niños de su remo. La vida de Krisna en 
el bosque se pasa en luchas con los daimones y en amoríos con 
las pastoras: finalmente vence y mata a Kamsa, y, rey ya, pasa 
el resto de su vida en la guerra o en su harén, en el que posee 
16.000 mujeres. Primo de Arjuna, toma parte en la guerra de 
los Kauravas y Pandavas, y al final de su vida, desesperado por 
la desaparición de su pueblo, marcha al bosque, donde un ca¬ 
zador le da muerte por equivocación. 

Paradójicamente es precisamente este héroe pendenciero y 
rijoso el que aparece como el avalara a través del cual Dios ha 
revelado la elevada doctrina soteriológica que se expresa en el 
Bhagavadgita. Según parece, ya antes de su identificación con 
Visnu, Krisna era una figura compleja. Su sobrenombre Vasu¬ 
deva se traduce corrientemente como un patronímico «hijo de 
Vasudeva»: ahora bien, está históricamente probado que Vasu¬ 
deva era originariamente una figura independiente, quizá el fun¬ 
dador de una secta monoteísta Por otra parte, en el aspecto 
erótico de la leyenda de Krisna se ha visto un símbolo de la 
religión de la bhakti (cf. p.l52s.l77ss) Lo cierto es que el 
krisnaísmo no es una abstracta variación teológica del visnuismo, 
sino una tradición tan profundamente arraigada en la fe popular, 
que a partir de la Edad Media y hasta la actualidad ha consti¬ 
tuido casi una religión especial. 

La figura de Rama, que probablemente tomó su origen, como 
la de Krisna, de un dios local del bosque y de los rebaños, no 
fue reconocida como encarnación de Visnu hasta mucho más 
tarde que la de Krisna, que quizá le sirvió de ejemplo a este 
respecto. Hemos visto ya las etapas por las que la divinización 
de Rama pasó en la literatura (cf. p.l34s). En la fe popular, la 

‘"x Cf p.175. 

Hace tiempo que se han hecho notar las curiosas similitudes 
existentes entre el krisnaísmo y el cristianismo El nacimiento de 
Krisna en un establo, entre los pastores, el motivo de la colera de 
Kamsa, que manda matar a todos los niños y de quien Krisna se oculta, 
las representaciones iconográficas de Devaki, que recuerdan las de la 
Virgen, el mismo nombre de Krisna, parecido al de Cristo, así como 
el hecho de que la bhakU, que recuerda a la cantas cristiana, se asocie 
precisamente a la figura de Krisna, han dado pie a la suposición (man¬ 
tenida, ademas de por los adeptos del sincretismo religioso [v gr por 
los teosofos], por algunos estudiosos) de la existencia de una relación 
directa entre las dos religiones Pero los demas rasgos del krisnaísmo 
son tan diferentes de los del cristianismo, que hoy se ha abandonado 
esta hipótesis 
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leyenda de Rama tiene la misma vitalidad que la de Krisna, 
pero no el mismo carácter de culto primitivo. 

La novena encarnación de Visnu, Buddha, data probablemen¬ 
te del siglo VIH, y es un fruto de la especulación teorética, que 
no encontró eco alguno en la fe popular El objeto que con la 
formación de este avatara se perseguía no era en absoluto el de 
fundir el budismo con el visnuismo, sino el de ganar para el 
binduismo a los adeptos de la religión de Buddha. La interpre¬ 
tación teológica de este avatara pretende que Visnu apareció en 
figura de Buddha para incitar a los malvados a que abolieran los 
sacrificios y despreciaran el Veda y el sistema de las castas con 
objeto de llevarlos más rápidamente a la perdición. 

El décimo avatara, Kalkin, tiene un carácter mesiánico y pro- 
fético, y no ha aparecido todavía. Al término de esta edad nues¬ 
tra vendrá Visnu cabalgando un corcel blanco “b y en su mano 
una espada de llamas para premiar a los buenos y castigar a 
los malos, destruir este mundo y restaurar la Edad Dorada. 

El esquema que acabamos de describir no es inmutable, ni 
tampoco es el único. Algunos Puranas enumeran hasta veinti¬ 
cuatro avataras y otros afirman que su número es infinito. Entre 
estos avataras hay santos legendarios e históricos e incluso algunos 
contemporáneos, como, por ejemplo, Mahátma Gandhi. Algunos 
textos incluyen a Cristo entre los avataras. En la India actual es 
un uso de cortesía el de llamar avataras a las personas venerables. 

Como hemos visto, también el sivaísmo hizo uso de la no¬ 
ción de avatara, que tomó del visnuismo. A la inversa, la mito¬ 
logía visnuita sufrió la influencia del sivaísmo y utilizó la noción 
de sakü. No sólo Visnu, sino también todos sus avataras, tienen 
sus saküs. Pero éstas son sólo trasuntos femeninos de sus esposos, 
y ni en el culto ni en la interpretación simbólica tienen la im¬ 
portancia de las saküs de áiva. Sólo la esposa de Visnu, Vais- 
navl o Laksml, tiene mayor importancia, lo que se explica 
porque en su figura pervive la de la antigua diosa de la be¬ 
lleza, de la felicidad y de la riqueza, árí, unida a Visnu en 
fecha bastante avanzada. Se la representa en figura de her¬ 
mosa mujer sentada sobre un loto, con el cuerno de la abun¬ 
dancia en sus manos; dos elefantes con jarras de agua riegan 
el loto. La sakü de Rama es Sita, símbolo de la esposa fiel; 
la de Krisna, Rukmini: la de Kalkin, la sivaíta Durga. La más 
interesante de todas es otra sakü de Krisna, la pastora (gopi) 

11“ En cambio, la figura de Visnu dejó en el budismo huellas im¬ 
borrables. En el budismo pali, Visnu es reconocido como un protector 
del budismo, entronizado como tal por el mismo Buddha: en la isla 
de Ceilán, todos los templos budistas albergan imágenes de Visnu. 
El budismo miháyána traspasó al bodhtsüttva Avalokitesvara algunos 
atributos de Visnu. 

A juzgar por otras fuentes, Kalkin podría ser un ser mixto: un 
hombre con cabeza de caballo. Lo que es en todo caso cierto es que 
el caballo tiene un papel muy imporlante en este mito. Cf. E. Abegg, 
Der Messtasglaube m Iridien und han (Berlín 1928). 
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Radha. La leyenda la presenta como la amante favorita de KriS' 
na; pero, pese a los rasgos pasionales de su amor, es la única 
figura femenina del panteón visnuita que se ha convertido en 
un símbolo metafísico profundo, encarnación del ardiente anhelo 
con que el alma humana busca la unión con Dios. Este motivo 
ha inspirado algunas de las obras maestras de la lírica religiosa 
india (cf. p, 136.179). 


c) Brahma 

El tercer dios supremo del hinduismo es Brahma Su men- 
ción en algunos Brahmanas y Aranyakas, en los que los contornos 
de su figura resultan todavía bastante difusos, y, sobre todo, en 
los escritos búdicos, en los que se le da el título de «señor de la 
asamblea» (¿de los dioses?), prueba que fue elevado al ran- 
go de dios supremo antes que Visnu y que áiva, así como 
que en aquel tiempo su culto tenía gran importancia. Pero no 
parece que esta figura tuviera raíces profundas en los sentimien¬ 
tos religiosos de las masas, pues no tiene casi culto propio 
Esto se explica porque Brahma no fue nunca un dios de la reli¬ 
gión popular, sino que nació como personificación del neutro 
bráhman, y especialmente de su aspecto creador. En consecuen¬ 
cia, heredó las funciones de Brhaspati, Visvakarman y Prajapa- 
ti y en la cosmogonía se hizo cargo del papel de creador del 
mundo. Pero no aparece nunca como demiurgo autónomo, sino 
sólo como un instrumento del dios supremo de que procede el 
mundo: él se limita a formar el mundo obedeciendo las órdenes 
de ¿iva o de Visnu (cf. p.l49) _ 

Otras funciones las debe Brahma al antiguo bráhman de que 
procede. El regula la ley del barman, es «señor de las palabras» 
y «primer poeta» (huellas de la identificación de bráhman con 
Vác, la «creadora de los nombres»; p.99) y los Ved^ y el 
drama salieron de su cuerpo. Sacerdote divino, es Brahma quien 
bendijo la unión de áiva con Párvatl. De acuerdo con estas fun¬ 
ciones, su iconogiafía lo presenta como un hombre con cuatro 
cabezas y cuatro coronas que en sus cuatro manos tiene un 

Por lo que se refiere al nombre cf. nt 47. 

112 En la actualidad Brahma es venerado en los templos de Visnu 
o de áiva, y en toda la India no tiene más que un templo propio 
(en Pokar, Raiputana). 

iiA Cf. p.95s.l08. Es característico que en el brahmanismo estas 
figuras sean más bien resulíado de especulaciones abstractas que ver¬ 
daderos dioses. 

11 • Los teologos explican este destronamiento de Brahma como un 
castigo del incesto que se p-oponia cometer con su hila Sarasvati. 
Pero en esta explicación, en la que no nos cuesta traba]o reconocer 
el mito del andrógino primo-dial, se esconde un recuerdo de la acti¬ 
vidad creadora de Brahma, puesto que en las especulaciones indias 
arcaicas el creador del mundo ap-rece siempre como un ser bisexuado. 

122 Como símbolo de los cuatro puntos cardinales Posteriormente se 
pretendió que las cuatro cabezas le crecieron a Brahma (que origi¬ 
nariamente era un ser bisexuado pero monocefalo) despu s de haber 
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escrito del Veda, un recipiente con agua del Ganges, una guir- 
nalda de rosas y dos cucharas sacrificiales. Habitualmente apa^ 
rece sentado sobre un loto o sobre un cisne. 

Su hija y su esposa Sarasvatí, llamada también Bharati o Vac, 
fue considerada más tarde como la sakti de Brahma. Conservó 
las funciones que tenía en los Vedas (cf. p.90), a las que añadió 
la de diosa de la elocuencia y de la música e inventora del 
sánscrito. 

d) Relación entre los tres dioses principales 

La relación existente entre los tres dioses principales es muy 
imprecisa. No puede decirse en absoluto que formen una tríada; 
al contrario, abundan los mitos que nos narran su lucha por la 
hegemonía y la brutalidad con que se atacan entre sí. Se nos 
dice de áiva, por ejemplo, que cortó a Brahma su quinta cabeza 
para castigarle por el incesto que se proponía cometer, así como 
que dio muerte a Narasimha, un avatara de Visnu. Cada una de 
las sectas atribuye a su dios, Visnu o áiva, la victoria en esta 
lucha; Brahma, como hemos visto, queda en segundo término, 
y en algunos mitos desempeña el papel de árbitro. Muy caracte' 
rístico es este mito sivaíta, que intenta explicar el origen del culto 
del hñga: cuando Visnu y Brahma se disputaban la preeminen¬ 
cia, apareció áiva en figura de gigantesca columna de fuego: 
después de haber intentado vanamente alcanzar la cima de la 
columna, los otros dos dioses reconocieron la superioridad de 
Visnu y lo adoraron. Para proteger del fuego al mundo crearon 
en torno a la columna una vaina doble, y éste fue el origen 
del hñga. 

En tanto que para los visnuitas Siva es un dios del mismo 
rango que Visnu, en el sivaísmo ViSnu ocupa un lugar subordi¬ 
nado, como servidor de áiva, o incluso es considerado como una 
deidad menor. Se ha hecho también el intento de poner a los tres 
dioses principales en relación con las castas; áiva sería el dios 
de los brahmana, Visnu el de los ksatnyas, Brahma el de los 
vatsyas, Ganesa el de los südras. Pero esto es sólo un arreglo 
tardío, sin influencia en el culto. 

Mayor influencia ejercieron las especulaciones que, obede¬ 
ciendo a las tendencias monoteístas, se propusieron realizar una 
síntesis de los tres dioses. La expresión iconográfica de estos 
conatos es un ser mixto que lleva a la izquierda los rasgos de 
Visnu y a la derecha los de áiva. Este dios se llama áiva-Nara- 
yana o, con un nombre que hace uso del casual parecido que 
existe entre los epítetos de los dos dioses, Hari-Hara. El papel 
que este ser mixto, de cierta resonancia en la literatura des¬ 
empeña en el culto, es poco importante. 

sido dividido en dos seres, y que tenían la finalidad de permitirle 
ver a Sarasvatí desde todas partes. 

El poeta marátha Tukáram (c£. p.l37) dice: «Han es en el 
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Lo mismo puede decirse de la famosa Tnmürti, «tres formas 
(del Uno)», en la que, erróneamente, se pensó haber encontrado 
la trinidad india. Las representaciones plásticas de esta Trimürti 
nos muestran a un dios de cuyo cuerpo salen tres cabezas, carac' 
terizadas con los atributos habituales de Brahmá, Visnu y áiva. 
Pero es frecuente que falten estos rasgos, imprecisión que hace 
posible dar a este símbolo explicaciones divergentes. La mterpre' 
tación especulativa habitual es la de que la Tnmürti representa 
al dios único en sus tres formas de aparición cosmogónica: 
Brahma, el creador: Visnu, el mantenedor, y áiva, el destructor. 
Pero algunas veces, cuando estos atributos faltan, se ha supuesto 
que se trata de otra tríada divina, por ejemplo, Agni, Váyu y 
Sürya, o incluso de una representación simbólica de los tres gunas 
o de las aáramcts. Más importancia tiene todavía el que ni siquie- 
ra la explicación habitual (que ve en la Trimürti un símbolo de 
la trinidad Brahma, Visnu y áiva) supere las diferencias exis¬ 
tentes entre sus cultos, pues para cada una de las sectas el ver¬ 
dadero fundamento de la Trimürti es un dios, a saber, el suyo; 
bien áiva, que en la estatua de tres cabezas de que hablamos 
antes aparece representado (él solo) en las tres funciones cosmo¬ 
gónicas ; bien Brahmá, que para el Márkandeya'Purána es quien 
crea el mundo, quien, bajo la figura de Visnu, lo mantiene, y 
quien, adoptando la figura de áiva, lo destruye; bien Visnu, de 
quien, en opinión de los visnuitas, que llevan esta idea a sus 
formas extremas, los tres dioses principales son sólo «estados» 
(avastha). 

No es en la Tnmürti ni en las formas mixtas como Han- 
Hara donde se expresa la victoria de un sincretismo de tenden¬ 
cias monoteístas como el que sí que triunfará con Vémana (cf, pá¬ 
ginas 136.186) y su lucha contra las imágenes divinas, y más 
tarde con Akbár y Kabir, y especialmente con Rámaknshna. 

e) Deidades menores 

Junto a los dioses principales de que hemos hablado, hay en 
el hmduismo una gran cantidad de formas divinas menores, que 
en gran parte son antiguas deidades védicas degradadas, ya en la 
época de los Upamsadas, a la categoría de protectores de ele¬ 
mentos o funciones aisladas, y en parte figuras daimónicas de 
carácter local que fueron promovidas de rango. Los dioses anti¬ 
guos reciben todavía los mismos nombres que en los Vedas; 
pero, en tanto que figuras mitológicas, son mucho más pálidas y 
más débiles. Están sometidas a la ley del samsdra y del karman, 
aunque, al menos durante un ciclo cosmogónico, son inmortales; 
sus funciones son esquemáticas. El grupo dentro del que se or¬ 
denan la mayoría de los dioses védicos es el de los «ocho guar¬ 
dianes del mundo» (lokapüla), que habitan en el monte mítico 

corazón de Hara como la dulzura en el azúcar; la única diferencia 
la constituye la vocal »». 
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Meru, y a cuyo gobierno el dios supremo ha encomendado los 
cuatro puntos cardinales y las cuatro regiones intermedias 
Son: 1) En el este, Indra, caudillo de los guardianes del mundo; 
ha conservado sus antiguas funciones de dios de la tormenta y 
su emblema, el hacha del trueno (va‘¡ra'), y se ha convertido en 
señor de la magia 2) En el sudeste, Agm; sigue cumpliendo 
también con sus funciones védicas y personifica además todos los 
fuegos, incluso los metafóricos (el fuego del pensamiento, el de 
la ira, el de la digestión, etc.). 3) En el sur, Yama, señor del 
mundo inferior y juez de los muertos. 4) En el sudoeste, Nirrti: 
sus funciones no están claramente determinadas. 5) En el oeste, 
Varuna; tiene en propiedad todavía su función de juez, así como 
su emblema, el lazo con que ata a los mentirosos; pero lo que 
pasa a primer plano es su función de dios del mar. 6) Váyu, en 
el noroeste: es el dios del viento; en él perviven los Maruts 
védicos. 7) Soma (dios de la luna) o Kubera, en el norte. 8) Isá' 
na, que es una de las formas de áiva, en el nordeste. Kubera es 
una figura nueva que el Rgveda no conoció, y que en el jinismo, 
donde su nombre es Vaisravana, tiene todavía más importancia 
que en el hinduismo. Según Kretschmer, este dios procede del 
Asia Menor (cf. el griego Kabetros). Originariamente, Kubera 
era una deidad de la fertilidad, y en el período clásico se con- 
virtió en dios de la riqueza y de las piedras preciosas, así como 
en protector de los viajeros, disfrutando de veneración muy su¬ 
perior a la de los otros «guardianes del mundo». Su represen¬ 
tación iconográfica es una figura masculina vestida de blanco 
que tiene una maza o una bolsa. Su mujer, Háritl, es la protec¬ 
tora de los niños. 

Káma o Kandarpa es una deidad que el Rgveda no conocía, 
venerada como principio cosmogónico. Su tercer nombre, Anañ- 
ga, «sin cuerpo», guarda relación con el mito popular que narra 
cómo áiva, irritado porque Kama, mientras él estaba entregado 
a sus prácticas ascéticas, le había inspirado el amor a Párvati 
(cf. p.I47), con el fuego de su tercer o)o lo redujo a cenizas. 
Káma volvió a nacer luego como Pradyumna, hijo de Krisna y 
de Rukmini. Se le representa en figura de un hermoso adoles¬ 
cente cabalgando sobre un papagayo. Como el Cupido clásico, 
lleva un arco con flechas. El arco es de caña de azúcar; su 
cuerda, una fila de abejas, y las cinco flechas son cinco flores 
diferentes. 

Una categoría especial está constituida por los dioses que 
personifican los cuerpos celestes. De ellos el que más importancia 
tiene en el culto es Sürya, el dios del sol, que tiene 108 nombres 

Las fuentes más antiguas (los Upamsadas, el epos y el Vt$nu-- 
Purina) no conocen, como el budismo y el jinismo, más que cuatro 
guardianes del mundo. En cambio, en la iconografía más moderna 
aparecen dieciseis. 

ii'i En el budismo, Indra —con el nombre de Sakra— es un fiel 
servidor de Buddha. 
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diferentes. En esta figura se han fundido todas las deidades sO' 
lares indias y algunas no indias (especialmente iranias). Se le 
representa habitualmente como un hombre luminoso que, en un 
carro del que tiran siete caballos o un caballo con siete cabezas, 
da la vuelta a la tierra. Garuda, el hermano de Aruna, «aurora», 
ha sustituido a la Usas védica en el papel de auriga del carro 
solar. Al parecer, el culto del dios solar estuvo otrora muy difun¬ 
dido, especialmente en las comarcas del noite, de influencia ira¬ 
nia. En algunos textos antiguos (así, por ejemplo, en el Mar- 
kandeya-Purána), Sürya se identifica con el bráhman, y los de¬ 
más dioses no son más que sus formas de aparición, Pero en la 
India actual su importancia es secundaria. 

Candra, dios de la luna, no es más que un esquemático tra¬ 
sunto del dios del sol. Aunque conserva todavía el nombre védi- 
co de Soma, su relación con esta bebida está ya, como otros 
rasgos característicos del culto lunar védico, totalmente olvidada. 
Candra tiene también su carro, del que tiran diez caballos. Aun¬ 
que las fases lunares tienen gran importancia para la determina¬ 
ción de los días de fiesta y de los ayunos, Candra no tiene culto 
independiente y su veneración es puramente literaria. 

De la pareja divina védica, cielo y tierra, en el culto hmduista 
sólo se conservó la última, Prthiví, gracias a su identificación 
con Aditi (cf, p.88s), venerada como madre de los doce dioses 
(y entre ellos de Visnu y Rudra). A Prthivi se la representa 
frecuentemente como una vaca, a la que ordeña su padre Prthu 
o el ternero mítico Manu. Cada uno de los planetas está perso¬ 
nificado por un dios; Mercurio por Budha, Venus por áukra o 
Bhargava, Marte por Añgaraha o Mañgala, Júpiter por Brhaspati, 
Saturno por áani, y sus dos anillos, Rahu y Ketu, por las dos 
partes de un daimon al que ViSnu dividió en dos para castigarle 
por el robo de la ambrosía. La explicación mitológica de los eclip¬ 
ses afirma que los dos daimones que de este modo nacieron, para 
vengarse, intentan de vez en cuando devorar al sol o a la luna. 
Las funciones de los dioses de los planetas, a quienes se rinden 
determinados cultos y que tienen rasgos iconográficos propios, 
son de orden astrológico; influyen en el ciecimiento de las plan¬ 
tas y en el carácter de los hombies. Las estrellas, y especialmente 
las constelaciones (naksatra, «estaciones de la luna», y signos 
del Zodíaco), algunas estaciones, meses, etc., cuando no están 
personificados mitológicamente, están suboi diñados a dioses es¬ 
peciales. 

Dentro de la categoría de las deidades menores hemos de 
contar también a las llamadas Mataras o Ambikás, «madres, ma- 
drecitas», un grupo de siete o nueve diosas cuya representación 
plástica las muestra habitualmente en compañía de 8 iva y de 
Ganesa. Como su número, también sus nc.mbies y funciones 
varían. Lo corriente es que se las tenga por saktis, aunque sm 
que esté claramente deteimmada la relación que cada una de ellas 
guarda con su cónyuge masculino. Pero su nombre colectivo 
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demuestra evidentemente que son reflejo del culto de la diosa 
madre. 

Este culto, cuya relación con el matriarcado es segura, tuvo 
especial desarrollo en el sur de la India, donde otrora se hallaba 
un centro matriarcal muy importante. Una prueba de ello nos 
la ofrecen las grandes diferencias entre las sabíis del norte de 
la India y las dravídicas. Estas no están tan íntimamente asocia¬ 
das a las especulaciones de la mitología «elevada», y su forma 
originaria es la de «diosas del lugar» (gramadevata), a las que 
se rendía culto en los ídolos, y que, desconocidas casi totalmente 
en la literatura sagrada, desempeñaban un papel de importancia 
en el culto popular Algunas de ellas, como la diosa del cólera 
o la Mariammei, de que ya hemos hablado, se introdujeron en 
el culto sivaíta. Un origen parecido es el de la mujer de Kubera, 
Háriti (cf. p.l56), que fue primero un daimon femenino devora- 
dor de niños. Pidan, Manasa (que cura las mordeduras de ser¬ 
pientes), Sasti (a la que se invoca en los partos) y általa («el 
frío», venerada en el norte) ha conservado su independencia. 
Una deidad local masculina muy notable es Aiyanar, protector de 
los campos, venerado en Tamil; la errónea identificación de su 
nombre con Hari-Hara ha dado pie a la curiosa afirmación de 
que su padre es áiva, y su madre Visnu. 

f) Espíritus y daimones 

Las categorías de espíritus semidivinizados son muy nume¬ 
rosas. Casi todos son de origen no ano, y no pueden conside¬ 
rarse como exclusivamente hinduistas, sino que forman parte del 
fondo general de creencias indias. Los asuras, ya en los Brah- 
manas degradados a la categoría de daimones, son para el hin- 
duismo dioses venidos a menos, en incesante guerra con los 
dioses verdaderos. Habitan en el infierno, en una fortaleza cons¬ 
truida para ellos por el mago Maya. Emparentados con los 
asuras están los nagas, serpientes u hombres con cola de sei- 
piente, que habitan también en palacios subterráneos. No son tan 
hostiles a los dioses como los asuras y en las leyendas tienen 
frecuentemente un papel puramente humano. En cambio, en las 
representaciones plásticas, especialmente en los llamados nágak- 
kals, que son piedras con representaciones de serpientes que en 
el sur de la India se levantan cerca de los templos, se subrayan 
sus rasgos teriomorfos, y habitualmente se les representa como 
serpientes policéfalas o en figura de dos serpientes unidas en 
espiral. Todo hace sospechar que en el culto de los nagas per¬ 
vive un antiguo culto de la serpiente (cf. p.lóOs), fundido al 
recuerdo de pueblos preanos que tenían a la serpiente como 
tótem. 

Cf. W. Koppers, Probleme der mdischen Reltgionsgeschtchte 
«Anlhropos» 35-36 (1940-1941) p.776ss. 
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Los yaksas y las yaksts son genios benévolos masculinos y 
femeninos. Servidores de Kubera y genios tutelares de remos, 
lugares y ciudades, son, en primer término, espíritus de la vege- 
tación, y aseguran a sus devotos la fertilidad y el bienestar. Su 
representación plástica es antropomorfa D. H. Haas com- 
para a las yaksts con las dríades griegas; las nadidevatas, genios 
de los ríos y de las aguas, podrían compararse con las náyades. 
Las más importantes nadidevatas son Ganga y Yamuná, diosas 
que personifican a los sacratísimos ríos del norte de la India 
Todos los espíritus que basta aquí bemos citado están ligados 
a la tierra. Los gandharvas y las apsaras habitan en el espacio 
entre el cielo y la tierra. Estas dos categorías de espíritus apa' 
recen ya en el Rgveda, que los tiene por cantores y músicos 
divinos que conocen y dan a conocer los secretos de los dioses. 
Con el tiempo, sus funciones se ampliaron y su significado sexual 
pasó a primer plano; con la música, las bebidas y el amor 
embriagaban a los hombres; antes del matrimonio, las vírgenes 
les pertenecen, por lo que cuando se casan se les suplica que la 
cedan al novio. El derecho indio conoce el llamado «matrimonio 
gandharva», que se contrae sin testigos ni ceremonias, sólo por 
mutuo consentimiento. En el budismo la significación sexual 
de los gandharvas cobra todavía mayor claridad. Se distinguen 
dos tipos, a los que se llama ktmnaras y ktmpurusas, nombres 
que significan «¿qué clase de hombres?» Según las descripciones 
de los poemas épicos, los primeros tienen cabeza de caballo y 
cuerpo humano; los segundos, cabeza humana y cuerpo de ca¬ 
ballo. Esto parece corroboiar la identificación de los gandharvas 
con los centauros, que ya se había propuesto a la vista del pare¬ 
cido de sus nombres; pero no es fácil demostrar la relación 
genética entre estas dos categorías de seres míticos. Las apsaras, 
que originariamente eran ninfas, se convirtieron posteriormente 
en amantes celestes que con su belleza seducen a los hombres e 
incluso a los ascetas 

Bhütas (palabra que significa simplemente «seres») es el nom¬ 
bre con que se designa a una categoría de daimones malignos, 
que pueden adoptar las más distintas formas (de buey, caballo, 
cerdo, gigante, etc.) y causar espanto y desdicha a los hombres. 
En sentido estricto son almas de hombres muertos de muerte 
repentina o violenta. Otros espíritus malvados son los raksasas, 
los yátudhánas, los pisacas, devoradores de carne cruda (un 
recuerdo quizá de algún primitivo pueblo no ano); los vétalas 
(vampiros) y los pretas (fantasmas). 

‘21 C£. A. CooMARASWAMY, Yaksas (Wáshington 1928-1931). 

122 Hmdmsmus: «Bildeiatlas zur Religionsgcschichie» 18-20 

{Leipzig 1934) p.xxv. 

12 SarasvatT, la esposa de Brahmá, era originariamente la perso¬ 
nificación del río (cf. p.90). 

121 C£ infra p.253s. 

121 Giuseppina Borsani, Contnbuto alio studio sulla concedióme e 
sulla sviluppo stonco delVApsaras (Milán 1937). 
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El culto que se tributa a todos estos espíritus malignos se 
concentra, sobre todo, en los pueblos primitivos y en las castas 
inferiores del sur de la India, y busca aplacarlos por medio de 
exorcismos y complicados ritos, de los que el punto central lo 
constituye una danza diabólica. 

g) Otros objetos de culto 

En el hmduismo no resulta fácil distinguir el culto de los 
dioses del culto de los hombres —héroes y santos—. Hay algunos 
casos —Rama, Krisna, Buddha— en que los hombres han sido 
divinizados; pero también sin necesidad de esta deificación pue' 
den ser objeto de un verdadero culto, aunque, por otra parte, los 
hombres que lo son, son figuras puramente míticas. Los santos 
por excelencia son los r.sts (cf. p.79), de los que se conoce un 
número mucho mayor que el de la época védica y a los que 
fiecuentemente se atribuye una ascendencia divina. Así, por 
ejemplo, Kasyapa es un nieto del dios Brahmá y antepasado de 
vanos dioses y daimones. Otro rsi es el rey Prthu, padre de la 
diosa de la tierra Prthivi. El i si más famoso es Manu, hijo del 
dios Vivasvant; Matsya, avalara de Visnu (cf. p.l50), lo salvó 
del diluvio, después de lo cual Manu, por encargo del dios supre- 
mo, dio origen al nuevo género humano. A Manu se le atribuye 
también el famoso código (cf. p.l35). En el curso de la posterior 
evolución de la mitología, y como consecuencia de la doctrina 
de las edades cosmogónicas, se distinguieron vanos Manus. 

Iksvakti, hijo de Manu, es el antepasado y primer padre de 
la llamada dinastía solar, y su hija Ilá fundó con su esposo 
Budha la dinastía lunar. Algunas dinastías históricas de la India 
afirmaban descender de estas dos estirpes legendarias. Entre 
otros rsis que eran objeto de especial veneración hemos de citar 
a Agastya, de quien se afirma que se bebió el océano y a quien 
se atribuye la biahmanización de la India meridional; Vyása, 
el legendario autor del Mahabharata y de las Puranas, y Kapila, 
el mítico fundador de la filosofía del sámkhya, en quien algunos 
textos ven un avalara de Visnu. Hay también algunas persona- 
Edades históricas (especialmente fundadores de sectas y refor¬ 
madores religiosos) a quienes se tributa un culto similar al de 
los dioses y con frecuencia se les diviniza. 

El culto de los animales parece haber estado otrora muy di¬ 
fundido en la India; la mitología conoce numerosas figuras di¬ 
vinas teriomorfas, como la vaca Kámaduh, que otorga todos los 
deseos; el toro Nandm (cf. p.l45), el caballo Kalkin (cf. p.l52), 
avalara de Visnu; elefantes cósmicos, serpientes sagradas (los 
nagas, la serpiente Ananta; cf. p.l49, etc.). Todavía hoy algunos 
animales son sagrados, v.gr., la vaca, el mono, el rinoceronte. 
La veneración de la vaca es la que más curiosa resulta; se la 
deja ir libremente por donde quiera, no puede dársele muerte 
y sus cinco «productos» (leche, queso, mantequilla, orina y es- 
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tiércol) se utilizan en el ritual. Pero ninguno de estos animales 
goza de un verdadero culto. En cambio, sí que existe un culto 
de la serpiente, que se conserva aún y es, sin duda, muy antiguo; 
en toda Asia se venera a las serpientes como genios tutelares de 
las aguas. Puesto que son seres peligrosos, su culto consiste en 
ritos aplacatorios 

Hay también algunos árboles que pasan por sagrados; son, 
sobre todo, diversas especies de la higuera, como la ptppala 
(Ftcus religiosa), en la que habita la Trimürti ; la nyagrodha 
(Ficus indica), que con las raíces que cuelgan de sus ramas sim¬ 
boliza al universo; la udumbara (Ficus glomerata), lugar de resi¬ 
dencia de las almas, y otras muchas. En cambio, el culto de la 
que era la planta más sagrada del vedismo, el soma, se ha olvi¬ 
dado totalmente, hasta el punto de que hoy no se sabe ya qué 
planta es el soma. A los árboles sagrados se les testimonia 
veneración regándolos, adornándolos y lodeándolos de un para¬ 
peto de piedras. Especialmente los de la especie nyagrodha son 
muy estimados como lugares de meditación. En el sur cada tem¬ 
plo tiene su árbol sagrado. Tocando estos árboles, se consigue 
la salud, la fecundidad y otros beneficios. 

No cabe duda de que tanto la veneración de los animales 
como la de los árboles es antiquísima. Según J. Przyluski nos 
hallamos ante un resto de dos posturas religiosas prearias: el to¬ 
temismo (culto de los animales), que incluye sacrificios ciuentos, 
ofrecidos todavía hoy por algunos pueblos primitivos de la India 
(como, por ejemplo, por los khond en Sambalpur), y el llamado 
vegetalismo, que diviniza a las plantas. Dado que las plantas no 
necesitan carne, esta religión no conoce sacrificios, y sus ritos 
consisten sólo en regar y adornar el objeto sagrado. 

Entre los objetos naturales carentes de vida, el hmduismo 
venera, sobre todo, a los montes y a las aguas. El Himálaya está 
personificado en la figura de Himavant, el padre de Párvati. En 
vanos mitos los montes Vindhya aparecen como santos. Los 
montes Meru, centro del universo; Kailasa, lugar de residencia 
de áiva y de Kubera; Mandara (cf. p.l50) y algunos otros son 
totalmente míticos. En otro tiempo, todos los montes poseían alas. 
Pero como con sus movimientos aplastaban al mundo, Indra se 
las cortó. 

Hemos visto ya que los ríos Ganges, Yamuná y Sarasvati 
fueron divinizados. El más sagrado de ellos es el Ganges, que, 
según la cosmogonía mítica, corre a través del cielo, la tierra y 
el infierno. Bañándose en sus aguas, se purifica el hombre de 
sus pecados, consigue la salud y alcanza un mérito importante. 
Por medio de determinados ritos puede conseguirse que cual- 

y. PH. VoGEL, Indtan Serpent Lore (Londres 1927). 

Venerado» sobre todo en el budismo, como el árbol de la ilumi¬ 
nación. 

Totérntsme et Vc^éüúisme dans l’Inde (Revue de PHistoire des 
Religtons» 96 6 (París 1927) p 347-364 

CrtUo y las reltg 3 6 
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quier agua se transforme en agua del Ganges. Hay además mu¬ 
chos lagos, estanques y ríos, e incluso, con frecuencia, depósitos 
y albercas artificiales que pasan por ser especialmente santos. 
Se les llama tirtha, «paso, vado», palabra con la que se designa 
también el paso a la salvación. 

En sentido amplio, la palabra tirtha se emplea para designar 
todos los lugares sagrados que visitan los peregrinos. Entre los 
innumerables tírthas se encuentran las siete ciudades sagradas 
de la India: Benares, Hardvar, Audh, Dvarka, Mathura, Con- 
jeeveram y Ujjain; otros centros religiosos de casi la misma im¬ 
portancia son: Madura, en el sur de la India; Puri, en Orissa, 
y Gaya, en Birhar (en cuyas proximidades se encuentra también 
una de las más sagradas ciudades del budismo, Budh-Gayi; 
cf, p.223). 


5. Cosmología y cosmogonía 

La imagen hmduista del mundo es mucho más minuciosa 
que la de los Vedas. Aunque se conserva la antigua subdivisión 
en tres estratos (tnloha = tres mundos), la interpretación que 
de ella se hace no es siempre la misma. En los Puranas comienza 
a predominar la subdivisión séptuple. El huevo cósmico (sobre 
su origen cf. p.l41) tiene de diámetro quinientos millones de 
yojanas y su mitad superior se compone de siete estratos: 
bhur, «tierra»; hhuvar, «espacio», remo de los espíritus, que 
llega hasta la órbita del sol; svar, «cielo», desde la órbita solar 
hasta la Estrella Polar, remo de los cuerpos celestes: siguen luego 
los estratos más elevados y sutiles: tnahar, janas, tapas y, final¬ 
mente, satyatn o bráhman, el mundo transcendente. La mitad 
inferior del «huevo cósmico» contiene los siete estratos del mun¬ 
do subterráneo, en los que habitan los nagas y otros seres míticos. 
Bajo ellos se encuentran los infiernos (naraka), subdivididos 
también en siete estratos. 

La tierra se compone igualmente de siete partes concéntricas, 
separadas entre sí por siete océanos circulares, llamados mar de 
sal, mar de azúcar, mar de leche, etc. La parte central, Jatn- 
büdvípa, está dividida por cadenas montañosas en siete zonas 
paralelas. En el centro de la ]ambüdvipa, y, por lo tanto, en 
el centro del huevo cósmico, exactamente bajo la Estrella Polar, 
se alza el monte Meru o Sumeru, en torno al cual giran los 
cuerpos celestes. En la cumbre de este monte están la ciudad de 
Brahma, el paraíso de Indra y los lugares en que residen otros 
guardianes del mundo. 

Pasamos por alto otros detalles de esta cosmología acerca 
de los cuales los datos de las distintas fuentes no concuerdan 
Más importancia que ellos tiene la doctrina del periódico on- 

129 yojana = dos millas. Aunque, según algunas fuentes, equivalen 
a cuatro o seis millas. 

130 \y Kirfel, Die Kosmographte der Inder nach den Quellen dar- 
gestellt (Bonn-Leipzig 1920). 
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gen y aniquilamiento del mundo. La «vida» de Brahma dura 
311.000.000.000.000 de años, que son cien «años de Brahma». 
Cada día (kalpa) de un «año de Brahma» dura 432.000.000 de 
años, lo que corresponde a la duración de una edad del mundo 
desde su creación hasta su aniquilamiento. Las noches que se- 
paran a los kalpas, y que duran lo mismo que éstos, representan 
las pausas de la actividad creadora de Dios. Las mil «grandes 
edades» (mcihayuga) de que se compone cada kcdpa se subdi' 
viden, a su vez, en cuatro edades: krtayuga, tretayuga, dvapü' 
rayuga y kahyuga. Krtayuga es la edad dorada, en la que reman 
la felicidad y la justicia y en la que los hombres son inmortales; 
en el tretayuga se hacen mortales y quedan sujetos a las pasiones: 
en el ávdparayuga aparecen los vicios y las epidemias; pero la 
peor de las edades es el kahyuga, en la que hoy vivimos, y que 
en este mahayuga ha comenzado con la muerte de Krisna. Al 
terminar el último kahyuga del último mahayuga de un kalpa, 
una conflagración cósmica y un diluvio aniquilan el mundo. Los 
demás kahyuga finalizan sin catástrofe, sólo con la intervención 
divina, que instaura otro krtayuga El aniquilamiento del 
mundo que tiene lugar al término de cada kalpa se llama aván- 
tapralaya, «la disolución intermedia», y el huevo cósmico se 
descompone en sus elementos primordiales. Al término de la 
vida de Brahma tiene lugar la «gran disolución» (mahapralaya), 
en la que el huevo cósmico desaparece. Pero la prakrti divina 
sigue existiendo, porque es eterna, y su unión al purusa puede 
dar comienzo a un nuevo proceso de creación. Ligeramente di¬ 
ferente de esta teoría es aquella otra que subdivide cada kalpa 
en catorce edades iguales (manvantara), al comienzo de cada una 
de las cuales se encuentra un hombre primordial (Manu). 

No conocemos el origen de esta doctrina de la evolución 
cíclica del mundo, que si en algunos de sus detalles recuerda 
las creencias babilónicas o griegas, en su idea central, la de la 
eterna repetición del acontecer cósmico, es específicamente india, 
y característica no sólo del hinduismo, sino también del budis¬ 
mo y del jinismo. 


6. Escatología 

La escatología y la ética del hinduismo están dominadas, en 
medida mucho mayor que las de los Upamsadas, por la doctrina 
de la metempsicosis y por la ley del karman. Su concepción del 
alma individual es también mucho más precisa; en los Upam- 
sadas la diferencia entre el átman cósmico y el individual no era 
clara ni firme; en cambio, en el hmduismo los únicos que con¬ 
sideran al alma como una individualización ilusoria del principio 
absoluto son los adeptos del estricto monismo del vedánta; todos 
los demás sistemas ortodoxos e incluso algunas comentes del 

Cf. las ideas mesiánicas conexas a Kalkin (p.l52). Cf. también 
el libro de Abegg citado en la nt.lll. 
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vedánta aceptan la realidad de esta individualización, la existencia 
de un substrato eterno de la metempsicosis, y de un soporte 
del karman, que duermen durante el avSntapralaya, y que, diS' 
tintos de Dios o de lo Absoluto, se unen definitivamente a éste 
en la «gran disolución». Para designarlos se usa el término de 
átman, que ahora se distingue de bráhman = lo Absoluto, Dios. 
Hay dos términos que dan expresión con mayor exactitud a esta 
contraposición; pvatman, «mismidad viviente» = alma indivi' 
dual — paramatman, «mismidad suprema» = Dios. Los sivaítas 
designan al alma con la palabra pasti, «animal doméstico», y a 
Dios con la palabra pat%, «dueño de la casa». 

Menos precisa es la diferencia entre el alma y el cuerpo. En 
cierto sentido, el alma es material; es el «cuerpo sutil» (= órga¬ 
nos de los sentidos: manas, «órgano del pensamiento»; prana, 
«hálito vital») que se contrapone al «cuerpo grosero», el único 
que es engendrado por los padres. La muerte no aniquila al 
«cuerpo sutil», que abandona el cadáver por una de las nueve 
aberturas Una vez cumplidos los ritos funerarios prescritos, 
el muerto obtiene un «cuerpo de muerte» (pretadeha), con el 
que aparece ante el juez de los muertos, Yama, quien con una 
balanza pesa sus méritos y sus pecados. Según sea la sentencia, 
el muerto obtiene un «cuerpo de placer» (bhogadeha), con el 
que entra en el paraíso, o un «cuerpo de dolor» (yatanádeha), 
y entonces es arrojado a uno de los infiernos. Tanto los paraísos 
como los infiernos son muy numersos, pero las descripciones de 
los textos no son claras. Los placeres paradisíacos, así como los 
sufrimientos en el infierno, son de orden sensible. La estancia 
en estos lugares de recompensa y de castigo puede durar muy 
largo tiempo, incluso un kalpa entero, pero es temporal: pasado 
ese tiempo, que depende de los méritos o de los pecados, el 
alma se une nuevamente al cueipo. Ahora bien, cuando después 
de la muerte no se cumplen los ritos prescritos, así como en los 
casos de muerte repentina, el muerto se transforma en un preta, 
«fantasma», o en un bhüta, «daimon», que vaga entre los hom¬ 
bres provocando desgracias o intentando introducirse subrepti¬ 
ciamente en un cuerpo viviente. 

La ley inexorable del karman está, en cierto modo, en opo¬ 
sición no sólo con las creencias escatológicas que acabamos de 
describir, sino también con algunos otros dogmas del hinduis- 
mo, como, por ejemplo, con la creencia en un dios personal y 
todopoderoso, en la fuerza de su gracia y en el valor positivo 
de la expiación o del yoga. Para soslayar esta contradicción, el 
hinduismo atenuó en algunos aspectos la rigurosidad de la noción 
del karman de los Upamsadas. Los dioses menores siguen estan¬ 
do sujetos a la ley del karman, pero el dios supremo (que en este 
caso habitualmente es Brahmá) puede regular esta ley. La gracia 

1 El cuerpo sutil puede abandonar al cuerpo mateiial mientras 
este duerme. Los yoguis afirman que son capaces de separar su cuerpo 
sutil de su cuerpo material y de hacerlo entrar en otro cuerpo distinto. 
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de Dios incita al hombre a obrar bien, y, como vimos, toda 
acción hecha por Dios es meritoria. La expiación, como expre¬ 
sión de buena voluntad, consigue que las buenas posibilidades 
que el karman ofrece prevalezcan sobre las malas. Las prácticas 
del yoga son capaces de anular la eficacia del karman. Para el 
hinduismo la ley del karman no es ya la causa del samsara ni 
determina absolutamente la vida del hombre, sino que es sólo 
una fuerza que crea los factores físicos, psíquicos (carácter) y 
sociales (nacimiento en una de las castas) con los que luego debe 
actuar el libre arbitrio. 

Las consecuencias de la fuerza acumulada de las acciones se 
experimentan, en parte, ya en la vida terrena y, en parte, des¬ 
pués de la muerte, en el paraíso o en el infierno; pero queda 
siempre un resto, que es el que determina el renacimiento sub¬ 
siguiente En el samsara el alma pasa por una sene de cate¬ 
gorías de existencia: plantas, insectos, pájaros, animales, hom¬ 
bres, daimones, espíritus y basta dioses. Puede ocurrir, a causa 
incluso de pecados sin importancia, que recaiga en una forma 
inferior de existencia ^'h La imposibilidad de recordar las en¬ 
carnaciones precedentes se explica de diversas formas, Pero todas 
las religiones indias creen que hay santos (los llamados jñüsmara) 
que recuerdan todas sus reencarnaciones. 


7. Caminos de la salvación 

La salvación (moksa) se alcanza cuando se han agotado las 
consecuencias del karman, no se producen nuevas acciones que 
pudieran tener nuevas consecuencias, y el alma, libre de sus 
ataduras, se une definitivamente al dios transcendente, entrando 
en un estado que, según los monistas rígidos, es de inconscien¬ 
cia, puesto que el alma pierde su individualidad, y, según otras 
escuelas, es de eterna bienaventuranza, teniendo el alma plena 
consciencia de que forma parte del ser divino. Puede ocurrir que 
el alma retorne a la tierra con un cuerpo que ya no es una crea¬ 
ción del karman. En principio, la salvación sólo puede alcanzarse 
después de la muerte; pero, excepcionalmente, algunos santos 
(los llamados pvanmuktas, «salvados en vida») pueden alcanzar¬ 
la durante su vida, 

a) Etica 

Los caminos que se señalan para llegar a la salvación depen¬ 
den de las sectas. Ya vimos la importancia que ha alcanzado en 

1'“'® De esta foima se armoniza la ley del karman que determina la 
metempsicosis con la creencia en el premio y castigo en el otro 
mundo. De todas maneras, algunas fuentes no mencionan para nada 
las penas del infierno ni los premios del paraíso. 

134 poj ejemplo, un brdhmana que acepte un regalo de un outeast, 
debe reencarnarse en el de una burra y permanecer en el quince 
años, pala pasar luego a un toro y de este a un daimon Sólo después 
puede renacer en un cuerpo humano. 
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el hmduismo el camino de la entrega a Dios, el bhaktumarga. 
Pero no se ha abandonado tampoco el camino propuesto por los 
Upamsadas (el ‘¡ñánamarga, la salvación a través del conocimien' 
to), que ha servido de estímulo a la filosofía hinduista. Junto a 
estos dos caminos se recomiendan el de las obras (karmamürga) 
y el de la meditación (dhyünamárga). En el Bhagavadglta, se 
rehabilitó el karmamarga, que constituye la ética hinduista. Co- 
nocemos ya su principio fundamental: las acciones deben lie- 
varse a cabo como un cumplimiento de la voluntad divina y sin 
apego al mundo. Otro rasgo característico de esta ética es su 
esfuerzo por ajustar las virtudes y los deberes a las circunstancias 
concretas. Ya en el antiguo esquema de las dsramas (cf. p.l04) 
se van imponiendo al hombre gradualmente exigencias religiosas 
cada vez más elevadas y se le permite el cumplir con deberes 
muy diversos en el curso de su vida. Análogamente, se procede 
a una diferenciación entre los principios éticos que afe tan a las 
distintas castas, cada una de las cuales tiene sus obligaciones y 
virtudes propias (svadharma). Las exigencias máximas afectan a 
los brdhmana. Sus virtudes son: autodominio, pureza, saber reli¬ 
gioso, fe en Dios y estudio filosófico de la verdad. Los deberes 
de los ksatnyas son; valor, firmeza, justicia, flexibilidad en el 
gobierno, candad. Los vMsyas están obligados a ser hábiles en 
la práctica de sus profesiones, sinceros y generosos. La principal 
de las virtudes de los südras reside en su buena disposición 
para aplicarse a servir a las demás castas. Esta acomodación a 
los deberes profesionales llega tan lejos, que incluso los ladro¬ 
nes tienen una ética propia. 

Esta ética realista, que intenta tomar en consideración todos 
los aspectos de la vida, encuentra su expresión sistemática en 
la doctrina de los tres fines del hombre: el placentero (kama), 
el útil (artha) y el moralmente bueno (dharma) ' *■*. No se piensa 
que la búsqueda del placer sea en sí misma mala; hay libros in¬ 
cluso que codifican, regulan y sistematizan el placer sexual, en 
el que culmina el kama. En el artha, la vida económica, social 
y política se regula por medio de preceptos puramente prácticos, 
orientados a la consecución del fin personal. Las normas éticas 
y religiosas en sentido estricto forman parte del dharma, que une 
los conceptos de «derecho» y «moral» a las obligaciones religio¬ 
sas. Estas comprenden, además de las virtudes de las castas que 
ya hemos citado, aquellas normas que obligan a todos los hom- 
ísres sin tomar en cuenta su vinculación social: sinceridad, pu¬ 
reza, no violencia (ahirnsá), autodominio y cumplimiento de las 
obligaciones rituales. 

Se añade a veces como supremo un cuarto objetivo, la salvación; 
pero en realidad esta sobrepasa los limites de la etica en sentido 
estricto. 
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b) Formas de culto 

La última de las virtudes citadas nos lleva a las formas exter- 
ñas del culto, que en el hinduismo se han alejado ya totalmente 
de las del ritual védico. La influencia del tantrismo, profunda- 
mente impregnado de magia, tuvo como consecuencia que los 
ritos del hinduismo fueran paulatinamente perdiendo su signi¬ 
ficado concreto y fueran cediendo ante las ceremonias simbóli¬ 
cas sustitutivas. Así, el sacrificio védico, con el que todavía se 
creía alimentar realmente a los dioses, fue desplazado por la 
puja, la veneración simbólica, que en el ritual védico era casi 
desconocida, y que consiste en adornar, lavar y ungir con sus¬ 
tancias colorantes las imágenes divinas. La mayor parte de los 
estudiosos creen que esta forma de culto es de origen no ano. 
Según J. Charpentier “L la misma palabra püja, que en sánscrito 
clásico se usa para designar toda clase de veneración, habría 
tenido originariamente una significación puramente técnica, y se 
derivaría del pü(;u dravídico, que significa «ungir, teñir». Char¬ 
pentier ve en el púja un sustitutivo secundario que una nueva 
(y distinta) cultura puso en el lugar de un antiguo sacrificio 
cruento; J. Przyluski ' ”, una forma evolutiva de los ritos del 
«vegetalismo». Como quiera que sea, dado que los ritos védicos 
no quedaron definitivamente abandonados y que, por otro lado, 
se introdujeron en el culto algunos usos nuevos, el ritual hin- 
duista llegó a ser todavía más complicado que el del período 
de los Brahmanas. Por falta de espacio, aquí sólo podemos expo¬ 
ner sumariamente sus rasgos esenciales. 

Para comprender el significado ritual de la pü]a actual hemos 
de detenernos en la consideración de los medios con que cuenta 
el simbolismo hinduista. El ser de Dios puede simbolizarse de 
muchas maneras. En realidad, las imágenes de Dios no son un 
símbolo: la deidad se encuentra realmente en su imagen, que es 
una de las formas de aparición de Dios que aceptan los teólogos 
(arca; cf. p.l40). Pero es posible simbolizar a la deidad, por 
ejemplo, por medio de las fórmulas de oración que le están de¬ 
dicadas (mantra). Los mantras son, bien fragmentos de textos 
védicos (con frecuencia ligeramente modificados para adaptarlos 
a los dioses que el Veda no conoció), bien textos nuevos que 
imitan el estilo antiguo. Un mantra sólo alcanza su significación 
ritual SI se observan rigurosamente toda una sene de detalles 
durante su recitación: exacta pronunciación, ritmo, melodía e 
incluso postura y movimientos. La recitación en sí misma puede 
hacerse indistintamente en voz alta o en voz baja, e incluso sin 
emitir sonido alguno, aunque en este caso es preciso tomar alien¬ 
to y expeler el aire aspirado con la misma precisa regularidad 

jjber den Begnff und die Etymologie von puja. «Beiírage zur 
Literaturwissenschaft und Geistesgeschichte Indiens Festgabe H la 
cobi» (Bonn 1926) 216-291. 

En el artículo citado en la nt.l28 
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con que se respiraría si se pronunciara en voz alta. El compren^ 
der el significado literal del mantra recitado es cosa que carece 
de importancia; con frecuencia ocurre que los sacerdotes actúa- 
les no comprenden más que deficientemente la lengua védica y 
además los textos están intencionadamente desfigurados por la 
repetición de algunas sílabas aisladas, por la pronunciación in¬ 
vertida de ciertas palabras y por la introducción de determinadas 
expresiones indias modernas. Lo que importa no es tanto el sen¬ 
tido literal de un mantra. como el significado esotérico de los 
fonemas y de las sílabas de que se compone. El tantrismo ha 
elaborado un sistema de los bqds o «gérmenes», es decir, de 
las sílabas sagradas que sustituyen al nombre de la deidad o a 
un mantra completo (por ejemplo, durn = Durgá; srirn — Laks- 
mí-árí, etc.). La más sagrada de todas las sflabas es, ya en los 
Upamsadas, om, en la que se ve un bi]a que resume todos los 
otros mantras 

Los yantras constituyen el correlato visible de los mantras; 
son diagramas geométricos en los que cada línea tiene un signi¬ 
ficado esotérico, y que representan el ser de la deidad con más 
fidelidad que sus imágenes. Ciertos gestos y posturas, así como 
vanos modos de entrelazar los dedos (mudrás), equivalen tam¬ 
bién a los mantras o bijas. «Aplicando» con la punta de los dedos 
el bija recitado sobre una parte del cuerpo (acción que lleva el 
nombre de nydsa), se consigue reforzar su eficacia. 

Todos estos medios de simbolización tienen gran importancia 
en la püjá. En el curso de las ceremonias que ésta incluye habi- 
tualmente se ofrecen flores, betel, santal y arroz; se lava luego 
y se viste la imagen del dios, que se unge con incienso y colores 
rojos y amarillos; se encienden lámparas de aceite, y se testi¬ 
monia veneración a la imagen postrándose ante ella y dando 
vanas vueltas a su alrededor (de izquierda a derecha). Al mismo 
tiempo se recitan mantras, se dibujan yantras y se procede a 
otras acciones simbólicas parecidas. En la mayoría de los templos 
se celebran diariamente ritos y procesiones en honor de la deidad 
cuando ésta se despierta, cuando se levanta, cuando come y cuan¬ 
do vuelve al lecho. En las ocasiones de mayor importancia, la 
püjd va acompañada de músicas y danzas, que corren a cargo de 
las devadasis, o «danzarinas del templo» ; en otro tiempo, las 
devadasis estaban obligadas a prostituirse en beneficio del tem¬ 
plo En numerosos lugares sagrados existe la costumbre, en 

1'*® Muchas son las interpretaciones que se han hecho de este bt¡a, 
Según una de ellas, los tres fonemas de que se compone la silaba om 
(a, u, m) corresponden a los tres dioses de la Trimürti o simbolizan el 
ser (astí, «ello es» — a), el origen (utpatU = «) y el aniquilamiento 
(mrtyu, «la muerte» = m). Para interpretaciones más antiguas cf. p.ll2. 

Las insistentes protestas del Gobierno ingles y de algunos indios 
cultos han acabado casi totalmente con esta costumbre. Hoy las 
devadasis no existen prácticamente más que en la India meridional, 
y ya no se les obliga a prostituirse. 
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determinados días, de pasear la imagen del dios por las calles 
de la ciudad en un carruaje gigantesco arrastrado por los fieles. 
Con ocasión de estas ceremonias acuden millares de peregrinos 
para tomar parte en la procesión. La más famosa procesión de 
este género es la que se celebra anualmente (en el mes de jumo) 
en Puri, en el templo Jagannáth. 

La püja no ha desplazado totalmente el sacrificio de animales, 
que hoy todavía tiene bastante importancia en el sivaísmo, espe- 
cialmente en el culto de Káli, la tenebrosa sakti de áiva, y en 
el de las diosas locales, a las que se ofrecen sacrificios de búfalos, 
ovejas y, más frecuentemente, animales pequeños, como liebres, 
gallinas y palomas. Pero la influencia de un gran número de 
sectas hace que estos sacrificios cruentos resulten cada vez menos 
frecuentes; muchas veces el sacrificio del animal es puramente 
simbólico, ofreciéndose en sustitución de él una figurilla de pasta 
que lo representa. Los sacrificios humanos se conservaron hasta 
finales del siglo XIX, pero sólo eran ofrecidos por muy pocas 
sectas. 

Para cada acontecimiento de la vida cotidiana existen ritos 
especiales, en los que junto a las püjüs y a los sacrificios tienen 
gran importancia las disciplinas mánticas, la astrología, la quiro¬ 
mancia, la fisiognómica, la oniromántica y otras parecidas, que 
en la India se han desarrollado en mayor medida que en ningún 
otro lugar. La vida cultual gana en intensidad en las peregrina¬ 
ciones y en las solemnidades religiosas. Las peregrinaciones a los 
tirthai están consideradas como el medio más eficaz de alcanzar 
méritos y purificarse de los pecados, aunque son también un 
medio bastante penoso, dadas las grandes distancias que, frecuen¬ 
temente a pie, deben salvar los peregrinos. Los más fervientes 
entre ellos se hacen todavía más difícil el esfuerzo, emprendiendo 
lo que se llama la peregrinación «óctuple» : se tienden boca 
abajo sobre la tierra y se arrastran hasta que sus talones llegan 
al punto en que estaba la frente; luego se levantan y vuelven 
a repetir los mismos movimientos una y otra vez hasta que lle¬ 
gan a su destino. 

Entre las fiestas más importantes son dignas de mención: la 
phal^unotsava (febrero-marzo), una fiesta de primavera, el car¬ 
naval indio (hoh); una fiesta del amor parecida a la anterior, 
que se celebra en marzo o abril y se llama madanotsava; en la 
procesión de esta fiesta se esparce un polvo rojo y las mujeres 
rinden veneración al árbol asoka; la fiesta de la madre de los 
daimones hhütamdtar (mayo-junio), que dura quince días y da 
ocasión a excesos eróticos; la durgamahotsava (septiembre-octu¬ 
bre) es una de las fiestas más importantes, en honor de Durgá, 
cuya imagen es llevada sobre un carro en una gran procesión; 
la mdramahoisava, que se celebra a finales de la estación de 
las lluvias, es la fiesta del estandarte de Indra; la dlpahkotsava 
(octubre-noviembre), fiesta de las lámparas, se celebra con ale- 
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gres procesiones que, llevando pequeñas lámparas, recorren las 
ciudades iluminadas; la krsmjanmastami es la fiesta en que se 
conmemora el nacimiento de Krisna; en ella se hacen con efigies 
y figuras representaciones que recuerdan los pesebres de Navidad 
de los países cristianos; la makarasamkrantt es una fiesta que se 
celebra cuando el sol entra en el signo de Capricornio (a media- 
dos de enero); en el país tamil se le da el nombre de pongal y 
corresponde a la fiesta del Año Nuevo. 

Como en casi todas las demás religiones, también en el hm- 
duismo hay, )unto a las fiestas, períodos de abstinencia y ayuno, 
durante los cuales se hacen frecuentes y ricos regalos a los brñh' 
mana. Estos períodos reciben el nombre de vrata, «observancias». 
Lo más frecuente es que los fieles que se someten a ellas lo hagan 
con la intención de alcanzar la satisfacción de un deseo especial. 
Junto a los preceptos de abstinencia, que sólo entran en vigor 
durante los vrata, hay algunos que afectan a la alimentación 
y tienen un carácter general, como, por ejemplo, abstenerse de 
las bebidas alcohólicas y de comer carne. Pero este último no 
es absoluto, sino que varía según las distintas castas, yendo desde 
un rígido vegetarianismo al permiso de comer pescado y carne 
de ave, e incluso de cordero y de cerdo. En la India actual esta 
plural diversidad de preceptos alimenticios (que todavía se hace 
mayor si se piensa en los cristianos y mahometanos, que comen 
carne de bóvidos, pero se abstienen de la de cerdo, y en los 
hmduistas más o menos europeizados) da origen a complicados 
problemas de abastecimiento. En el hinduismo está además estric¬ 
tamente prohibido el consumir los restos de las comidas hechas 
por las personas de otras castas o de otras religiones. 

Al extranjero que contempla la vida cultual hinduista, no es 
raro que ésta le cause una sensación extraña por su falta de 
recogimiento externo y de grave solemnidad. Especialmente la 
vida y el ajetreo en los templos son muy distintos de lo que cons¬ 
tituye nuestras costumbres. Los templos (especialmente los del 
sur de la India) son construcciones gigantescas y frecuentemente 
laberínticas, en las que las gentes gritan, cantan, comen y duer¬ 
men : donde los comerciantes colocan sus tiendas, mendigan los 
pobres, los tullidos y los leprosos, exhiben sus habilidades los 
faquires y andan libres los monos y las vacas. En marcada opo¬ 
sición con el aspecto de los santuarios búdicos, los templos hin- 
duistas son sucios, están llenos de olores y ruidos y las ceremo¬ 
nias rituales se llevan a cabo con una falta de formas que nos 
resulta sorprendente. Pero esto no demuestra en absoluto que 
los hmduistas sean incapaces de tener una vida religiosa pro¬ 
funda : antes al contrario, prueba que para ellos la religión no 
es asunto que quede reservado para las ocasiones especiales, sino 
que está tan ligada a su vida cotidiana y a sus ocupaciones más 
usuales, que no experimentan la menor necesidad de separarla 
de ellas. 
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c) El «yoga» 

El dhyánamarga, el cuarto camino que en el hmduismo con- 
duce a la salvación, es el yoga. El hmduismo no sólo ha recono¬ 
cido plenamente estas prácticas ascéticas y místicas, cuya existen¬ 
cia en la India data de épocas antiquísimas, sino que las ha 
desarrollado hasta convertirlas en uno de los más importantes 
métodos de concentración. Sus fundamentos teóricos, expuestos 
en la filosofía del yoga, pueden resumirse como sigue: la sal¬ 
vación sólo puede alcanzarse cuando se llega a reprimir total¬ 
mente la mutabilidad de la conciencia (citta), o, dicho de otro 
modo, el incesante cambio de ideas y pensamientos provocado 
por la prakrtt; una vez que la ntta queda tranquilizada y puri¬ 
ficada, recobra su verdadero ser, que es idéntico al purusa. La 
técnica práctica para llegar a este resultado final consiste en los 
llamados «ocho grados del yogay>, e incluye, además de las con¬ 
diciones éticas y las observancias corporales que facilitan la con¬ 
centración, la práctica de la concentración misma. Los ocho 
grados son: 1) Disciplina moral. 2) Purificación corporal y espi¬ 
ritual. 3) Adopción de determinadas posturas sedentes (ásana) 
que hacen posible la meditación. 4) Regulación de la respiración. 
5) Separación de los órganos de los sentidos de todo objeto exte¬ 
rior. 6) Fijación del pensamiento sobre un objeto determinado. 
7) Meditación: conseguir que el objeto elegido, con exclusión 
de todo otro, llene plenamente el pensamiento. 8) Concentración 
(samádhr): la meditación se intensifica hasta alcanzar un estado 
tal que desaparece incluso la representación del objeto elegido 
y el yogui alcanza la inconsciencia del purusa. 

Los últimos tres grados reciben el nombre de rá]ayoga, 
«.yoga regio», y los estados y métodos que les son propios se 
encuentran también en otras prácticas místicas de fuera de la 
India. En cambio, los cinco primeros grados son específicamente 
indios y muy interesantes como práctica religiosa, porque no 
sólo constituyen una preparación a la concentración, sino que 
por medio de ellos se alcanzan además ciertas fuerzas milagrosas. 
Con el tiempo estos métodos se subdividieron en el llamado 
hathayoga, «yoga del esfuerzo», y en el layayoga, «yoga de la 
disolución». El primero comprende todas las prácticas corporales 
que tienen por objeto el llegar a dominar totalmente los movi¬ 
mientos musculares y los procesos respiratorios para hacer al 
yogui independiente de su cuerpo y posibilitarle los conocidos 
«milagros del yoga» : insensibilidad a las heridas y quemaduras, 
capacidad para soportar largos ayunos, letargo artificial, etc. El 
layayoga intenta dar un fundamento teorético a los resultados 
milagrosos que se alcanzan con el hathayoga, así como a la posi¬ 
bilidad de alcanzar la salvación por medio de estas prácticas. Se 
basa para ello en una extraña concepción del cuerpo humano, 
concepción que toma del tantrismo, pero que evidentemente en- 
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laza con las antiguas teorías sobre la equivalencia entre el macro¬ 
cosmos y el microcosmos. Acepta la existencia en el cuerpo de 
siete centros (cakra), que, situados entre el órgano sexual y el 
vértice, tienen forma de flores de loto y corresponden a los siete 
componentes del universo; los cinco cakras inferióles represen¬ 
tan los cinco elementos cósmicos (cf. p.l41); el sexto está entre 
las cejas, y corresponde al atta todavía no purificado; el séptimo, 
el «loto de mil hojas» (sahasrara), se encuentra bajo la cubierta 
craneana, y es la «sede de áiva», es decir, de la conciencia pura, 
parecida al purusa (sammd). Todos estos centros están unidos 
por la vena susumna, que se encuentra en la columna vertebral. 
Esta curiosa fisiología acepta, además, la existencia de otros innu¬ 
merables canales que atraviesan el cuerpo, como venas, nervios 
y vías respiratorias. 

Lo que el yogui pretende es desviar la inspiración y la espi¬ 
ración de sus canales habituales, purificarlas y hacerlas subir por 
la vena susumna hasta el sahasrara. Esto se consigue llegando 
a dominar la kundaltnl, que es una fuerza misteriosa que el tan- 
trismo se representa como una serpiente que se halla en el cakra 
inferior. Recurriendo a prácticas complicadas (de las más difíciles 
del yoga), la kundaltnl se despierta, se yergue, atraviesa los cen¬ 
tros y abre a la respiración la vena susumna, el camino hacia el 
más elevado de los cakras. Puesto que la kundalmi es igual a la 
prakrti divina, su contacto con el sahasrara equivale a la unión 
de la prakrti con el purusa, o, usando la terminología mitológica, 
a la de la sakti con áiva. Habitualmente, la kundahm regresa en 
seguida al centro inferior; sólo después de incesante práctica lle¬ 
ga el yogui a retenerla constantemente en el sahasrara. Una vez 
que lo ha logrado, su alma individual se une definitivamente 
al espíritu del universo y alcanza la salvación. 

Pese a su curiosa apariencia y a las influencias que eviden¬ 
temente ha sufrido de la doctrina de las equivalencias entre el 
macrocosmos y el microcosmos, esta extraña fisiología no parece 
carecer de base real. Los cakras corresponden probablemente a 
ciertos plexos del sistema nervioso. Lo que en todo caso es 
innegable, por muy numerosas que sean las ocasiones en que 
pueda demostrarse la existencia de supercherías, es la extraor¬ 
dinaria capacidad del yogui para dominar los procesos del sis¬ 
tema nervioso vegetativo Aunque todos los textos del yoga 
subrayan insistentemente que esta capacidad (a la que en los 
textos se añade además la posibilidad de aumentar o disminuir 
de tamaño, hacerse invisible y duplicarse) es sólo una consecuen¬ 
cia secundaria de la preparación al rajayoga, la veneración de 
que en la India gozan los innumerables ascetas, faquires y sadhus 
parece deberse más bien a estas fuerzas milagrosas que a su 

Cf. las interesantes observaciones de C LaubrY y T. Brosse 
en Documents recuetlhs aux Indes sur les «yoguis» par l’enregistre' 
ment simultané du pouls, de la respirahon et de Vélectrocardiogramme 
«Presse medícale» 83 (14 octubre 1936). 



LAS RFLIGIONES DE LA INDIA 


173 


esfuerzo por alcanzar la salvación. Así pervive hoy todavía el 
eterno entusiasmo de los indios por la magia. 


8 . Sectas y corrientes religiosas 

En los dominios del culto y de la mitología, la coexistencia 
indiferenciada de elementos heterogéneos resulta todavía posible, 
pero la unión de ideologías contradictorias en un mismo sistema 
es, naturalmente, irrealizable. Por esto es por lo que junto al 
sistema panenteísta dominante encontramos en la India otras 
soluciones del problema fundamental, es decir, del problema de 
la relación existente entre el Absoluto, el alma individual y el 
mundo empírico. El sistema filosófico del mímamsa niega la 
existencia de un dios creador y monarca del mundo y cree que 
el cosmos está gobernado por una ley impersonal. También el 
samkhya clásico es ateo, y acepta la existencia de una naturaleza 
primordial (prakrU) y de innumerables almas individuales (pii' 
rusa.) como principios eternos e independientes. Todo el aconte^ 
cer se debe a la prakrtt, y la salvación consiste en la sepaiación 
definitiva de purusa de la prakrh. Dentro de un sistema de 
este género no queda sitio para un dios supremo, pues si éste no 
estuviera unido a la prakrti, no podría obrar ni crear el mundo 
ni regirlo, y si estuviera unido a ella, no sería libre ni eterno 
Para escapar a este dilema, algunos sistemas, como el yoga clá¬ 
sico, el nyáya y el vaisesika, postulan la existencia de un dios 
distinto de la materia y del hombre, que protege al mundo, pero 
sin haberlo creado. Sólo el vedánta se mantiene fiel a la con¬ 
cepción monista de Dios como principio único primordial y to¬ 
tal. Ahora bien, estas tres posturas, el panenteísmo, el ateísmo 
y el teísmo, pertenecen a la historia de la filosofía y no nos dan 
una imagen clara de lo que fueron las verdaderas comentes 
religiosas del hinduismo Las distintas opiniones sobre los 
problemas religiosos hemos de buscarlas más bien en las doctri¬ 
nas de las sectas. 

Dos (o tres) son las tendencias principales que desde sus 
comienzos pueden distinguirse dentro del hinduismo: el visnuis- 
mo y el sivaísmo, que posteriormente se subdivide en el sivaísmo 
auténtico y el saktismo, vinculado con el tantrismo La disgre- 

lAi En cambio, el samkhya no niega la existencia de los dioses 
venerados en el culto, aunque los considera ligados a la prakrti, y, en 
consecuencia, cree que no han alcanzado la salvación y que su digni¬ 
dad divina no será eterna. 

lAz Los indios no creen que exista una doctrina filosófica capaz 
de llegar a un conocimiento definitivo de la verdad Para ellos todos 
los sistemas ofrecen una imagen aproximada de la verdad desde dis¬ 
tintos puntos de vista No hay, pues, ningún sistema que sea verda¬ 
dero, pero todos ¡untos ofrecen una imagen de la verdad, que, aunque 
abigarrada, resulta bastante exacta. 

Algunas sectas de poca importancia veneraron como creadores 
del mundo e isvaras a dioses distintos de Visnu, Siva y su saktt. No 
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gación de estas tendencias en verdaderas sectas no está docu^ 
mentada hasta el siglo ix, aunque es posible que algunas de las 
sectas (por ejemplo, la de los bhagavatas; cf. p.l75) sean mucho 
más antiguas. Ya en el Mahabharata y en los Puránas se alude 
a doctrinas manifiestamente sectarias, pero con los datos que 
se nos dan, demasiado imprecisos, no podemos intentar expo¬ 
nerlas ni describirlas con claridad, por lo que en la exposición 
que sigue nos limitaremos a las más importantes y mejor cono¬ 
cidas sectas modernas. 

Pese al encono con que se enfrentan en sus polémicas, todas 
las sectas poseen un fundamento común, y no se consideran las 
unas a las otras como necesariamente heréticas. En realidad, los 
mismos fieles de las distintas sectas no saben cuándo traspasan 
los límites del hinduismo El rasgo diferencial de las sectas 
lo constituyen, en unos casos, las sagradas escrituras (aunque a 
veces vanas sectas se apoyen en un mismo texto, por ejemplo, 
en el Bhagavadgltü), y en otros, la persona del fundador. Es 
frecuente que las sectas se diferencien sólo por sus prácticas y 
observancias referentes a la vida social, por el trato dado a la 
mujer, por la forma en que aplican los preceptos de la separación 
de castas, etc. Algunas sectas adoptan la forma de comunidades 
y puede ingresarse en ellas sino por 
admisión e iniciación. Ciertos distintivos pintados en la frente 
o en el cuerpo constituyen un signo externo de la pertenencia 
a determinadas sectas. A los visnuitas se les reconoce habitual- 
mente por dos líneas en forma de U que comienzan en la nariz 
y ascienden hasta la frente. Los adeptos de algunas sectas vis- 
nuitas llevan entre estas dos líneas un trazo vertical, amarillo 
o rojo. Lo que caracteriza a los sivaítas son tres líneas horizon¬ 
tales, blancas, pintadas en la frente, o un tridente pintado en 
el pecho. Usan también triángulos y círculos. Los saktas llevan 
sólo un punto rojo en la frente, distintivo que hoy ha perdido 
su exclusivo valor de tal por emplearlo las mujeres con una fina¬ 
lidad meramente ornamental. 

Eri general, en todas las sectas visnuitas se trasluce su vin¬ 
culación a aquellas corrientes del vedánta que afirman la realidad 
del mundo exterior. Su postura religiosa se caracteriza por su 
moderación; para ellas el camino de la salvación es el bhaktu 
marga, la entrega a Dios; consecuentemente, su culto se carac¬ 
teriza jxir su antirntualismo y por la ausencia de observancias 
cruentas y secretas. 

es seguro que los que veneraban a Brahma como dios supremo lle¬ 
garan nunca a formar una verdadera secta. Entre los siglos V y xil 
existieron sectas cuyos dioses supremos fueron Sürya (de la de los sau- 
ras), Ganesa (de la de los ganapatyas) e incluso Kama. Hoy estas 
sectas han desaparecido. 

Hemos de hacer hincapié en el hecho de que la mayoría de los 
hindúes no forma parte de ninguna secta A éstas no pertenece sino 
una minoría de fieles, pero una minoría activa, lo que explica la im¬ 
portancia de las corrientes sectarias. 
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En cambio, los Sivaítas prefieren las tendencias idealistas- 
ilusionistas del vedanta, cuando no el nyaya-vaisesika o el yoga, 
y, por lo tanto, el jñanamarga y el ¿hyanamarga. Cierto que 
también la bhakü les es conocida, pero no la sitúan en primer 
plano, como hacen los visnuitas. Para los sivaítas la salvación 
se alcanza llegando a ser uno con Dios. Su culto está impregnado 
de ritualismo, y en él, como en el de los adeptos del saktismo, 
abundan las prácticas crueles y obscenas a que ya nos hemos 
referido. 

a) ViSNUITAS 

A los bhagavatas (adoradores de Bhagavant, que es el prin¬ 
cipal epíteto de Visnu) se les confunde frecuentemente con los 
visnuitas. Pero en realidad constituyen una secta que, aunque 
muy ecléctica , debe distinguirse de las otras sectas visnuitas. 
Su doctrina concede gran importancia a la bhakti y desarrolla 
las ideas del Bhagavadglta y del Bhagavatapurdna (que son los 
textos capitales de los bhagavatas). En época tardía esta secta 
alcanzó especial difusión en Marátha, de donde eran sus prin¬ 
cipales representantes Jñánesvar (siglo Xlll), Namdev (1270- 
1350) y Tukaram (cf. p.l37). 

Ahora bien, el especialísimo interés de esta secta reside en 
que parece ser más antigua que el visnuismo; ya el Mok^adhar^ 
maparvan (cf. p.l34) la mencionaba, y, según R. Garbe es an¬ 
terior al budismo. R. G. Bhandarkar^^^ y G. A. Grierson^^® han 
sostenido que fue fundada por Vásudeva (cuyo culto está tes¬ 
timoniado en inscripciones de los últimos siglos antes de Cristo) 
y que es la más antigua secta india monoteísta, que se opuso 
tanto al politeísmo védico como al panteísmo de los Upanisü' 
das Siempre según los autores citados, por su relación con 
Krisna (cf. p.l51), Vásudeva habría sido identificado con Visnu, 
y su doctrina habría dado al visnuismo sus rasgos más importan¬ 
tes; finalmente, por la influencia brahmánica, el ateísmo origina¬ 
riamente puro se habría transformado en el panenteísmo del 
Bhagavadglta. 

Junto a los bhagavatas, el Moksadharmaparvan cita a les 
páñearátras, que constituyen, como prueba esta mención, una 
secta también muy antigua. Sus sagradas escrituras son los ciento 

lA > En una época avanzada, los bhagavatas llegaron a atribuir a 
Siva un rango tan elevado como el de Visnu. 

Bettrage Zar mdischen Kulturgeschichte p.27ss. 

Vaisnavism, Saivism and other Mmor Rehgious Systems- «Grun- 
driss der mdoarischen Philologie und Altertumswissenschaft» 3 (Es¬ 
trasburgo 1913) p.30. 

i"** The MonotheisUc Religión of Ancient India, and its Descendanl, 
the Modern Hindú Doctrine of Faith (Oxford 1908). Comunicación 
presentada al III Congreso Internacional de Historia de las Religiones 
Otros detalles sobre este punto se encontrarán en el vol 2 de 
esta misma obra, p.632ss; ibid los argumentos en apoyo de la tesis 
de la autoctonía india de este monoteísmo. 
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ocho Samhitas; determinados rasgos de su doctrina guardan 
conexión con algunas ideas del tantrismo y del saktismo, que 
solo en esta ocasión se presentan dentro del visnuismo. El dios 
supremo Vasudeva-Visnu es trascendente y sólo actúa por in¬ 
termedio de ^u sakti, LaksmI. La tesis fundamental de la doc¬ 
trina de los pañcaratras es la teoría de las vyühü¡> (emanaciones); 
de Vasudeva emanan gradualmente: Samkarsana, hermano de 
Krisna, creador del mundo y maestro de la verdad; Pradyumna, 
mmtenedor del mundo y maestro de la consumación de la ver¬ 
dad; y, finalmente, Aniruddha, hijo de Pradyumna, destructor 
del mundo y maestro de la salvación. De estos vyühas emanan 
y manifestaciones secundarias. Por medio de una compli¬ 
cada doctrina evolucionista, síntesis del samkhya y del vedanta 
ilusionista, los pañcaratras explican el origen del mundo y de 
las almas individuales a partir de estos principios y de las ma- 
nirestaciones de la sdkti. El ritual de los pañcaratras es rico y 
suntuoso. 

En Tamil la secta de los pañcaratras dio nacimiento a la de 
los snvaisnavas, que, además de en los Sarnhitas, se inspiraron 
en las obras de los ALvars (cf. p.l36); esta secta recibió un 
impulso ^cisivo gracias a la actividad del gran filósofo Ráma- 
nuja (1050-1137 aproximadamente), que consiguió fundir en una 
síntesis armomea el monismo filosófico del vedanta con la teolo¬ 
gía de los pañcaratras y con la fe emocional de los ALvars. La 
lorma en que conciba estos elementos totalmente contradictorios 
es recurriendo al llamado «monismo cualificado» (viátstadvatta), 
es decir, considerando las almas individuales y la naturaleza de 
que procede el mundo como cualidades de Dios y no como sus 
partes; están inseparablemente ligadas al Dios-Absoluto (lo mis¬ 
mo que el cuerpo al alma o los atributos a la sustancia), pero 
no se identifican con él. De esta forma, sin destruir el monismo, 
dio fundamento a la individualidad (eterna) de las almas y a la 
realidad del mundo exterior, distinto de Dios, y justificó al mismo 
tiempo la necesidad de las prácticas religiosas. También cuando 
los caminos de salvación procede Rámánuja por síntesis. 
El karmamarga (que incluye la estricta observancia del ritual 
de los pancaratms) tiene para la salvación la misma importancia 
que el ]ñanamarga, camino que sólo a los bmhmana resulta 
viable. Pero el camino más seguro por el que las tres castas supe¬ 
riores pueden llegar a la salvación es el bhakti'yoga, concen¬ 
trándose con fervoroso amor en el ser de Dios. Ahora bien, este 
carnino, que une en sí el bhaku-marga y el dhydnamarga, no les 
está permitido a los südras, y éstos deben buscar su salvación en 
la prapatU, en el confiado abandonarse a Dios. Este último ca¬ 
mino pueden seguirlo indistintamente las cuatro castas. Después 


1-0 «Lo mismo que los objetos 
están en el espejo, así el mundo 
una parte de él.» 


que se reflejan en un espejo no 
se refleja en Dios, sin constituir 
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de la salvación, las almas no pierden su individualidad, sino que 
gozan junto a Dios de una bienaventuranza eterna 

También los filósofos fundadores de las cuatro sectas visnui' 
tas que vamos a considerar a continuación pertenecían al vedanta 
y se esforzaron por dar solución al problema de cómo conciliar 
lo Absoluto con la realidad de las almas individuales y del mundo. 
Madhvas es el nombre que se da a los seguidores de otro filó- 
sofo de la India meridional, Anandatirtha Madhva (1197'1276), 
que admitía la existencia de tres categorías de entes esencial' 
mente diferentes: 1) El dios omnipresente Visnu. 2) Un número 
infinitamente grande de almas individuales conscientes. 3) Lo 
no espiritual, y en primer lugar la prakrtu La necesidad de 
conciliar este pluralismo ontológico con el monismo la resuelve 
Madhva con la afirmación de que Dios es la única causa efftctens, 
de la que dependen totalmente tanto las almas como la prakrtt. 
De que la actividad de Dios sea la única existente se sigue una 
doctrina de la predestinación según la cual es Dios mismo el 
que decide quién ha de salvarse, quién ha de quedar condenado 
al eterno ciclo del samsara y quién ha de ser precipitado a la 
ciega oscuridad. La salvación consiste en habitar eternamente en 
el paraíso de Visnu. En general, la orientación de esta secta es 
menos emocional que la de las otras tendencias visnuitas y evita 
la concepción demasiado pasional de la bhaktu 

En cambio, en la doctrina de otro comentador del vedanta, 
Nimbarka (siglo XII ; sus seguidores se llaman nímavant’s), los 
rasgos eróticos adquieren bastante relieve. El apasionado amor 
de Krisna^’-" y Radhá le sirve de símbolo del camino de la 
salvación por la bhaktt. Como una esposa enamorada y sumisa, 
debe el alma abandonarse a Dios sin limitación alguna, entre' 
gársele plenamente con total humildad, para ganar así su amor 
y su gracia y su presencia eterna. Respecto del principal pro- 
blema del vedanta, Nimbárka sostiene la doctrina llamada bhe' 
dábhedavada, según la cual la relación en que se encuentran 
Dios, de una parte, y las almas y lo no espiritual, de otra, es la 
misma que la que guardan el océano y las olas: sin distinguirse 
en su esencia del océano, las olas no se identifican tampoco con 
él, sino que conservan su individualidad. 

Hoy en día, la secta de los nimavant’s no existe más que 
en algunos lugares del norte de la India, pues su influencia ha 

1 o En el curso de su evolución posterior, la secta de Rámanuia 
se subdividió en dos escuelas; la de los vadagaleis, al norte del Dekán, 
y la de los TeNgaleis, al sur. Los primcios creen que, para alcanzar 
la salvación, el hombre debe colaborar activamente con Dios, de la 
misma forma que un mono, cuando su madre va a salvado, se agarra 
a su cuello. Este eiemplo da nombre a su camino de salvación: «el 
camino del mono» En cambio, los TeNgaleis afirman que Dios salva al 
hombre independientemente de sus esfuerzos, lo mismo que los gatos 
llevan a sus crías cogiéndolas por el cuello, sin que ellas les ayuden 
Su camino de salv-'ción es el «camino del gato». 

Los nimavant’s creen que Krisna es el verdadero ser de Visnu 
y no un simple avalara. 
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ido ce^diendo ante el mayor dinamismo de otras dos sectas empa- 
rentadas con ella, la de los vallabhacaryas y la de los caitanyas. 

tundador de los vallabhacaryas fue Vallabha (1479-1531), un 
comentador del vedanta que enseñó en Benares y en Mathura, y 
que sostenía que el dios supremo (Krisna) encerraba en sí la 
pluralidad real del mundo. De los tres atributos esenciales de 
- . Pensamiento y la bienaventuranza» (sat-cit' 

manda), en las almas individuales no se manifiestan más que 
los dos primeros, y en la naturaleza no espiritual sólo el ser. Las 
almas pueden llegar a la salvación consiguiendo la bienaventu¬ 
ranza que les falta, y alcanzando así la semejanza esencial a 
^risna, lo que les permite participar en los juegos paradisíacos 
de este con las pastoras celestes. A esta meta llegan las almas. 
Píen a través de su esfuerzo personal (maryddd), bien abando¬ 
nándose a la gracia de Dios (pusti), para lo que no es necesario 
que abandonen el mundo, sino sólo que consagren totalmente 
a Dios sus actividades terrenales. Puesto que la salvación depen¬ 
de de la voluntad de Dios, Vallabha acepta una especie de pre¬ 
destinación que lleva a las almas a distintos grados de salvactón, 

importancia tiene en esta secta el 
culto de los descendientes de Vallabha, que llevan el título de 
^ ^ quienes los fieles (sobre los que recae su mante¬ 
nimiento, muy suntuoso) linden culto diariamente. Los excesos 
de estos maharajas (que para «desarrollar la bienaventuranza» 
llegaron a exigir incluso las mujeres y las hijas de sus fieles 
provocaron durante el siglo xix vanos escándalos y dieron ori¬ 
gen a un proceso, pero sin que el prestigio de que gozan entre 
sus adoradores se viera menoscabado por ello. 

hrahmiiníí bengalí Krisna Caitanya (1485- 
1533) esta impregnada de un misticismo erótico. La postura 
que adopta ante e problema del vedanta se resume también 
en la doctrina bhedabhe¿avada: sólo por vía mística puede lle- 
garse a uri conocimiento vivencial de la simultánea diversidad 
e identidad de Dios, las almas individuales y la naturaleza, que 
no puede concebirse racionalmente. La sakti de Krisna. Ridhi, 
es distinta de el, pero al mismo tiempo, e inexplicablemente. 
Idéntica a el. Es distinta como principio creador, maya, que com- 
prende a la prahrii, al tiempo y al karman, y como fivasaku es 
causa de las almas individuales: pero en sus más elevadas ma- 
nirestaciraes (sandhmt'SakU: fuerza que hace que exista todo 
° quiere: Mmuií-iufeíi; principio de la sabiduría; 

hladvm^sakU: fuerza de la bienaventuranza) es idéntica a Dios 
y constituye su más íntima esencia. Las buenas obras y la sabidu¬ 
ría preparan el camino para la entrega confiada a Dios (bhakU), 
que culrnina en la prema, es decir, en el devoto amor. La máxima 
originalidad de esta secta reside en su esfuerzo por expresar por 
medio del arte su místico amor a la deidad; rindiendo culto 


Caitanya no escribió nada. Sus discípulos Rüpa y 
codmcaron sus doctrinas y organizaron ía secta. 


Sanatana 
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colectivo al amor de Knsna y Radhá con cánticos, música y 
danzas que duran vanas horas (samktrtana), los fieles se elevan 
hasta la visión extática de la pareja divina. Esta peculiaridad de 
la secta de los caitanyas ha impreso un carácter especial al vis- 
nuismo bengalí y, en general, ha contribuido decisivamente al 
desarrollo del arte de Bengala. 

En la secta de los sahajiás, que se escindió de la de los 
caitanyas, la doctrina de la bhakti reviste una forma totalmente 
excéntrica. Los adeptos de esta secta antibrahmánica y antirm 
tuahsta afirman que la bhakti es el único camino que existe para 
llegar a la salvación y que está permitido a todas las castas. Ahora 
bien, la entrega a Dios sólo es posible si el creyente ama apasto- 
nadamente a una mujer terrena y si —para que su amor quede 
espiritualizado— esta su amada le resulta inalcanzable, bien 
porque está casada y es fiel, bien porque pertenece a otra casta. 
Esta doctrina, que, por una parte, ha inspirado la más hermosa 
lírica amorosa bengalí, ha dado ocasión, por otra, a toda clase 
de excesos * 

En las sectas de que acabamos de hablar es la figura de 
Knsna la que ocupa el primer plano; en cambio, en la de los 
rimavant’s (secta fundada en Benares por Rámánanda [1400- 
1470]) el dios venerado es Visnu en su avatára de Rama. Junto 
a él se rinde culto a su sakh Sita y a sus servidores (v.gr. Hanu- 
mant, rey de los monos), pero no así a los demás avataras de 
Visnu. En todo lo demás, la teología y las prácticas de los rama- 
vant’s son casi idénticas a las de los srlvaisnavas. Lo que sí 
constituye una importante novedad es la tolerancia social de esta 
secta, que acepta indistintamente a los miembros de todas las 
castas e incluso a los extranjeros y mahometanos. Esto nos hace 
comprender cómo los fundadores de las comunidades religioso- 
corporativas nacidas en el seno de los rámávant’s (tan caracte¬ 
rísticas de la India septentrional) pudieron ser artesanos (tinto¬ 
reros, carniceros, barberos) y por qué el fundador de ks primeras 
sectas smcretistas islámico-hmduistas, el tejedor Kabir (cf. pági¬ 
na 188s), fue un discípulo de Rámánanda. A esta misma tenden¬ 
cia responde el que los rámávant’s descuiden el uso del sánscrito; 
la obra que más ha contribuido a difundir sus doctrinas, el Ram- 
cantmanas, de Tulsidás (cf. p.l35), está redactada en hmdi. 

b) álVAÍTAS 

La secta que se considera a sí misma como la representante 
de la ortodoxia brahmánica es la de los smártas que, salvo 

i’A La secta de los radhávalhbhls, fundada en 1585 por el poeta 
Harivams, exagera el culto de Radha en una forma ajena a las ten¬ 
dencias generales del visnuismo, poniendo a la sakU de Knsna por 
encima de este. En sus fiestas, los prosélitos de esta secta se disfrazan 
de mujeres y se comportan como si fueran las «compañeras» de Radha. 
En realidad son los saktas visnuilas. 

El nombre smarta se deriva de smrU, «tradición». 
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raras excepciones, defiende el monismo estricto (kevaladvaita) tal 
como lo fijó áañkara, y según el cual, fuera del brahmán = Dios, 
no existe ningún otio ser real, pues tanto el mundo como el ser 
individual de las almas son sólo ilusión (maya). Según la tradi' 
Clon, fue el mismo áañkara el que organizó la secta de los smár- 
tas, que reconocen como jagatgurus (= «gobernantes del mundo») 
a los abades de los conventos que Sañkara fundó en los cuatro 
puntos cardinales de la India, a saber, en Srñgeri, Puri, Badri- 
nath y Dvarka. Como los ]agatguru‘i son también los jefes de 
todos los sivaítas y como los smartas celebian algunos de sus 
ritos en los templos de Siva, es corriente que se les considere 
como sivaítas. Pero en realidad veneran en primer término a los 
«cinco dioses» Siva, Visnu, Durga, Sürya y Gañesa y reconocen 
además otros muchos. Su ritual es una mezcla de ceremonias 
védicas (especialmente ritos domésticos) y prácticas tántricas, 
y su doctrina se basa, además de en el vedánta, en el mímámsá 
tradicional. Todo esto justificaría el considerarlos como los rC' 
presentantes de la ortodoxia hinduista, opuesta a las tendencias 
sectarias. 

En cambio, las doctrinas de los pasupatas (nombre que se 
deriva de Pasupati, un epíteto de Rudra que significa «señor de 
los animales») son verdaderamente sectarias. Su nombre se men- 
Clona ya en textos muy antiguos, si bien es posible que en ellos 
designe a los sivaítas en general, pues aunque en su doctrina hay 
algunos rasgos arcaicos, no tenemos pruebas de su existencia 
como secta hasta el siglo x (en el que se les da, además, otro 
nombre, el de lakullsa). Su doctrina acepta cinco categorías: 
1) Karya («resultado» o «consecuencia»): principios dependien- 
tes, entre los que se cuentan, en primer término, las almas indi- 
viduales concebidas como «animales» (paáu), a los que áiva 
ata^con su ((cordón» (pasa) al samsara. 2) Karana (causa): el 
«señor» (pati) de los animales, o sea, áiva, totalmente libre y 
poderoso, que crea y gobierna el mundo. 3) Yoga: («unión») 
de los «animales» con el «señor», a la que se llega por medio 
de las obras, de la sabiduría o de la concentración 4) Vidhi: 
(«rito») y observancia de los votos característicos de la secta 
(baños de cenizas, recitación susurrada de mantras, risas, ron' 
quidos, temblores, palabras sin sentido; un comportamiento 
con el que se consigue desligarse del mundo). 5) Duhkhanta 
(«final del sufrimiento»); salvación, que consiste en llegar a un 
estado similar al de áiva o en conseguir fuerzas sobrenaturales. 
Esta doctrina es la que enmarca las prácticas ascéticas, que para 
los pasupatas revisten la máxima importancia. 

Los Ágamas, título bajo el que la tradición agrupa veintiocho 
textos, aunque es posible que en la antigüedad fueran algunos 
más, contienen las doctrinas teológicas de los pasupatas y cons' 
tituyen las sagradas escrituras de los sivaítas. La doctrina de 

Falta el bhakUmárga, 
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los Acamas tiene su más fiel reflejo filosófico en el sistema del 
saivasiddhanta, la «doctrina definitiva de los sivaítas». Esta 
escuela, todavía hoy floreciente en la India meridional, con una 
abundante literatura en sánscrito y en tamil adopta una pos- 
tura intermedia entre el vedanta y el samkhya. Con los tres 
términos pati, pasu y pasa, que ya conocemos, el saivasiddhanta 
designa los tres principios fundamentales. Dios, las almas indivi- 
duales y lo no espiritual, concebidos como esencialmente dife¬ 
rentes, eternos y reales. Patt es áiva, que está jDor encima de 
todos los demás principios y es inmutable; a través de su saktt, 
que es sabiduría, actividad y bienaventuranza, gobierna el acon¬ 
tecer terreno, sometido a su voluntad absoluta e impensable 
sin él. Desde este punto de vista, el saivasiddhanta defiende un 
monismo funcional que recuerda el del sistema de los madhvas. 
El alma (pasu) posee también la sabiduría, el poder de obrar y 
la voluntad, pero está atada al sam%ára con el «triple cordón)' 
(pasa) de: 1) La msapiencia (anava), que consiste en la indivi¬ 
duación. 2) El karman como causa del samsara. 3) La maya, 
que no es una ilusión, sino una fuerza real que, impulsada por 
la sakti, emana de sí por vía evolutiva la pluralidad de las^ cosas. 
La salvación consiste en la unión del alma con Dios, unión que 
no es identificación, sino adaptación; el alma pierde en Dios su 
fuerza para obrar e incluso su capacidad para percibir la biena¬ 
venturanza de la salvación; Siva es quien la percibe por ella. 

La escuela trika (nacida en el siglo IX en^ Cachemira, por lo 
que frecuentemente se le da el nombre de «sivaismo de Cache¬ 
mira») constituye una reacción monista contra el velado plura¬ 
lismo del saivasiddhanta. Esta escuela debe su período de apogeo 
a una abundante literatura y especialmente a la actividad de 
tres sobresalientes filósofos: Vasugupta (siglo ix), Somananda 
(siglo ix) y Abhmavagupta (siglo Xl). La conversión de Cache¬ 
mira al islam (1315) paralizó el desarrollo posterior de la trika 
y acabó por ahogarla casi totalmente. Para justificar su abandono 
del pluralismo tiadicional, Vasugupta, fundador de la escuela, 
afirma revelar la doctrina antiquísima y olvidada de Siva 
Esta doctrina se diferencia del monismo de Sañkara por consi¬ 
derar al mundo exterior no como una apariencia engañosa, sino 
como una objetivación real de los pensamientos de Dios, áiva 
piensa o sueña el mundo: y aunque, desde nuestro punto de 
vista, éste no es sino un espejismo engañoso, en tanto que viven- 

1'*^ El gran poeta tamil Mánikka Vá;agar (cf. p.l36) predica en 
forma poética la doctrina saiv-'siddhánt'i 

158 Que incluye Hs obras de Lalla, una poetisa mística del si- 

glo XIV. , , r- 1 1 J 

1^9 En cierto sentido, esta afirmación está juslificida, pues la doc" 
trina trika conserva, con mayor fidelidad que el saivasiddhanta, las 
antiguas ideas hmduistas tal como las expresaron los Upamsadas 
modernos, Pero eso no impide que sus argumentos recuerden los que 
usa el maháyána para probar la ortodoxia de su doctrina {c£. el capitulo 
sobre el budismo, p.226.263ss). 
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Cía de Siva, es real, y los procesos psíquicos que esta vivencia 
despierta, la «vibración» (spanda) del espíritu divino, todo esto 
acaece realmente Este acontecer es obra de la sakti, que, 
a su vez, no es más que una reunión de vanos aspectos espe¬ 
ciales del ser de Dios: su voluntad, su conciencia, su fuerza, su 
bienaventuranza y su gracia. La trika expone minuciosamente 
cómo el juego de estas fuerzas psíquicas hace nacer el mundo 
exterior, proceso que concibe como un progresivo apagamiento 
de la conciencia de Dios. 

Tampoco las almas individuales son más que pensamientos 
de Dios, aunque, ofuscadas por la maya (que procede de Dios), 
no lo saben y creen en su propia individualidad. El camino por 
el que pueden alcanzar la salvación es el de la superación de 
esta ofuscación, lo que se consigue con la iniciación, con las 
enseñanzas de un guru («maestro»), con la recitación de tnan- 
tras Y con la meditación. Pero la salvación definitiva se alcanza 
cuando la sakti —gracia de Dios— se «posa» en el creyente y 
hace que el alma se reconozca a sí misma como áiva. Este «reco¬ 
nocimiento» (pratyabhijñd) constituye el punto central de la 
doctrina de la salvación del sivaísmo de Cachemira. 

En el siglo xil, Basava, un ministro del rey Bijjala, fundó 
en el país de habla kanara la secta de los virasaivas, los «heroi¬ 
cos sivaítas»; sus adeptos veneran a áiva bajo el símbolo del 
Imga (cf. p.l44), que llevan en una cápsula de plata colgada del 
cuello; de aquí el segundo nombre que se les da: liñgayat’s. 
Más que del problema del mundo exterior, su doctrina se ocupa 
del de la relación de Dios con las almas. Por obra de su saktt, 
el espíritu total se escinde en Imgasthala ■ —Dios y monarca del 
mundo— y añgasthala —almas individuales—; cada una de estas 
subdivisiones tiene seis aspectos; los del Imgasthala corresponden 
a seis grados ascendentes de la transcendencia divina: los del 
añgasthala, a seis estadios también ascendentes de la aproxima¬ 
ción del alma a Dios. La salvación se alcanza transformando 
la sakti —que es la actividad (pravrtu) — en bhakti —que es el 
alejamiento (nivrtti) del mundo, que se exterioriza en el fervien¬ 
te amor de áiva—. La sakh y la bhakti constituyen los dos polos 
de una misma fuerza. Como en todas las doctrinas que ven en 
la bhakti el camino de la salvación, ésta no consiste en la absor¬ 
ción del alma individual por Dios, pues entonces ya no es posible 
la bhakti, que es el amor, sino en la íntima unión de los dos 
principios. 

Mayor importancia que la dogmática de los liñgáyat’s tienen 

En esta su negación de la realidad objetiva del mundo y en su 
simultánea afirmación de la realidad de los procesos espirituales a 
que él da lugar, la doctrina trika está íntimamente relacionada con los 
vijñanavadins budistas (cf. en el capítulo sobre el budismo la p.275s, 
sobre paratranta y pankalptta). Abhinavagupta tenía plena consciencia 
de esta relación, y afirmaba que, para poder admitir la doctrina trika» 
a los vijñanavadins les bastaría con renunciar a su tesis de que la 
conciencia existe sin que exista un dios pensante. 
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sus reglas prácticas, que rechazan decididamente la tradición 
védica, los sacrificios, el culto de las imágenes, las peregrina- 
Clones, la cremación de las viudas y el complejo de las castas 
y establecen la igualdad entre los sexos. Por influencia de los 
jimstas, predominantes en el país kanara, los liñgayat’s consti¬ 
tuyen una verdadera orden monacal. Su forma de vida se carac¬ 
teriza por una sencillez puritana y una rigurosa abstinencia de 
carne y alcohol. La bhakti sola no basta para alcanzar la sal¬ 
vación ; para ello son precisos además ciertos presupuestos sa¬ 
cramentales. Pero los que han sido iniciados y llevan constante¬ 
mente sobre sí el símbolo del liú^a no vuelven a sucumbir 
al samsára y alcanzan la salvación inmediatamente después de 
la muerte. 

No hay mejor ejemplo de la coexistencia de contrastes típica 
del hmduismo que el que nos ofrece el hecho de que junto a 
estas escuelas teológicas y a estas comunidades religiosas hayan 
de contarse como otras sectas sivaítas toda clase de ascetas que 
intentan llegar a la salvación a través de prácticas extrañas y a 
veces repulsivas que pretenden dar expresión a su alejamiento del 
mundo La literatura nos habla de los que considera repre¬ 
sentantes extremos de estas tendencias ascéticas, los kápSlikas 
(«portadores de cráneos») y los kálámukhas, que llevaban collares 
hechos de cráneos, ofrecían sacrificios humanos, se bañaban en 
las cenizas procedentes de la cremación, comían la carne de 
los cadáveres, bebían vino en cráneos humanos y tenían a las 
partes pudendas de la mujer por el objeto más adecuado de la 
meditación sobre el atman. Los mendigos sivaítas aghorís con¬ 
tinúan hoy estas prácticas; comen excrementos y carroñas y 
algunas veces se les ha acusado de canibalismo. 

c) éAKTISMO Y TANTRISMO 

Como hemos visto, en la India la noción de sakti es muy 
antigua; presente ya en el mito del andrógino primordial, se 
conserva a lo largo de toda la historia de las religiones indias 
y alcanza su pleno desarrollo en el hinduismo. Por eso el nombre 
de saktismo no se usa como designación general de la fe en este 
ser, sino como denominación concreta de aquellas doctrinas y 
prácticas religiosas que en su culto de rasgos esotéricos y en su 
filosofía basada en los Tantras ponen a la sakti por encima de 
Dios. Antiguamente se pensaba que las dos palabras, saktismo y 
tantrismo, eran sinónimas. En realidad se trata de dos corrientes 

1*' Aunque lo sustituyen por sus propias castas, entre las que el 
primer lugar corrresponde a la de los tansamas, los sacerdotes, cuya 
dignidad es hereditaria. Estos sacerdotes habitan en conventos, y los 
fieles les tributan honores casi divinos. 

Otra interpretación del sentido de estas prácticas repulsivas 
pretende que su obieto es el de demostrar que todas las cosas, in¬ 
cluso las más repugnantes, son puras, puesto que el pantheos lo 
llena todo. 
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originariamente distintas, ambas de gran antigüedad en la India. 
El tantrismo procede de aquellos usos mágicos que mencionamos 
al hablar del Atharvaveda, y que fueron recogidos y cultivados 
por los adeptos del yoga. Hemos tratado ya de los medios más 
importantes de este ritual simbólico mágico, de los mantras, 
bijas, yantras, müdrds, del nyasa, hathayoga y layayoga (c£. pági' 
ñas 167s.l71s), Estas prácticas, asociadas a las doctrinas filosó¬ 
ficas del sámkhya y del vedánta y muy influidas por la noción 
de éakti, constituyen el objeto de los numerosos Tantros, en los 
que los creyentes ven la más elevada revelación y la culminación 
del Veda 

^ La tendencia a colocar a una deidad femenina en el lugar 
más elevado del panteón encontró el terreno abonado por los 
cultos matriarcales no anos (de la India o del Asia Anterior). 
La significación mágico-religiosa de la copulación era conocida 
ya por el ritual védico; los Upantsadas aconsejan practicarla 
con espíritu religioso como un medio importante de alcanzar la 
salvación ya en este mundo El Mahdbharata nos informa de 
la existencia en la India de una piomiscuidad ritual, cuya abo¬ 
lición se atribuye a Svetaketu (cf. p. 119s) que hemos conocido 
en los Upantsadas. En las fiestas de fertilidad de los munda esta 
promiscuidad sexual es todavía hoy comente, y hasta hace muy 
poco la mayoría de las fiestas hmduistas iban acompañadas de 
excesos eróticos. 

_ Pese a la importancia que concede al apasionado amor de 
Radha y Krisna, el visnuismo sublima y espiritualiza el erotis¬ 
mo. En cambio, los aspectos puramente sexuales desempeñan 
un papel considerable en el simbolismo y la mitología áivaítas 
(visible y.gr. en la copulación de Siva y Parvatl). Pero hasta la 
formación de la secta de los saktas (que se separó del sivaísmo 
en la segunda^ mitad del siglo i d. C.), la promiscuidad sexual 
no se convirtió en un componente regular del culto. Esta secta 
venera a Durga como diosa suprema y principio del mundo y 
atribuye a los Tantras la misma importancia que los sivaítas a 
los Agamas y los visnuitas a los Samhitas. 

Para el saktismo-tantrismo, Durga es la única fuente de 
la realidad, a la que áiva queda_ subordinado, si es que no es 
considerado como su sakü. Durga actúa por medio de la maya, 
concebida como fuerza creadoia y no como ilusión. Esta fuerza 
está constituida por dos principios: nada, «sonido», expresión 

is’ Según el tantrismo, a cada ciclo cosmogónico (cf. p.l62s) corres¬ 
ponde una revelación; al krtayuga la sruit, al tretayuga la smj-í», al 
dvaparayuga los Puranas, y al kúhyuga los Tantras. 

Cf., por ejemplo, Brhadaranyaha.Up. VI 4. Ya en el Chandogya- 
Up. II 13 se llama a la cópula van-'adevya «(ritual) de la diosa izquier¬ 
da», lo que recuerda el «camino de la mano izquiet-da» de los saktas 
(cf. infra). 

Además de los numerosos nombies de esta diosa que ya cono¬ 
cemos, los saktas usan otros,_ como Para, «la suprema»; Lalita, «la 
encantadora, la coqueta»; Kámakalá, «L que posee los principios 
(masculinos y femeninos) del deseo». 
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de la conciencia divina y fuente del movimiento, y bmdu,^ «go¬ 
tas» de la luz; uniéndose los dos principios como vibración ^ 
foiman el «deseo» (kdma), y, asociándose a los principios mascu¬ 
linos y femeninos (külü), emanan de sí el mundo. Estos factores 
cosmogónicos tienen su correspondencia en las observancias má¬ 
gico-rituales y en los centros fisiológicos admitidos por el laya- 

Pero lo que caracteriza a los saktas, más que esta complicada 
doctrina, son sus prácticas religiosas, a las que, como a la secta, 
esotérica, sólo se tiene acceso tras complicados ritos miciatonos. 
Los Tantras distinguen tres clases de iniciados (sádhaka): «ani¬ 
males» (pasu), «hombres» (vira) y «seres divinos» (divya). A 
cada una de estas categorías se le señala un camino para alcanzar 
la perfección (südhana). Las normas de vida que obligan a los 
pasus son las cuatro siguientes: 1) Camino del Veda: ritual 
védico, autorización para comer carne y para tener trato sexual 
con la mujer propia determinados días: es el karmamárga. 
2) Camino de Visnu; prohibición de comer carne y tener co¬ 
mercio sexual; bhahtimarga. 3) Camino de Siva: las mismas 
prohibiciones; el jñanamürga. 4) El «camino derecho» (daksi- 
mcara): conserva todas las normas precedentes y prescribe al¬ 
gunas prácticas del yoga. Para los viras solo hay dos caminos: 

1) El «camino izquierdo» (vámácára), que consiste en los ritos 
secretos (caízrapüja), que describiremos a contmuación. 2) El 
«camino perfecto» (siddhantácára), ejecución publica de esos 
mismos ritos. El «camino de la familia» (kaulácdra) abierto 
a los dlvyas, no incluye prohibiciones m preceptos, porque el 
divya «está por encima del dharma, y del cielo, y del infierno». 

Es evidente que la categoría de los dlvyas es sólo una amplia¬ 
ción especulativa del sistema y que las normas de vida^^de los 
pasus no se distinguen de las prescritas en otras sectas Sólo 
los viras, más frecuentemente llamados «saktas de la mano iz¬ 
quierda», son verdaderos saktas. Sólo ellos están organizados en 
una secta que posee sus propios ritos, de los que afirrna que son 
los únicos que pueden llevar a la salvación. El «piqtí tántnco» 
que les es propio se diferencia esencialmente del puja normal; 
ofrecen sacrificios cruentos y en su seno nacieron sociedades 
secretas cuyos miembros cometían asesinatos de finalidad reli¬ 
giosa (por ejemplo, los famosos estranguladores thags). El punto 
central de su ritual está constituido por el llamado pañcatattva, 
el disfrute ritual en comunidad de las cinco cosas que comien¬ 
zan con m: madya, «vino» : márrisa, «carne» ; matsya, «pez»; 
müdrd, «cereales», y maiihuna, «cópula». Este rito se ejecuta en 
reuniones secretas, con los participantes sentados en circulo y 
abolidas las diferencias de castas. Tras los ritos preparatorios, 

n-s C£. supra hs doctnnis de !a cscuch tnka. 

167 Los ya salvados, unidos a la diosa suprema, lorinan su lainiíia. 

166 Es probable que en el «camino de la mano derecha» hayamos de 
ver un intento de moderar y purificar las prácticas del saktismo. 
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se goza de las cinco cosas habitualmente prohibidas en el hin- 
duismo. Cada uno de los participantes se une con su propia 
mujer, o con la de otro miembro de la reunión, o con la que 
el grupo posee en común; todas ellas son consideradas saktis 
y veneradas como tales. Los viras más adelantados, a los que se 
llama siddhas, que observan el siddhdntacüra, tienen derecho a 
excesos especiales: entre cincuenta mujeres escogen su sakti, 
a la que se unen, tocando a las otras. 

La finalidad que persiguen estas orgías mistéricas es la apro¬ 
ximación a Durgá. La cópula simboliza la unión de la kundalml 
(cf. p.l72) con Siva. En realidad es un remedio homeopático: 
la realización ritual de actos normalmente considerados como 
pecados graves libra de tentaciones, y de ese modo conduce a la 
salvación. Los hindúes miembros de otras sectas no condenan 
con demasiada dureza estas orgías de los saletas, pese a sus 
indudables excesos No olvidemos que en el hinduismo no es 
esencial el que el acto en sí sea bueno o malo, sino sólo el que 
la intención esté consagrada a Dios (cf. nt.206). 


B. SECTAS NACIDAS DEL CONTACTO CON 
RELIGIONES ALIENIGENAS 

A partir del siglo xiv comienzan a aparecer en la India movi¬ 
mientos reformistas que en su ansia de reforma no vacilan en 
rechazar los pilares de la ortodoxia, la autoridad del Veda, el ri¬ 
tual, el culto de los dioses y el complejo de las castas. La reforma 
de los sahajiás, como la de los rámávant’s o la de los liñgáyat’s, 
es algo más que una mera reacción antibrahmánica, es un ataque 
al mundo hinduista en su totalidad; un intento de conciliar por 
medio de la filosofía la práctica religiosa con los principios me- 
tafísicos elevados. Esta postura es la que se expresa en los afo¬ 
rismos del poeta telugu Vémana «El saber de los sacerdotes 
es Igual que una prostituta que aturde, desnuda de pureza. El 
saber secreto (el saber de Dios en el corazón) es igual que una 
mujer fiel». «Sólo hay un señor del mundo, que gobierna el 
universo. ¿Para qué venerar a los otros Brahmas? ¿Es que un 
mono en el bosque puede gobernar el mundo?» «Arrastran a las 
piedras monte abajo, con las manos y los pies las empujan de 
aquí para allá, con el cincel las trabajan, y •—¡oh locura!— ante 
esas romas piedras luego se postran.» «¡Benares, BenaresI, gri¬ 
tan, y están emocionados de ir allí. Pues qué, el dios que está 
allí, ¿aquí no está? Aquí está como allí. Si el corazón es puro.» 

Aunque hemos de subrayar que con bastante frecuencia en 
el pañcatattva se introducen ritos de sustitución, bebiendo en lugar 
de Vino leche de coco y sustituyendo la cópula por una ofrenda de 
flores y por ceremonias en honor de la mujer elegida. 

Cf. p.l36. El autor cita según la traducción alemana de O. ScHRA-- 
DER (Der Htndutsmus [Tubingen 1930]) 
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Pero Vémana, que compartía los ideales de los liñgayat’s, no 
se separó totalmente del hinduismo. En cambio, los fundadores 
de aquellas sectas que cedieron a la influencia de religiones no 
indias, y especialmente del islam y del cristianismo, sí que dieron 
este paso. Ya en épocas muy antiguas, el brahmanismo estuvo 
expuesto a la influencia de religiones alienígenas como eran las 
no anas, babilónicas, minoroasiáticas e iranias; pero esta influen- 
cía se tradujo, a lo sumo, en un enriquecimiento del culto y de 
la mitología o en la inclusión en los marcos tradicionales de 
determinadas creencias y tendencias religiosas. Lo que se intro- 
ducía en el hmduismo eran siempre deidades o creencias aisladas 
y nunca sistemas religiosos completos. Ahora bien, en el siglo XV 
el hinduismo entró por primera vez en contacto con religiones 
totalmente distintas, mucho más desarrolladas, exclusivistas y 
proselitistas. 

Ante estas religiones ya no era posible el procedimiento de 
asimilación de elementos aislados, y resultaba forzoso tomar pos^ 
tura ante ellas como totalidad. El resultado de este contacto fue 
doble. De una parte, condu)o al nacimiento de sectas sincréticas 
de credo ecléctico, en las que el hmdmsmo tuvo necesariamente 
que sacrificar más elementos que el islam o el cristianismo. Muy 
frecuentemente se considera a estas nuevas sectas como religio¬ 
nes mixtas irreductibles a cualquiera de los tres credos, pero los 
miembros de estas comunidades relimosas no se consideran a 
sí mismos necesariamente como no hinduistas, sino más bien 
como una especie de reforma en el seno del hinduismo, lo ^que 
se explica si tenemos en cuenta que no^ existe una dogmática 
hinduista fija, por lo que en esta religión es imposible deter¬ 
minar los límites en que comienza la herejía. 

De otra parte, el esfuerzo de los mahometanos y de los cris¬ 
tianos por convertir a los indios provocó una reacción ortodoxa 
bastante intensa, que no sólo vigorizó la intransigencia de las 
antiguas sectas, sino también impulsó a los hinduistas a revisar 
los fundamentos de su religión desde un punto de vista apolo¬ 
gético, a profundizar su comprensión del hmduismo y eliminar 
ios elementos casuales y externos para mejor destacar lo esencial 
y de ese modo demostrar la superioridad del brahmanismo sobre 
las demás religiones. Así, pues, el contacto con el islam, y espe¬ 
cialmente con el cristianismo, si de una parte contribuyó al naci¬ 
miento de algunos movimientos smcretistas de una ingenuidad 
a veces risible, de otra dio lugar al desarrollo del hinduismo 
ilustrado. 


/. INFLUENCIA DEL ISLAM 

La conquista mahometana de la India comenzó en el siglo VIII 
y se extendió por toda la India septentrional en los siglos Xli 
y XIII. La dominación islámica alcanzó su máximo apogeo con 
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la dinastía de los mongoles, que en los siglos xvi a xvni unió 
bajo su cetio a casi toda la península. Su influencia sobre la 
vida, la lengua y el arte de la India septentrional y central ha sido 
muy grande. Con su bien conocido fanatismo, los nuevos con- 
quistadores intentaron aniquilar las religiones antiguas. Acabaron 
totalmente con el budismo en la India y convirtieron al islam 
a una gran parte de la población. Quienes permanecieron fieles 
a la fe de sus padres fueron perseguidos y escarnecidos siste- 
máticamente. Pero los musulmanes no pudieron escapar a la 
influencia de la espléndida cultura india, y poco a poco en el 
arte y en la literatura islámica fueion introduciéndose elementos 
indios. Lo mismo ocurrió con las ideas religiosas. El Padumavatt, 
poema épico semihistórico compuesto en torno al año 1540 por 
Malik Muhammad, nos ofrece un buen ejemplo de esta fusión 
de motivos islámicos e indios sobre todo en la interpretación 
alegórica con que concluye y en su mescolanza de creencias 
musulmanas y creencias hinduistas El Allah'Up., que pro- 
cede de la época del monarca Akbar, invoca a Allih y a Mahoma 
junto a Visnu, Varuna y Mitra El monarca mismo era un 
entusiasta de la tolerancia religiosa e incluso inventó una reli' 
gión sincretista, tauhid iláhi, que pretendía ser una unión d" 
todas las de sus súbditos (entre ellas del cristianismo). Esta 
religión artificial, oficial mientras remó Akbar (1556'1605), no 
sobrevivió a su inventor. La creación de la primera síntesis 
duradera del hmduismo y el islam, síntesis anterior a Akbar, 
fue obra de un hombre de origen mucho más modesto: el te- 
jedoi Kabír (14404518). 

Kabir, nacido en Benares, de origen ilegítimo, fue adoptado 
por un tejedor musulmán y educado en la ortodoxia islámica. 
A una edad bastante avanzada cayó bajo la influencia de Ramá' 
nanda y se convirtió en discípulo suyo. La tolerancia social y 
religiosa imperante en la secta de los rámavant’s le movieron a 
intentar unificar sus dos religiones. La doctrina nacda de este 
intento la expresó Kabír en un gran número de poesías com' 
puestas en hindt antiguo; sus discípulos las recopilaron en una 
colección que lleva el nombre de Bijak, «cuenta». Como Vemana, 
veía Kabír que las distintas figuras divinas y formas cultuales 
hmduistas oscurecían innecesariamente la pura idea del Dios 
supremo y único, el solo venerado, según él creía, en todas las 
religiones que él conocía. La única causa de las diferencias y 
disensiones entre las sectas y las religiones eran, en su opinión, 
las formas externas del culto. En consecuencia, Kabír se esfor' 

Como siempre en Ii índn, se concede gian importancia al 
casual parecido de determinadas palab’-as, como, por ejemplo, Purana 
(en htndí, Porán) y 

Digamos de pasada que la primera versión que de los Upc^ntsadas 
se conocio en Europa debe su origen pre^^isamente a este ínteres de 
los musulmanes por las escrituras indias, la traducción latina de Anque 
TIL Duperron se basa precisamente en ma traducción persa del texto 
sánscrito hecha por encarga del principe Muhammad Dirá áikoh 
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zaba por acabar con lo externo, de forma que no siguiera siendo 
un obstáculo para la unificación de los sentimientos religiosos 
y dejara que el ser divino se apareciera al corazón del hombre 
en toda su pureza. Sin piedad alguna hacía irrisión de los usos 
religiosos indios: «Sólo agua hay en el lugar de los baños sa- 
grados; yo sé que son inútiles, que me he bañado en ellos. Muer¬ 
tas están todas las imágenes divinas y no pueden hablar; lo sé 
yo, que las he invocado en alta voz. Vacías están las palabras 
de los Puranas y del Qur’án; he leNiantado el velo y las he visto. 
Por experiencia habla Kabir de este modo. El lo sabe: todo lo 
demás es mentira» ' . Contra el culto de los dioses antropomorfos 
dice: «Un perro entió en una rasa de espejos. Ladró y ladró 
ante su imagen hasta que murió». A continuación Kabir ataca 
a los musulmanes, preguntándole al almuédano; «¿Por qué subes 
a] minarete, mullah"^ Dios no está sordo y desde abajo te oiría 
igual de bien. Por amor de él nos llamas a la oración. Kabir 
te dice: "Búscalo en tu coiazón”». Con la misma fuerza recha¬ 
zaba Kabir los ayunos y las mortificaciones, las peregrinaciones 
y la teoría de los avalaras, y aceptaba solamente el monoteísmo 
de las dos religiones (Allah = Visnu, a quien él llamaba habi- 
tiialmente Rama), la maya —que ni es una creación divina ni 
es esencialmente idéntica a Dios—, el karman, el samsara y la 
salvación por la bhaktu Lo que Kabir tiene en común con el 
islam es su repudiación del culto de los ídolos y la aproximación 
de Dios al mundo de lo terreno; todos los demás componentes 
de su doctrina son indios, por lo que, pese a su educación musul¬ 
mana, hay que considerarlo como un hinduista influenciado por 
el islam y no como un musulmán de influencia hindú. 

Les discípulos de Kabir formaron una comunidad monacal 
que lleva el nombre de kabirpanthts y se conserva hoy en las 
Provincias Unidas (Uttar Pradesh). Bajo su influencia nacieron 
además otras muchas sectas islámico-hinduistas que cada vez 
fueron aproximándose más al hinduismo. La más antigua e 
importante de todas ellas fue fundada en el Penjab por Nának 
Dev (1469-1538); sus miembios se llaman sikhs, es decir, «dis¬ 
cípulos». La doctiina de Nanak es muy parecida a la de Kabir, 
por quien está seguramente influido, pero los elementos hinduis- 
tas están más acentuados; conserva los ritos domésticos y las 
castas, y su ideología, con su panenteísmo, su doctrina de la 
bhaku Y de la gracia, está inspirada en el Bhagavadgitá. Gran 
importancia tienen los jefes de la secta (gurus), venerados como 
mediadores entre Dios y los hombres y divinizados después de 
la muerte. Algunos de los sucesores de Nanak, dotados de fuerte 
personalidad, introdujeron modificaciones esenciales en el carác¬ 
ter de la secta. A partir de Aijun, el quinto guru, la jefatura 
se hizo hereditaria; Arjun fue quien construyó en Amritsar el 
famoso «templo de oro), que desde entonces se convirtió en el 

Li traducción «Icmani que cna el autor es de M WlNTERNlTZ 
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centro sagrado de los sikhs. El fue también quien recopiló 
el Granth Sahtb, «el libro excelso», las sagradas escrituras de 
su comunidad, una colección de poesías de Kabír, Nanak y los 
sucesores de éste. 

Pero quien mayor importancia tuvo en la historia de esta 
secta fue el décimo guru, Govind Raí Singh (1675'1708), que 
convirtió a la hasta entonces pacífica comunidad de los sikhs 
en una poderosa teocracia militar, subdividida en dos clases, la 
de los simples creyentes (sahidjáñ, «los que siguen el camino 
fácil») y la élite (khalsa, «pureza»). A todos los que forman 
parte de la khalsa se les da un mismo sobrenombre, el de smgh, 
«león» : todos ellos deben llevar una vestimenta, peinado y barba 
especiales, no practican los ritos hinduistas y están obligados, 
incluso en el matrimonio, a guardar castidad: rinden culto al 
Granth Sahib y a la espada. Su admisión en la khalsa tiene 
lugar en una^ especie de bautizo con agua azucarada. Tanto esta 
transformación en comunidad militar como el ideal de la guerra 
santa contra los incrédulos están inspirados evidentemente en el 
islam, lo que no deja de constituir una ironía, pues la guerra 
santa se mueve precisamente contra los musulmanes. A la muerte 
de Govind Raí, la comunidad siguió adelante siempre en direc- 
ción más política que religiosa, hasta que en 1849, con la anexión 
del Penjab por la East India Company, perdió su independencia. 
Hoy todavía los sikhs tienen en el Penjab gran importancia y 
proporcionan al Estado indio sus mejores tropas. 

Entre otras sectas influidas por la de Kabir podemos citar: 
la de los dadüpanthis, fundada en Ahmadabad a finales del 
siglo XVI por el cardador de lana Dadü; vegetarianos y célibes, 
veneran el manuscrito que contiene las «palabras» (bám) del 
fundador; salvo por esto, su culto es casi hinduista. La de los 
sádh’s, «los santos», fundada en 1658 por Birbhin; ajustan su 
vida a normas puritanas, son monógamos y rechazan la autoridad 
de los brahmana. Los sivanaráyanis veneran al bráhman, que 
carece de rasgos, y no tienen gurus. Más moderna es la secta 
de los satsang’s o rádhá soáml, fundada por un banquero, Siva 
Dayál Sáheb, en Agrá a mediados del siglo xix. Su doctrina 
se basa en el hinduismo, pero intenta asociar con él elementos 
islámicos y cristianos. Su subdivisión de la realidad en tres esfe- 
ras, la espiritual, la espirituaLmaterial y la material-espiritual, 
recuerda al budismo. La primera esfera es el dominio del «ser 
supremo», lo Absoluto incognoscible: el «virrey» de la segunda 
esfera corresponde al Dios de los cristianos, a Alláh, al bráhman 
del vedanta y al nirvana (!) del budismo y del jinismo; el 
«gouverneur» de la tercera esfera corresponde a todos los demás 

Al que Govmd Raí Singh añadió algunos textos; hizo además 
una nueva compilación, que lleva el título de Dasdm Granth^ por lo 
que desde entonces el Granth Sahíb se llama Adi Granth, «el libro 
primitivo». 
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dioses. La salvación se alcanza por medio de prácticas místicas 
secretas, en las que el papel de la hipnosis es muy importante. 


11. INFLUENCIA DEL CRISTIANISMO 
Y DE OCCIDENTE 

Los indios entraron en contacto con el cristianismo rnucho 
antes que con el islam. Aun si prescindimos de la misión de 
Santo Tomás, que históricamente no es demostrable, ya en el 
siglo VI es segura la presencia y actuación en el sur de la India 
de nestorianos y cristianos sinos, todavía hoy bastante numerosos 
en la comarca de Madrás. Con la llegada de los portugueses 
(finales del siglo xv), y más tarde de los holandeses, daneses, 
franceses e ingleses, comenzó la verdadera obra misional, que 
tuvo como resultado la evangelización de Goa y de una parte 
considerable de la población de Ceilán ' : pero sólo a finales 

del siglo XVIII, con la instauración del dominio inglés, comenzó 
el cristianismo a ejercer una influencia real. 

Los nuevos dominadores de la India no se esforzaron nunca 
por obligar a la conversión, como habían pretendido los musuL 
manes: pero, en cambio, junto a su religión introdujeron la 
civilización occidental, que ejerció gran influencia sobre algunas 
clases sociales de la India, haciéndoles ver lo atrasado de sus 
normas de vida y su incompatibilidad con la vida moderna. 
Durante mucho tiempo el cristianismo fue para la India el sím- 
bolo del progreso, y lo que los primeros movimientos hinduista- 
cristianos se propusieron fue, más que la introducción de dogmas 
cristianos, la depuración y modernización del hinduismo realiza- 
da según el espíritu de la cultura occidental. 

El primer campeón de estas ideas fue un brahmana bengalí, 
Rám Mohán Roy (1772-1833), que había estudiado el hmduismo, 
el islam (y el misticismo süfí), el budismo tibetano y las Sagra¬ 
das Escrituras cristianas "L Durante los diez años que pasó como 
funcionario del Gobierno trabó conocimiento también con la 
cultura inglesa. Todos estos contactos le convencieron de que 
la verdad no está contenida sólo en la tradición india, pues 
muchas veces está expresada más profunda y claramente en 
otras religiones. Determino, pues, luchar por una ideología que 
no conservara más que los rasgos comunes a todas aquellas 
religiones. De esta forma llegó a un deísmo racionalista del 
género del que tan difundido estuvo en el mundo occidental 
durante el siglo xviil. Como base tomó los Upamsadas (no co¬ 
nocía los Vedas), pero interpretando sus doctrinas de una forma 

Akbar debía a los misioneros su superficial conocimiento de 
aquellos elementos de la doctrina cristiana que el introdujo en su 
tauhid ilahí. , 

Llegó incluso a aprender hebreo y griego para poder leer el 
Antiguo y el Nuevo Testamento en su versión original. 
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muy especial, como expresión de un monoteísmo puro sin huellas 
de culto divino. Consecuentemente rechazaba los usos hinduis- 
tas como el complejo de las castas, el culto de los ídolos, la 
poligamia y la cremación de las viudas ^ e incluso, en maní' 
fiesta contradicción con la verdadera doctrina de los Upamsadas, 
la transmigración de las almas y la ley del karman. Para prO' 
pagar estas ideas fundó en 1828 el brahma-samaj, la «sociedad 
de Bráhma», a la que se adhirieron numerosos indios cultos. 
La sociedad fue combatida no sólo por los hinduistas ortodoxos, 
sino también por los cristianos y por los musulmanes. 

Muerto Roy en Inglaterra, se hizo cargo de la jefatura espi' 
ritual del brahma-samáj Debendranath Thakur, que dio a sus 
doctrinas un carácter más ortodoxo, esforzándose por eliminar 
la influencia cristiana e introduciendo algunas formas cultuales, 
que confirieron a su doctrina racionalista rasgos teístas. En esta 
forma el bráhma'Samaj conquistó numerosos adeptos, hasta que 
en 1866 un discípulo de Debendranath, Keshab Chandra Sen 
(1838'1884), provocó un cisma, separándose más de lo que que- 
ría su maestro del hinduismo y acentuando los rasgos cristianos, 
y especialmente los ideales sociales y filantrópicos. La mayoría 
de los creyentes se pasaron a su lado, con lo que Keshab Chandra 
Sen se convirtió en el verdadero guía espiritual del brahma- 
samaj. Debendranath Thakur formó con los pocos que le perma- 
necieron fieles la ádi-samáj, «sociedad primitiva», que siguió 
cultivando el teísmo, introduciendo aquellos ritos hinduistas que 
no fueran peligrosos ni dañinos, subrayando la importancia de 
la meditación, venerando las sagradas escrituras de todas las 
grandes religiones (aunque negaba que contuvieran revelación 
de ninguna clase) y adoptando una postura de neutralidad ante 
los problemas sociales, especialmente ante los del complejo de 
las castas. 

En las actividades de Keshab Chandra Sen, en cambio, son 
estos problemas los que ocupan el primer plano. Abolló total- 
mente las diferencias entre las castas y reformó radicalmente 
otras costumbres; prohibió, por ejemplo, rigurosamente el matri¬ 
monio de los niños, tan comente en la India, y permitió que 
las viudas se casaran en segundas nupcias. Bajo su dirección 
el bráhma-samáj consagró la mayor atención al problema de la 
educación de las muchachas y al de la emancipación de la mujer. 
Pero con el tiempo Keshab cambió radicalmente sus ideales y 
se esforzó por crear una religión universal, la «tercera revela¬ 
ción» (la primera y la segunda son, respectivamente, el Antiguo 
y el Nuevo Testamento). En la apasionada veneración de que 
hacía objeto a Cristo son claros los rasgos de la bhakti hmduista. 
No satisfecho con esta fusión de ideas, Keshab creó además un 
ritual sincretista, tomando como base el samklrtana de Caitanya 

1'’’ Fue fundamentalmente a su campaña contra la cremación de las 
viudas a la que se debió la prohibición de este uso, decretada en 1829 
por lord Benlinck. 
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{c£. p.l79), al que añadió el bautismo cristiano y la comunión. 
Estas reformas resultaron efímeras, y a la muerte de Keshab la 
sociedad perdió su importancia. El prarthana-samáj, sociedad que 
' adica en la provincia de Bombay y está muy íntimamente empa- 
rentada con el brahma^samáj, ha conservado el teísmo mejor que 
este último, lo que quizá se deba a que los dogmas de esta 
sociedad tienen un carácter muy general y se limitan a afirmar 
la existencia de un Dios de toda la humanidad —Dios que no 
ha aparecido jamás sobre la tierra en figura humana y cuya reve' 
lación definitiva no está contenida en ningún libro sagrado—, 
a predicar el ideal de la hermandad de todos los hombres, a 
luchar contra el culto de los ob)etos creados y a estimular la 
educación y el progreso social. 

Es muy característico de la mentalidad india el que una 
sociedad que en realidad representaba una violenta reacción con- 
tra los ideales del brahma-samáj se esforzara por conseguir los 
mismos objetivos que éste. Nos referimos al arya-samaj, funda- 
do en 1875 por un bmhmana de Kathiawar, Muía áañkara, más 
conocido por su nombre monacal, Dayanand Sarasvati (1824- 
1883). Como los fundadores del brahma-samáj, Dayanand se dio 
cuenta de las supersticiones y observancias vergonzosas del hm- 
duismo. Pero él intentó renovar y purificar su religión no ce¬ 
diendo a las influencias alienígenas, sino volviendo a la doctri¬ 
na originaria de los Vedas, a los que, dentro de su artificiosa 
y arbitraria interpretación, atribuyó el valor de única revelación 
verdadera. Se le ha comparado con Lutero, pues del mismo modo 
que éste, cuyo lema era «vuelta a la Biblia», rechazó la tradi¬ 
ción y la autoridad de la Iglesia, Dayanand rechazó toda la 
smrtt hinduista y predicó la vuelta al Veda. Llegó incluso aún 
más le)os al afirmar que sólo los Vedas, esto es, los cuatro 
Samhtas, contenían la palabra eterna de Dios y al negar que los 
Brdhmanas y los Upamsadas fueran, como admitía toda la tradi¬ 
ción hinduista, una revelación directa. Con ardiente fanatismo 
atacó a la mitología de los Puránas, a la doctrina de los avalaras, 
al vedánta, al yoga, al culto de las imágenes divinas, al sacri¬ 
ficio y a la pfqa, al complejo de las castas y a los casamientos 
de niños, pero no al samsdra ni al karman. Aquí podemos cons¬ 
tatar una curiosa paradoja que nos demuestra lo arbitrario del 
uso que los fundadores de las sectas indias hacen de sus fuen¬ 
tes : Rám Mohán Roy, que no se apoyaba más que en los Upa- 
nisadas, rechazó la doctrina de la transmigración de las almas, 
que tan característica es de estos textos, y, en cambio, Dayanand, 
que sólo admitía los Vedas, que precisamente no conocen todavía 
la metempsiccsis, la introdujo en su sislema. Digamos todavía 
que, además de un puro monoteísmo (la pluralidad de dioses 
se explicaría sólo por la pluralidad de nombres dados a un 
mismo Dios) inexistente y fantástico, Dayanand ha encontrado 
en los Vedas las más modernas invenciones, tales como el ferro¬ 
carril, el telégrafo y las armas de fuego, lo que 1? ha dado un 

Criílo y /vf rcliZ. ^ ¡ 
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argumento para afirmar que el islam, el cristianismo y toda la 
civilización occidental no son más que copias borrosas y desfi' 
guradas de la cultura védica. Este «chauvinismo» sin escrúpulos 
y la fanática propaganda que hizo de sus ideas le conquistaron 
numerosos adeptos y explican el que el árya'Samaj, cuyo centro 
se encuentra en Labore, cuente todavía hoy con medio millón 
de fieles. 

Enconado enemigo del arya'Samaj fue el bráhmana áivana- 
rayan Agnihotri, de Kanauj, que, en un principio adepto fer¬ 
viente del brahma-samáj, abandonó esta sociedad por razones 
personales y en 1887 fundó en Labore la «sociedad divina», el 
deV'Samá). En sus comienzos la nueva secta se propuso los mis¬ 
mos objetivos que el brahma-samaj, pero en 1898 Sivanarayan 
creó una nueva y curiosa doctrina, extraordinariamente influida 
por las ciencias naturales europeas y por el evolucionismo de 
Spencer. Según esta doctrina sólo hay dos principios eternos: 
la materia y la energía. El alma humana va evolucionando a 
formas cada vez más elevadas y sutiles. Cuando no consigue 
progresar en esta evolución, desaparece definitivamente. En cam¬ 
bio, SI llega a su forma suprema, que es la_del guru de la secta, 
se hace inmortal. La doctrina del dev-samaj rechaza la metem- 
psicosis y es ateísta, aunque rinde culto divino a los gurus. Estos 
viven aislados, sin aparecer ante los creyentes. Con ayuda de 
médiums pueden entrar en contacto con los muertos. Los ideales 
sociales de esta secta son idénticos a los del brahma-samáj y su 
ética se basa en el dhimsd hinduista, incluyendo el vegetarianismo 
y la abstinencia y concediendo especial importancia a la honradez 
en los negocios. 

De mayor influencia que estas sectas indias disfruta una doc¬ 
trina bien conocida en Occidente, la teosofía. La secta de los 
teósofos fue trasplantada a la India en 1879 por madame Bla- 
vatsky y fd. S. Olcott, y en 1882 fijó su centro en Adyar, cerca 
de Madrás. Pese a que desfigura groseramente las doctrinas 
indias y las mezcla con la cábala, con el ocultismo occidental 
y con el espiritismo, este movimiento ha logrado en la India 
un éxito asombroso, que debe probablemente a su sincretismo 
y al hecho de ser, implícitamente, una prueba del elevado valor 
que el mundo occidental atribuye al hmduismo. Las acusaciones 
de impostura de que fue objeto madame Blavatsky no disminu¬ 
yeron su éxito. Bajo la dirección de Annie Besant y C. W. Lead- 
beater, la sociedad adquirió un impulso todavía mayor, sin que 
tampoco los escandalosos procesos en que se vio envuelto el 
último de ellos menoscabaran el prestigio de la secta, pues, 
aunque sí provocaron un cisma, las dos fracciones resultantes 
no perdieron nada de su fuerza de atracción. De estos círculos 

11® Madame Blavatsky confundía los nombres geográficos_ con los 
términos fiíosóficos, y el Bhagavadgita con el Bhagavatapurana, etc. 
Tenía asimismo una concepción totalmente errónea de la doctrina 
india Je la transmigración de las almas. 



LAS RELIGIONES DE LA INDIA 195 

teosóficos procede Knshnamurti, que fue educado por Annie 
Besant como si fuera una reencarnación de Cristo. Cuando consi¬ 
guió liberarse de la tutela de madame Besant, creó una doctrina 
autónoma mucho más original que la teosofía, aunque también 
muy poco india, en la que se rechaza el conocimiento intelec¬ 
tual, pero asimismo el místico, pues uno y otro no hacen sino 
crear ligaduras, el uno externas y el otro internas. La felicidad 
no se halla en la elección, sino en sentirse unido a la totalidad 
de la vida en todas sus manifestaciones. Krishnamurti condena la 
concentración, por aferrarse a una idea y pretender alcanzar lo 
inmutable; en oposición a la tendencia dominante en los Upü' 
msadas, Krishnamurti prefiere el devenir al ser, y lo múltiple 
a lo uno. Su ideal es la vida del pensamiento absolutamente libre 
y creador, no maniatada por sistema alguno; el pensamiento 
que no aspira a ningún resultado, sino que está en una incesante 
evolución sin término. 

Incomparablemente mayor que la de estos movimientos es la 
importancia de la llamada Misión Rámakrishna. Su fundador 
(un brahmana cuyo nombre, antes de tomar el de Rámakrishna, 
era Gadadhar Chatterji [1834-1886]), además de ser el último 

n^^sstro religioso de los hindúes, fue indudablemente un 
hombre santo e inspirado por Dios. Su vida entera, que nos 
ha sido narrada por sus discípulos en una forma que imita la 
^ los Evangelios, fue una incansable y apasionada búsqueda de 
Dios. No poseía casi ninguna cultura superior y no se interesaba 
por problernas filosóficos y teológicos, sino que aspiraba a «vivir» 
a Dios empíricamente, A los veintidós años fue nombrado sacer¬ 
dote de la diosa Kalí en el templo Dakshinesvar, cerca de Cal¬ 
cuta. Hasta el final de su vida siguió siendo un fervoroso devoto 
de Kah. en la que adoraba no a una diosa cruel, sino a la amo¬ 
rosa madre del mundo. «¿Por qué el hombre de Dios se com¬ 
place^ en llamar madre a la deidad?» se pregunta. «Porque 
el niño tiene en su madre la mayor confianza, y por eso la madre 
es para el nino lo mas querido del mundo». Pero Ramakrishna 
no se conformó con adorar especulativamente a la diosa, sino 
que quiso «vivir» su presencia, contemplarla. Tras innumerables 
y agotadoras meditaciones que debilitaron su salud, y en las que 
puso tanto celo que descuidó sus deberes sacerdotales, siendo 
despedido, consiguió finalmente tener las tan anheladas visiones. 

A partir de aquel momento renunció a su familia a su 
casta y a sus bienes terrenales y se retiró a una pequeña celda 
en Dakshmesvar (celda que hoy veneran sus adeptos como su 
santuario supremo) y comenzó a impartir sus enseñanzas entre 

Ramakrishna no dejó nada escrito, y fueron sus discípulos 
quienes escribieron sus enseñanzas. En este fragmento y en los que 
siguen, el autor cita según la traducción alemana de O. ScHRADER, l.c. 
i\/r casado, pero su matrimonio fue solamente espiritual. 

Muerto Kamaknshna, su mujer fue considerada como guía espiritual 
del movimiento, y cuando murió fue objeto de veneración como «madre 
sagrada». 
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SUS amigos, que, atraídos por su fama, llegaban en número cada 
vez mayor. En su estado normal era extremadamente modesto y 
servicial y no quería que le considerasen pero en su 

estado de trance se comportaba como reencarnación de Knsna, 
de Buddha o de Jesús. En principio su doctrina era muy sencilla 
y se basaba en el monismo del -vedanta: la deidad es el Todo y 
la salvación consiste en la desaparición del yo en lo Absoluto. 
Pero su anhelo de vivencias concretas de lo divino se exterioriza 
en su convencimiento de que las manifestaciones de Dios, sus 
«formas», son tan importantes como su esencia trascendente, 
puesto que constituyen el objeto inmediato de la vivencia religio^ 
sa. Estas manifestaciones, todas ellas indudables, son muy nu' 
merosas. Partiendo de esta convicción, Rámaknshna dio forma a 
la que constituye la tesis principal de su doctrina: todas las 
religiones son verdad. Con su estilo sobrio y giáfico decía a sus 
discípulos y amigos: «Lo mismo que el techo de una casa puede 
alcanzarse con una escalera, o con una vara de bambú, o con una 
cuerda, lo mismo a Dios puede llegarse por distintos caminos y 
medios, y cada una de las religiones del mundo enseña uno de 
estos caminos». «Así como una misma sustancia, por ejemplo, 
el agua, recibe nombres distintos de los distintos hombres —uno 
la llama agua, otro van, otro aqm, otro pánl —, así el Uno, que 
es ser y pensamiento y bienaventuranza, es invocado por éste 
como Dios, por aquél como Allah, por otro como Han, por otro 
como Brahma». O bien: «Es un mismo avalara el que se lanza 
al mar de la vida; emerge en un lugar, y se da a conocer como 
Knsna; se sumerge de nuevo y emerge en otro lugar, donde se 
llama Cristo». 

Para él estas afirmaciones fueron algo más que una s.nple 
teoría, y se propuso probar su exactitud por medio de la viven- 
cía directa. Para sentir la bhaku visnuita se esforzó por conseguir 
en la concentración la identificación con la figura de Rádha. Para 
vencer su orgullo de hráhmana llevó la vida de un outcaH y 
desempeñó los trabajos más sucios y más repugnantes para un 
hindú. Después se unió a un santón musulmán y adoptó sus 
normas de vida. Tuvo también visiones cristianas y sentía un 
profundo amor por Cristo. 

Esta doctrina no es un sincretismo, sino que se basa en la 
convicción de que rodo lo que ocurre, ocurre por Dios Entre 

Acostumbraba a decir: (De nadie soy maestro: discípulo, de 

todos». 

1*^ En Dios desaparecen todos los contrarios. Este convencimiento 
fue la causa de que Ramakrishna enunci-ra h tesis de que tanto lo 
bueno como lo malo re£lc)an la esencia de Dios: «Dios dice ^1 ladrón 
que vaya a robar y al mismo tiempo previene al dueño de la casa 
contra el ladrón». «Cuando veo a las castas mujeres de familias hono¬ 
rables, veo en ellas a la madre divina, vestida con la túnica de la 
mujer casta: cuando veo a las mujeres públicas de la ciudad, cuando 
las veo sentadas en sds verandas abiertas y vestidas con la túnica cel 
impudor, veo también en ellas a la madre divina, de otra forma, como 
corresponde al lila» (lUa, cf. p.l41). Pero Rámaknshna no cayó nunca 
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el sincretismo del brahma-samáj, que eligió y mezcló algunos 
elementos comunes a todas las religiones, y la doctrina de Ra- 
makrishna, que equiparaba todas las religiones respetando su 
plena integridad y sin exigir en absoluto que se las practicase 
conjuntamente, sino afirmando que cada uno debía permanecer 
en la religión en que había nacido, hay una diferencia esencial. 
En contraste con el complejo de inferioridad del brahma-samaj 
y con^ la manía de grandeza del arya-samáj, Ramakrishna se 
esforzó simplemente por conseguir para el hmduismo el lugar 
que le correspondía junto a las otras religiones. 

Mueito Ramakrishna, el grupo, bastante considerable, de sus 
discípulos, que le veneraban como un ser divino, decidió pro- 
pagar las doctrinas de su maestro. El más famoso de ellos fue 
Narendranath Dutt, llamado Vivekánanda (1862-1902), que debe 
su celebridad a la profunda impresión que causó en el Congreso 
Mundial de Religiones celebrado en Chicago en septiembre de 
1893. Por primera vez en la historia, el hmduismo se presentó 
ante una asamblea internacional como una gran religión que no 
sólo no cedía en nada a las demás, sino que incluso las superaba 
en profundidad filosófica y en tolerancia. Vivekananda obtuvo 
un éxito tan grandioso, que pudo formar en los Estados Unidos 
la Vedanta Society y conquistó algunos entusiastas discípulos. 
El más famoso de ellos fue Margaret Noble, que adoptó el 
nombie de heimana Nivedita y siguió al maestro a la India. A su 
regreso a su patria, Vivekánanda fue acogido con indescriptible 
entusiasmo; los hindúes vieron en él al apóstol que iba a con¬ 
vertir al hinduismo al mundo occidental. Miles de entusiastas 
se adhirieron al movimiento Rámakrishna, que aquel mismo año 
se convirtió en orden monacal y adoptó el nombre de Misión 
Rámakrishna. El más importante de les numerosos conventos 
que entonces se fundaron fue el de Belur Máth, frente a Calcuta. 

Vivekananda desarrolló una gran actividad filantrópica y acer¬ 
tó a organizar bien la propaganda. Pero estas actividades, así 
como los nuevos viajes que emprendió a Europa y a América, 
acabaron por destrozar su salud y murió a la edad de cuarenta 
años. Su doctrina exagera algunas de las ideas de Rámakrishna, 
especialmente la de que lo divino está más allá del bien y del 
mal, y que, en consecuencia, por ser el hombre una parte de 
Dios, es incapaz de pecar. Por otra parte, aunque mantuvo la 
afirmación de Rámakrishna de que todas las religiones son ver¬ 
daderas y buenas, no dejó por ello de insistir en la superioridad 
del hmduismo. El fue quien creó el tópico, hoy todavía tan usado, 
de que la cultura occidental es absolutamente materialista y 

en el indiferentismo moral. Dios nos guía por el buen camino: «No 
puede decirse que Dios sea misericordioso porque nos alimente, puesto 
que todo padre tiene el deber de proporcionar alimento a sus hi|os. 
Pero, SI nos protege del pecado, si nos aparta de la tentación, entonces 
sí que es verdaderamente misericordioso». 
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antirreligiosa y que los indios son los únicos que conservan viva 
la verdadera espuitualidad. 

Durante los cincuenta años que han pasado desde la muerte 
de Vivekánanda, la Misión Rámakrishna ha alcanzado un gran 
auge. No incurre en las exageraciones de Vivekánanda y consti¬ 
tuye hoy en día el más culto y liberal de los movimientos hin- 
duistas. Sus actividades sociales y filantrópicas son muy impor¬ 
tantes y últimamente se ha esforzado en forma meritoria en el 
terreno de la educación y de la cultura. Sus centios en la India 
y en muchos países europeos y americanos se esfuerzan por 
difundir los ideales del hinduismo ilustrado, pero están abiertos, 
además, a todos los estímulos religiosos, filosóficos y sociales, 
ante los que adoptan una postula de tolerancia que incluye el 
1 espeto ante las opiniones contrarias. 


C. BX, JINISMO 
I. HISTORIA 

1. Los fundadores 

De los movimientos heterodoxos nacidos en el siglo vi a. C., 
sólo uno, el jinismo evolucionó como el budismo hasta con¬ 
vertirse en una verdadera religión, aunque no llegó nunca a ser 
lo que este segundo, es decir, una religión universal. Tras un 
período de gran influencia, el jinismo sucumbió ante el renaci¬ 
miento del hinduismo y del islam; sin llegar a desaparecer total¬ 
mente, como fue el caso del budismo indio, su influencia fue 
decreciendo, y hoy en día no lo practica más que un 0,5 por 100 
de la población total. Pero, pese a esta pérdida de importancia, 
es de justicia que nes detengamos en su descripción, no sólo por 
su importancia histórica y por la influencia que ejerció sobre 
el arte, la litei atura y la ciencia indias, sino también por el 
hecho de que en el curso del tiempo ha sufrido muy escasas 
modificaciones, de tal forma que nos ofrece el más puro ejemplo 
de lo que en la India antigua eran una doctrina y una práctica 
religiosas antibrahmámcas nacidas en los círculos de los sranM- 
nas (cf. p.l04). 

Sus comienzos y su evolución histórica son muy parecidos 
a los del budismo. Las dos religiones fueron fundadas por per¬ 
sonalidades históricas que actuaron en la misma época; ambos 
eran de estirpe real y ambos encarnaban tendencias antibrahmá- 
nicas. La tradición ¡mista (que a este respecto recuerda también 
la doctrina budista sobre los predecesores de Siddhárta Gauta- 
ma) sostiene que su religión fue predicada repetidas veces 

Para la lustificación de los términos pmsmo y jtmstai cf. nt.l90. 

Cf. el capítulo sobre el budismo, p.245-267. 
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desde tiempos antiquísimos por los numerosos «prepaiadores del 
paso» (tlrthañkaras) esto es, fundadores de la iglesia; pero 
basta una ojeada a las leyendas que narran estas fundaciones para 
tener la segundad de que por lo menos los veintidós primeros 
tlrthañkaras de nuestro ciclo son absolutamente fabulosos. Del 
primero de ellos, Rsabha, se nos dice, por ejemplo, que tenía una 
estatura de dos mil varas y vivió vanos billones de años; del 
tirthañkara vigésimo segundo, Aristanemi, que vivió 84.000 años 
antes que su sucesor Parsva. Al hablar de este último, los datos 
comienzan a ser razonables (se nos dice que vivió sólo 250 años 
antes que Mahávira, su sucesor, y que murió cuando tenía cien), 
lo que justifica nuestra sospecha de hallarnos ya ante una figura 
histórica, un sramana que habría nacido realmente en el si' 
glo VIH a. C. en el seno de una familia real en henares, que 
habría renunciado al mundo y fundado la orden ascética de los 
nirgranthas, «los desligados», y que, tras un largo período de 
enseñanza en el monte Sameta Sikhara en Bihar, habría 
puesto voluntariamente fin a su vida dejándose morir de hambre. 

Sin embargo, todo esto no pasa de ser una sospecha hien 
fundada. En camhio, Vardhamana Mahavira, último tirthañkara 
y fundador del jinismo, es una figura indudablemente histórica. 
No sólo las fuentes jinistas, sino también el canon budista (que 
le da el nombre de Niggantha Nátaputta), nos dan sobre su vida 
y su doctrina una detenida información, de cuya exactitud histó' 
rica no hay razones para dudar, pues no puede considerarse como 
tal el parecido existente entre la biografía de Mahavíra y la de 
Buddha. Mahavíra era hijo del rey Siddhartha y de su mujer 
Trisala dos discípulos laicos de Parsva. Había nacido en 
Kundagrima, un arrabal de la ciudad de VaiSalí (Bihár), de 
tanta importancia en la historia budista, y era unos veinte años 
más joven que Siddhirtha Gautama o Buddha Fue educado 
en forma excelente, y desde niño sus extraordinarias dotes cau' 
saron la sorpresa de los que le rodeaban. Muy joven todavía, 
decidió llegar a ser miembro de la orden de ascetas fundada por 
Parsva, pero no quiso causar a sus padres el dolor de la sepa- 
ración, y se casó con una muchacha de noble linaje, de la que 

1*'* Cf. p.162 sobre el significado del tc'rmmo ürtha, «vado». 

186 Monte que en recuerdo de Parsva se llama todavía hoy Mount 
Parasnath. 

Es muy probable que en este punto la leyenda adorne algo la 
verdad y que Siddhárta no fuera más que un noble ksatnya, 

188 Según una tradición que no todos los pnistas aceptan, Mahavíra 
iba a ser hijo de una mujer brahmana, Devananda. Pero el dios Sakra 
pensó que era mejor que el futuro íirihankara fuera un ksatnya, y 
encargó a su servidor divino que traspasara el fruto del vientre de 
Devananda al seno de una mujer ksatnya, Trisalá. La iconografía 
jinista ha representado este episodio con mucha frecuencia. 

189 ¡\|o podemos entrar aquí en el estudio detenido de la cronología 
exacta de Mahavíra ni en el de su relación con la cronología búdica. 
La mayor parte de los estudiosos actuales acepta para Mahávira las 
fechas 539-467. 
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tuvo una hija. A la muerte de sus padres, que, como Parsva, 
se dejaron morir de hambre, y una vez que hubo conseguido el 
consentimiento de su hermano mayor, quien vaciló durante dos 
años antes de dárselo, Mahávíra, que entonces contaba veintiocho 
años, abandonó su ciudad, revistió la túnica de monje y se cortó 
el cabello. La relajación que los preceptos de Parsva habían su¬ 
frido entre los nirgranthas no tardó en decepcionarle, y así aban¬ 
donó la orden y comenzó su búsqueda de la verdad, llevando, 
desnudo como un penitente, una vida de peregrinaciones. Al 
fin, tras años de meditación y de durísimas mortificaciones, al¬ 
canzó el conocimiento perfecto sobre el sarnsüra y sobre el cami¬ 
no que lleva a la salvación. Como Buddha, tuvo esta iluminación 
bajo un árbol, cerca del lugar de Jrimbhikagrama. Como Buddha 
también, recibió en aquel momento el título con que había de 
designársele en lo sucesivo: Jiña, el «vencedor». De este título 
se deriva el nombre de la religión fundada por Mahavíra 
Firmemente decidido a revivificar y a reformar la doctrina de 
Parsva, Mahávíra pasó el resto de su vida predicando incansa¬ 
blemente, hasta que a los setenta y dos años murió en Pávápuri, 
o, como dicen los jinistas, alcanzó el nirvana. Los acontecimien¬ 
tos externos de la vida de Mahávíra son, como vemos, muy pare¬ 
cidos a los de la de Buddha. En cambio, las diferencias de 
carácter entre los dos fundadores son esenciales. Mahavíra no 
tenía ni la benevolencia de Buddha ni su moderación. Con 
extremada dureza y férrea voluntad se ejercitaba en la ascesis 
y exigía de sus discípulos la escrupulosa obseivancia de las 
normas de vida ascética que él había establecido. Buddha era 
un agnóstico, y Mahávíra se esforzó por dar una explicación 
lo más precisa y sistemática posible de los más nimios^ detalles 
del mundo. Este esfuerzo por desarrollar una ideología rígida 
y detenidamente fijada ha sido la causa de que la doctrina jinista 
haya conservado inalteradas hasta la actualidad algunas ideas 
arcaicas. 

Hoy no nos es posible saber en qué medida completó Maha¬ 
víra la doctrina de Pársva. Las ideas que en los escritos jimstas 
se atribuyen a Pársva son las mismas en que los jinistas siguen 
creyendo hoy en día. Puede muy bien que nos hallemos ante un 
caso de retroatribución de una doctrina moderna a un fundador 
anterior en el tiempo; pero los rasgos arcaicos que en la doctrina 
se perciben hacen verosímil que, en sus puntos fundamentales, 

18» En la gramática sánscrita, las derivaciones de esta clase se 
hacen diptongando la vocal radical: Sivd'SUiva (el sivaíta); Buddha^ 
bauddha (el budista); ]ma-jaina. El nombre que habitualmente se da 
a la religión que aquí nos interesa, lainismo, es incorrecto, puesto 
que -ismo es un sufi)o de derivación; jmmsmo no parece derivarse 
de Jiña, sino de ¡ama, esto es, «pros lito de {ma». En consecuencia, 
habría que elegir entre decir bauddhismo y bauddhas,^ satvisn.o y 
samas, jaimsmo y tainas, o decir budismo y budistas, sivaismo y íivaí- 
tas, y pnismo y pnistas. Esta última forma nos parece la más lógica 
y correcta, sobre todo por ser la usada en la denominación de las 
demás religiones indias. 



LAS RELIGIONES DE LA INDIA 


201 


ésta se remonte efectivamente a la época de Parsva. En tal caso 
lo que habría que atribuir a Mahavíra sería, sobre todo, la 
sistematización de la doctrina y el endurecimiento de la disciplina 
y de las normas de vida ascéticas. 


2. Historia de la comunidad y de las escrituras jinistas 

La comunidad fundada por Mahavíra estaba compuesta, como 
la búdica, por monjes, monjas y fieles seglares. Según la tradi¬ 
ción, a la muerte de Mahavíra había en Bihar más de medio 
millón de fieles. El centro del jinismo antiguo fue Magadha, 
el mismo país de donde salió el budismo. Los reyes de Magadha 
otorgaron al jmismo una benevolente protección. El que más se 
destacó en este aspecto fue el fundador de la dinastía Maurya, 
Candragupta (321-297), que, según la tradición jinista, al final 
de su vida renunció al trono y se hizo asceta jimsta. Su meto 
Asolea, el famoso protector del budismo, apoyó también al 
jinismo. 

Ya en aquella época los jmistas poseían unas sagradas escri¬ 
turas “'’h que eran transmitidas oralmente. Pero en un período 
de carestía y hambre durante el remado de Candragupta, una 
parte de los fieles jinistas emigró hacia la India meridional, y 
esta separación tuvo como consecuencia que las escrituras no 
se conservaran ya con la misma fidelidad. Parece que para re¬ 
construir nuevamente el canon se reunió un concilio en Patali- 
putra. Pero no consiguió restaurar todos los textos, y los jinistas 
emigrados hacia el sur no reconocieron su recopilación fragmen¬ 
taria y provisoria. Otras diferencias de opinión sobre las normas 
de la vida monacal vinieron a añadirse a ésta. La más importante 
de todas afectaba a la vestimenta : los monjes que habían perma¬ 
necido en Bihar habían renunciado a la obligación de desnudez 
corporal impuesta por Mahavíra y llevaban vestiduras blancas: 
los emigrantes, en cambio, conservaban la desnudez Estas 
disensiones acabaron por producir a finales del siglo i d. C. una 
escisión dentro de la comunidad, que se dividió en dos tenden¬ 
cias; una más modelada, la de los svetámbaras, los «vestidos 
de blanco»; otra más ascética, la de los digambaras, los «vesti¬ 
dos de aire», es decir, los desnudos. Este cisma sigue separando 
hoy a la comunidad, aunque, fuera del problema de la vesti¬ 
menta, las diferencias entre la dogmática y el culto de las dos 
tendencias son de poca importancia. Más importantes son las 
que se refieren al canon. Los digambaras creen que las antiguas 
escrituras se perdieron definitivamente, mientras que los svetam- 

_La tradición iinista afirma que la doctrina fue fijada por escrito 
en la época de cada uno de los tnthankaras y pretende asimismo que, 
en sus líneas fundamentales, estas sagradas escrituras de los distintos 
tirthankaras eran idénticas. 

Es posible que esta diferencia se remonte a las distintas dis¬ 
ciplinas ascéticas establecidas por Parsva y por Mahavíra. 



202 


CONSTANTIN REGAMEY 


baras aceptan la autenticidad del canon fragmentario; para evitar 
su desaparición se reunieron en el concilio de Vallabhi (mediados 
del siglo v) y lo fijaron definitivamente por escrito. Los digam- 
baras, que no reconocen la autoridad de este canon (cuyo nombre 
es Siddhánta o Agama, y que junto a textos muy antiguos incluye 
otros mucho más modernos), consideran como sus sagradas escri¬ 
turas las obras de los maestros jimstas que vivieron en el si¬ 
glo I d. C, 

Lo mismo que el Ttpttaka búdico (cf. p.224), el Siddhánta 
no está escrito en sánscrito, sino en un dialecto indio llamado 
ardhamágadhi. La parte más importante y verosímilmente más 
antigua de este canon está constituida por los doce angas y por 
los doce uvañgas, a los que se añaden una sene de textos más 
modernos. Su estilo seco y recargado de constantes repeticiones 
hace de estos textos canónicos una obra teológica rnuy poco 
afortunada, que no soporta en absoluto la comparación con la 
profundidad, la viveza y el valor literario del canon budista. 
Mucha mayor importancia tienen los escritos no canónicos, es¬ 
pecialmente los filosóficos y los científicos. El primero de los 
autores dogmáticos fue Umásvatí (siglo IV, es decir, que es ante¬ 
rior a la fijación del canon), que en su obia Tattvárthadhigama' 
sütra hizo un breve resumen de las doctrinas jinistas, que es 
considerado tanto por los svetámbaras como por los digambaras 
como la exposición normativa de su fe. Pero los más famosos 
escritores jinistas son Haribhadra y Hemacandra. A Haribhadra, 
un gramático y comentador de los textos canónicos que vivió 
en el siglo vill, se le atribuyen 1.444 obras consagradas a la fama 
del jinismo. La que mejor conocemos nosotros es el Saddarsa^ 
nasamuccayya, exposición resumida y objetiva de las más impor¬ 
tantes doctrinas filosóficas indias. Hemacandra (1088-1172) tema 
fama de excelente filósofo, lógico, lexicógrafo, gramático y poeta 
épico. En su Yogasástra hizo una exposición dogmática de la 
doctrina jinista, y especialmente de su ética y de su teoría de 
la concentración. El epos 'Tnsastisaláhápurusacanta, «La vida de 
los treinta y tres grandes hombres», es una hagiografía. En el 
Pramánamimárnsü establece los fundamentos de la lógica jinista. 
El jinismo ha inspirado también una abundante literatura narra¬ 
tiva, lírica y dramática y ha influido en la literatura tamil. 

Desde Bihár el jinismo se extendió a toda la India septentrio¬ 
nal. Desde el siglo V al XIII ejerció una gran influencia religiosa 
y política, especialmente en Gujarat y en Kathiawar, en donde 
los magníficos templos de Ellora y de los montes Abü, áatruñjaya 
y Girnar dan hoy testimonio de su apogeo de otro tiempo. Tam¬ 
bién en el sur de la India, y especialmente en el área de lengua 
kanara, centro de los digambaras, el jinismo llegó a gozar de gran 
importancia. Pero a partir del siglo Xll comenzó a ceder terreno 
ante el visnuismo y el sivaísmo, y la conquista del islam le 
asestó el golpe final. Hoy esta religión no cuenta más que con 
1.200.000 adeptos, casi todos ellos de Gujarat y Rájputana. Las 
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dos tendencias principales, la de los svetambaras y la de los 
digambaras, se subdividen en numerosas escuelas, separadas por 
cbferencias mínimas. Citaremos sólo algunas sectas de los sve- 
tambaras, como las de los vesadharas, los sthanakavásis y los 
terapanthis, que por influencia del islam se oponen a la vene' 
ración de las imágenes. 


II. DOCTRINA 
1. Ideología y soteriología 

Los jinistas niegan la autoridad del Veda, que tienen por una 
deformación de su propia fe. En su doctrina difieren muy eseu' 
cialmente de las creencias habituales en los otros sistemas lO' 
dios Contra el mayaváda del mahayána o del vedánta, pien¬ 
san que el mundo es real; frente al brahmanismo, afirman que 
ni ha sido creado_ por un Dios ni emanado de un Absoluto. 
Coinciden con el samlchya y con el budismo en considerar eterna 
la realidad empírica, pero se separan totalmente del budismo 
al negar que sea mutable; para ellos sólo cambian las formas y 
la actuación^ conjunta de los componentes esenciales de la reali¬ 
dad ; pero éstos son eteinos y sustanciales, y se subdividen en 
sustancias vivas (jiva) y carentes de vida (afiva). La diferencia 
entre estas dos clases no puede concebirse como la oposición 
espíritu-materia, porque también las sustancias vivas son mate¬ 
riales. Aunque los jimstas las definen como mónadas espiritua¬ 
les, inmateriales, incorpóreas, conscientes y activas, del hecho de 
que pueden dilatarse y contraerse y absorber y expulsar materia, 
se sigue que la diferencia es cuantitativa y no cualitativa; su 
materia es infinitamente más sutil que la de las sustancias caren¬ 
tes de vida Estas mónadas, cuyo número es infinitamente 
grande, son las almas individuales. Por naturaleza son omnis¬ 
cientes, moralmente perfectas, bienaventuradas y poseedoras de 
fuerzas ilimitadas. 

Hay cinco clases de sustancias inanimadas: espacio (akasa), 
medio del movimiento (dharma), medio del reposo (adharma), 
tiempo (kala) y materia (pudgala). Sus propiedades comunes 
son: ser, eternidad y (con excepción del tiempo) extensión en 
el espacio. Los tres primeros son tres clases de éter: akasa es el 
substrato de la localización, y los otros dos medios, a los que 
se dan nombres tan engañosos, hacen posibles los procesos diná¬ 
micos y los estados estáticos del mundo físico El tiempo es 

193 Divergencia que resulta evidente cuando vemos que términos 
tan corrientes como dharma, pudgala, barman y yoga tienen en el jinis- 
mo un significado completamente distinto del que les es propio en las 
demás religiones de la India. 

Cf. nuestras observaciones sobre la materialidad de la concien¬ 
cia pura en la doctrina budista, p 239s 275s. 

El que los jinistas acepten tres medios para los distintos aspectos 
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el substrato de la variación. La quinta sustancia inanimada, la 
materia se compone de átomos, de cuyas innumerables com¬ 
binaciones resulta la pluralidad de las cosas del mundo. 

Como hemos dicho ya, la materia puede penetrar en las almas, 
y de ese modo poner límites a sus cualidades naturales, envol¬ 
verlas con el cuerpo y precipitarlas en el samsára. Según el sis¬ 
tema jinista, las almas están desde la eternidad penetradas de 
materia, materia que es —y en este punto la terminología jinista 
vuelve a divergir de la de todos los sistemas indios— el karman, 
que convierte al alma en un ser vivo msapiente, que sufre y que 
está atado a la peregrinación de los renacimientos. Los jimstas 
incluyen entre los seres vivos no sólo a los dioses, daimones, 
hombres, animales y plantas, sino también a las piedras, las 
llamas, las gotas de agua, los vientos, etc., que constituyen el 
cuerpo colectivo de muchas almas. 

Las escrituras jimstas distinguen ciento cuarenta y ocho 
categorías de karman, cada una de las cuales actúa de un modo 
diferente en el alma. Las acciones del ser vivo y también sus 
malos pensamientos ocasionan la «entrada» (ásrava) del karman 
correspondiente. De todas las causas que pueden atar (bandha) 
el alma al karman, las peores son las creencias falsas, el desenfre¬ 
no, la pasión y la actividad terrenal (para designar esta última 
vuelven a usar los jimstas un término completamente inespera¬ 
do: yoga). Puede ocurrir que el karman sea bueno y causa de 
renacimientos agradables; pero la salvación del alma sólo es 
posible cuando el ser vivo expulsa definitivamente de sí la 
materia «kármica», santificándose. Cuando éste es el caso, el alma 
liberada, que ya no pesa nada, sube después de la muerte al lu¬ 
gar llamado Isatprügbhdrá, situado encima de todos los cielos di¬ 
vinos, y allí goza de su salvación en eterna paz y bienaventuranza. 

En un sistema de este género no hay sitio para Dios. Y, en 
efecto, aunque los jimstas ven en los tirthañkara? que han alcan¬ 
zado la salvación seres divinos, no creen que hayan creado el 
mundo ni que lo gobiernen, y esto porque las almas que residen 
en el lugar de los perfectos no pueden ya influir de ninguna 
forma en la tierra. Los tJrthaúkara^ son sólo prototipos ideales 
que los creyentes se proponen en la meditación, símbolo del 
objetivo que los jimstas tienen que aspirar a alcanzar. El jinismo 
(como tampoco el budismo hínayána) no conoce las nociones de 
gracia ni de auxilio divino; cada uno debe alcanzar su salvación 
personalmente y por sus propias fuerzas. 

No obstante, los jimstas aceptan la existencia de numerosos 
dioses (devas), espíritus y daimones, que constituyen un abi¬ 
garrado panteón; pero todos ellos son seres vivos, penetrados de 
karman y sometidos al samsára. Cierto que su karman les asegura 

de la localización recuerda el «panrealismo» de los vaibhásikas hinaya- 
mstas. Cf. el capítulo sobre el budismo, p.261s. 

196 Otro caso de confusión terminológica. púdrala significa «perso¬ 
na». Cf., por ejemplo, el budismo, p.242. 
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una existencia venturosa en un paraíso esplendoroso; pero sus 
placeres no son eternos y no duran más que hasta la extinción 
de este karman bueno. Además, ese «estado divino» les impide 
progresar en el camino de su salvación sobre todo por resultarles 
imposible esforzarse por alcanzar el autodominio, ya que cualquier 
deseo que tengan se cumple inmediatamente. Para alcanzar la 
sal Ilación definitiva tienen que comenzar una nueva existencia en 
un cuerpo animal o humano. Entre estos numerosos devas ¡mistas 
(que se subdividen en categorías jerárquicas) se encuentran mu¬ 
chas deidades brahmámcas, así como figuras míticas, que des¬ 
empeñan un papel especial en la vida de algunos tirthañkaras. 
Sobre todo el Indra védico (a quien, como los budistas, llaman 
áakra) interviene en todos los acontecimientos importantes de la 
histoiia del mundo, y especialmente en el nacimiento de los 
ürthañkaras. Los lokapñlas hinduistas, los dieses de los planetas, 
Ganesa, Skanda, Hanumant, Sarasvatl, Laksmi, las mataras y 
los dioses de los lugares forman parte también del panteón 
¡mista. Los avalaras de Visnu aparecen en la historia mítica 
(cf. n.l97). Los yaksas y las yaksls (estas últimas bajo el nombre 
más frecuente de sa^anadevatás, «diosas de la doctrina») son los 
acompañantes y servidores celestes de los tlrthañkaras. 


2. Cosmología e historia del mundo 

La imagen ¡mista del mundo se diferencia esencialmente de 
la del hmduismo. Aunque muy grande, el universo es limitado, 
y tiene la figura de un hombre en pie con las piernas separadas 
y dividido en tres zonas. En sus extremidades inferiores se en¬ 
cuentra el mundo inferior, y en él los infiernos. A la altura de 
las caderas está el mundo de los hombres, y a la del torso, los 
mundos celestes, dispuestos unos sobre otros, en que habitan los 
dioses. En la cima del universo se encuentra el lugar en que 
residen los que han alcanzado la salvación. Todo ello está ro¬ 
deado por tres atmósferas que van enrareciéndose paulatinamen¬ 
te. Más allá de ellas no existe nada. 

Las ideas en torno al mundo central de los hombres y de los 
animales recuerdan algunas concepciones hinduistas (cf. p.l62). 
Este mundo está compuesto por numerosos continentes concén¬ 
tricos separados por mares. En el centro está el }ambüdvlpa, y 
en el de éste, el monte Meru, en torno al cual giran los cuerpos 
celestes. Exclusn, amente ¡mista es la curiosa idea de que cada 
continente tiene vanos soles vanas lunas y vanas estrellas. El 
fambüdvípá tiene dos soles, y los demás continentes todavía 
más, de tal forma que en el mundo de los hombres hay en 
total 132 soles y otras tantas lunas. El número de los planetas 
es 88 veces mayor y las estrellas son extremadamente numerosas. 

El universo es en principio inmutable. Sólo en algunas partes 
del mundo de los hombres, los períodos ascendentes y deseen- 
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dentes se suceden incesante y regularmente. O sea, que los 
jinistas aceptan la teoría india de los ciclos de repetición perió¬ 
dica, pero no las ideas hinduistas y budistas de que el cosmos 
nace y es aniquilado periódica y repetidamente. Los ciclos ascen¬ 
dentes (utsarpiní) y descendentes (avasarpint) se suceden eter¬ 
namente y sin interrupción. El ciclo descendente se subdivide 
en seis períodos, durante los cuales la situación va empeorando 
gradualmente. En el cielo ascendente se repiten los mismos seis 
períodos, pero de peor a mejor. 

Los jimstas hacen una descripción detenida de todos los de¬ 
talles de estos períodos, pero nosotros no podemos detenernos en 
su estudio. Hoy vivimos en el penúltimo período del ciclo des¬ 
cendente, en el que, según Mahávíra, no aparecerá ya ningún 
ürthañkara y las condiciones físicas y morales serán cada vez 
peores. Pasados 21.000 años comenzará el peor de los períodos, 
durante el cual los hombres vivirán a lo sumo veinte años. Ator¬ 
mentados de día por un calor insoportable y de noche por un 
frío cruel, y en todo momento por los vientos mortíferos y por 
los insectos, vivirán en cuevas y les resultará fatigoso el cazar 
las tortugas y pescar los peces, que devorarán crudos, porque 
ya no conocerán el fuego. Al final de este período, durante 
cuarenta y nueve días lloverá una materia corrosiva, que ani¬ 
quilará toda la vida sobre la tierra, A continuación comenzará 
el utsarpinl, y la situación irá otra vez mejorando paulatina¬ 
mente. 

En cada uno de los ciclos aparecen 63 «grandes hombres» 
(salakapurusa), a saber: 24 ñrthañkaras, 12 monarcas del mundo 
(cakravartms) y tres héroes, que aparecen nueve veces (siempre 
juntos), y que son Baladeva, VSsudeva y Prativásudeva. Los 
dos primeros son buenos y atacan y vencen al tercero, un déspota 
malvado. Los hechos de estos santos y héroes constituyen el 
objeto de la historia jinista, que los describe muy detenidamente 
tal como ocurrieron en el pasado y tal como ocurrirán en el 
futuro 


3. Caminos de salvación y culto 

El camino jinista de salvación es largo y heroico. Los maes¬ 
tros jinistas han analizado minuciosamente el ascenso espiritual 
del alma, que, a través de catorce estadios (gunasthánas), va gra¬ 
dualmente liberándose del karman. En eí primer estadio las 

Se le llama también Nárayana o Visnu. Ante estos nombres re¬ 
sulta evidente que se trata de una introducción de Visnu en la mito¬ 
logía )inista, como se ve con mayor claridad todavía en el octavo 
Baladeva y en el noveno Vasudeva, que se llaman Rama y Krisna. Su 
historia no es sino una casi exacta traslación de las leyendas de Rama 
y de Krisna. 

18® Los imistas afirman, por ejemplo, que en el presente ciclo su 
religión desaparecerá totalmente. Sus escrituras llegan incluso a citar 
los nombres de los que serán los últimos fieles jinistas. 
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almas están completamente dominadas por las creencias erró¬ 
neas En el segundo alcanzan ya un anticipo de la verdadera 
fe; en el tercero, el de la «fe mixta», llega el momento crítico 
en que han de decidirse por la fe verdadera o por la falsa. En el 
cuarto poseen ya la fe verdadera, pero todavía son incapaces de 
poner en práctica el autodominio necesario para eliminar el 
karman Este autodominio comienza ya en el quinto estadio, 
pero el alma debe pasar todavía por otros ocho hasta liberarse 
definitivamente de la negligencia, del saber imperfecto y de 
sus numerosas pasiones. Cuando lo ha conseguido llega al deci- 
motercer estadio, en el que el ser vivo se convierte en un hevalí, 
es decir, en un «omnisciente». Este estadio es característico de 
los santos y, en casos especiales, de los tlrthañkaras. Para llegar 
a la salvación perfecta, o sea, al estadio decimocuarto, el alma 
tiene que liberarse de toda actividad mundanal (yoga). 

Para alcanzar esta meta es necesario que el jinista, además 
de expulsar el karman de su alma, evite la entrada en ella de 
un nuevo karman. Esto puede conseguirlo cumpliendo con los 
mandamientos morales. La base de la ética que obliga a los laicos 
está constituida por cinco votos (vrata): 1) ahvrnsá: no hacer 
daño a ningún ser vivo; 2) satya: no mentir; 3) asteya; alejarse 
del robo; 4) brahmacarya: guardar castidad: 5) apangraha: evi¬ 
tar la avaricia. Aunque todas las religiones indias conocen el 
ahvrnsá, ninguna lo ha llevado a sus últimas consecuencias en la 
forma en que lo ha hecho el jinismo. Está absolutamente pro¬ 
hibido matar o herir voluntariamente a seres humanos, animales 
(incluso insectos) y hasta plantas, cuando ello resulta posible. 
Los laicos están obligados a un riguroso vegetarianismo y deben 
abstenerse de bebidas alcohólicas, pues, según las doctrinas jmis- 
tas, éstas contienen seres vivos. Deben evitar también una sene 
de ocupaciones que pueden causar daño a los seres vivos, como 
son, por ejemplo, el cavar y el arar, por lo que los jimstas no 
pueden dedicarse a la agricultura. En consecuencia, los laicos 
jinistas son casi exclusivamente comerciantes. 

Junto a estos mandamientos principales, los laicos están obli¬ 
gados a cumplir con un cierto número de votos secundarios, 
como meditar tres veces al día, ayunar cuatro veces al mes y 
hacer obsequios a los huéspedes y a los monjes. El dejarse morir 
voluntariamente de hambre no es una obligación, pero sí una 
acción extremadamente meritoria. Todavía hoy sigue siendo fre¬ 
cuente que los ancianos se suiciden de ese modo. 

Los deberes de los monjes son los mismos, pero su cum¬ 
plimiento les obliga de forma mucho más rigurosa. Les está 
absolutamente prohibido el decir una palabra que se aleje de la 
verdad, incluso en broma. No sólo deben guardar castidad perfec- 

1'*'-’ Las almas incapaces de salvación permanecen eternamente en 
este estadio. Los animales no dotados de razón no pueden tampoco 
sobrepasarlo mientras pertenezcan a esa clase de seres. 

Este es el estadio en que se encuentran los dioses. 
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ta, sino también rechazar todo pensamiento de matiz sexual; no 
sólo abstenerse de toda avaricia, sino también renunciar a todas 
sus pertenencias. Su obligación de ahimsd incluye la evitación te- 
merosa de cualquier violencia, incluso de una violencia in\ olunta- 
na, causada a un ser vivo. Antes de andar, hablar, recoger sus 
limosnas, levantar y dejar alguna cosa, e incluso de hacer sus ne¬ 
cesidades, deben revisar cuidadosamente el lugar, por si hay en 
él un ser vivo que pudiera sufrir daño. Todavía hoy es frecuen¬ 
te encontrar monjes jinistas que llevan un velo ante la boca 
para evitar el tragar inadvertidamente un insecto. 

Pero todos estos preceptos meticulosos no bastan para expul¬ 
sar del alma al karman que ya se encuentra en ella. La forma 
más rápida de conseguir esta expulsión son las prácticas ascé¬ 
ticas, que se subdividen en externas (mortificaciones rigurosas, 
ayunos, renuncia a los cuidados corporales, a frotarse la piel 
para aliviar un picor, etc. e internas (confesión de las culpas, 
celo en el trabajo, estudio y, sobre todo, meditación, de la que 
se distinguen vanos géneros). 

El más apropiado objeto de la meditación son los tirthankü' 
ras, cuyas imágenes se exponen a la veneración (que consiste en 
ceremonias parecidas al pü]á hinduista) en templos suntuosos. 
Los lugares en que vivieron o murieron los Urthankaras atraen 
nutridas peregrinaciones, que recuerdan las del hmduismo. Ahora 
bien, los jinistas saben que su culto es puramente teorético, 
puesto que los que han alcanzado la salvación no se interesan 
por lo que acontece en el mundo ni prestan atención a las ple¬ 
garias. En cambio, los dioses (hmduistas) y los espíiitus sí que 
pueden acordar el cumplimiento de los deseos que se les enco¬ 
mienden, y por esto se les rinde en los templos jmistas un culto 
que en los últimos tiempos ha llegado a tener tanta importancia, 
que ha desplazado a segundo término al culto de los Urthankaras. 
Los ministros del culto jimsta no son los monjes, sino los laicos, 
y algunas veces personas que no son jimstas; en Gujaiat, por 
ejemplo, son bráhmana ortodoxos. Los jimstas no rechazan las 
castas, pero colocan a la de los ksatnyas —en cuyo seno han 
nacido^ la mayoría de los tinhankaras — poi encima de la de 
los brahmana. 


1>. LA SITUACION ACTUAL 

En el nuevo Estado indio, desde 1947 independiente, existe 
una absoluta tolerancia constitucionalmente garantizada para to¬ 
das las confesiones. Entre la masa de sectas, comunidades reli¬ 
giosas y corrientes filosóficas destacan seis religiones, las únicas 

Las prácUcas ascéticas jimstas se diferencian de las hindxiistas 
en que, sin perder por ello nada de su rigor, consisten en soportar 
pasivamente todas las penas y molestias y rechazan la provocación 
artificial del dolor. 
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que merecen el nombre de tales; tres son indias —el hinduismo, 
el jinismo y el budismo— y las otras tres alienígenas —el islam, 
el cristianismo y el parsismo—. Las religiones mixtas se consi- 
deran como escisiones del hmduismo. Si prescindimos de las 
comarcas del sub-Himalaya y de la isla de Ceilán, que consti¬ 
tuye un mundo aparte, el budismo calece de importancia prácti¬ 
ca en la India; los esfuerzos que la Mahabodhi Society ha hecho 
por revivificarlo artificialmente no han encontrado eco alguno 
en la población india, m siquiera en los centros de actividad de 
la sociedad (Calcuta, Sarnáth y Budh-Gaya). Los jmistas y los 
parsis tienen en Gujarat comunidades muy activas; pero la esca¬ 
sez del número de sus adeptos, así como la excesiva divergencia 
que separa a sus ideologías de la del hinduismo, les impiden 
e)ercct una influencia de importancia sobie la vida religiosa de la 
India. Lo mismo puede decirse del cristianismo indio, que hasta 
hoy no ha alcanzado sino escasa importancia Es decir, que 
el hmduismo indio no tiene más que un rival importante, que 
es el islam, cuya oposición ha quedado eliminada también por 
la reciente división de la india en Pakistán y Unión India, que ha 
sido seguida del traslado de parte de la población Puede 
deciise que, aunque el número de musulmanes que quedan to¬ 
davía en la Unión India es considerable y algunos estados, como, 
por ejemplo, Hydeiabad, siguen siendo centros musulmanes im¬ 
portantes, estas medidas han hecho que el hmduismo se haya 
convertido en la religión predominante en la Unión India. 

Al mismo tiempo, el hinduismo ha llegado a un grado de 
unidad que hasta ahora no había alcanzado nunca, cosa que debe, 
en primer término, a la actividad de algunos hombres cultos e 
ilustres que han continuado los esfuerzos de las sectas reforma¬ 
doras de que hemos hablado, y que con su magnanimidad, su 
nobleza y su autoridad personal han sabido vencer los restos 
de cerrazón confesional y conquistar para la postura religiosa 
india el respeto del mundo. Los más influyentes y los mejor 
conocidos fuera de las fronteras de su patria son: Rabindranath 
Tagore (1861-1941), Mohandas Karamchand Gandhi (1869-1948) 
y árl Aurobindo (1872-1950). Rabindranath Tagore, el poeta 
y escritor indio mundialmente conocido, hijo del famoso Deben- 
dranat Thákur (Tagore es la transcripción inglesa de Thákur), 
conservó en su escuela de Santmiketan, centro cultural y educa¬ 
tivo, los ideales del ádi-samáj, pero sin incurrir en la limitación 
sectaria de esta sociedad. Para él la renovación de la vida espi¬ 
ritual india había de ser obra de todo el hinduisrio y no de una 
secta escindida de éste. Aunque su obra está profundamente 

En los cristianos indios (y no solo en los p-otestanles, sino 
tambi-n en los cuolicos) se manifiesta con frecuercia una tendencia 
1 dejarse desviar por la influencia del vedanta 

2 “' Como es sabido, est^s medid-'s han dado li g r a lamentables 
disturbios, que han coniprometido grandemente li f mesa clcrancia 
india Pmo hay que decir que los más violen os agresores de los 
mahometanos pertenecían precisamente a seems influidas por el islam 
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impregnada de misticismo indio, de antimatenalismo, de huma¬ 
nitarismo y tolerancia, y aunque sus fuentes de inspiración son 
los Upamsadas y la lírica religiosa bengalí influida por Caitanya, 
no por ello deió de combatir enérgicamente contra el abandono 
del mundo, contra la esterilidad del yoga, contra el ritualismo 
hmduista y el culto de las imágenes, ni de predicar la colabora¬ 
ción activa en el acontecer del mundo gobernado por Dios, En 
su más famosa colección de poemas, Gitañjali, a la que debe 
el premio Nóbel (1913), dice: «¡Deja el cantar de himnos y el 
rezar de rosarios! ¿A quién veneras tú en ese rincón solitario 
y oscuro de ese templo de puertas cerradas? Abre los ojos, mira; 
tu Dios no está ante ti. Donde el labrador está El, que ara su 
suelo duro, donde el picapedrero que rompe las piedras. Con 
ellos, bajo el sol ardiente y la lluvia, y su túnica está cubierta 
de polvo. Y lo mismo que con los que trabajan con el sudor de 
su frente, está también con los más pobres y con los más humil¬ 
des». Esta unión, que, como vemos, se da en Tagore, de una 
ideología panteísta con una intervención activa en el acontecer 
del mundo, podría muy bien proceder del Bhagavadgitá; en 
cuanto al aspecto social de esta postura, el ardiente interés por 
el destino de los pobres y de los desheredados de la vida está 
visiblemente inspirado en los ideales cristianos cultivados por 
el ádi-samaj. 

La vida de Mahátma Gandhi y su actividad política, que 
carece de parangón en la historia moderna, pues alcanzó la vic¬ 
toria final sin recurrir a la violencia y usando sólo los más nobles 
medios, son umversalmente conocidas. Aunque fervoroso devoto 
de Visnu, su sistema moral-religioso (satyágraha, «conocer la 
verdad») incorpora sugestiones procedentes de otras religiones. 
El punto central de su doctrina, muy influida por la ética jinista, 
lo constituye el ahtmsá. Su originalidad está en haber completado 
el ahimsd con la norma tolstoiana de no oponer resistencia al 
mal y, sobre todo, en haber ajustado su actividad política a este 
ideal ético. El tenso heroísmo de su vida es una prueba de que 
la consecuencia que para él había de seguirse de este principio 
no era una mera indiferencia ante el mal, sino una absoluta 
repudiación de la violencia incluso como respuesta a otra vio¬ 
lencia. Su método político fue la resistencia pasiva, la no-colabo¬ 
ración con el mal (asahayoga); un método que en realidad estaba 
muy lejos de ser pasivo, pues exigía una indomable energía. La 
influencia que sobre él ejercieron las ideas occidentales se mani¬ 
fiesta en su postura ante el problema de las castas, su lucha en 
favor de los derechos de las castas más bajas —la de los llamados 
«intocables»— , en sus actividades sociales, extremadamente po¬ 
sitivas, y en sus modernas teorías educativas. Fue una trágica 
ironía el que este representante de los más notables aspectos del 
alma india, este único político ((santo» de nuestros días, a 
quien incluso los más enconados de sus contrarios admiraron 
y trataron con respeto, encontrara la muerte a manos de un 
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indio, después de haber sufrido la amarga decepción de tener 
que presenciar, sin poder hacer nada para evitarla, la lucha san¬ 
grienta con que sus compatriotas inauguraron la independencia 
que él les había conquistado. Pero su muerte ha hecho de él 
un mártir, ha dado mayor ascendiente a su autoridad y ha con¬ 
vertido la doctrina que predicó con su ejemplo personal en el 
legado espiritual que de él han recibido las nuevas generaciones 
de la India. 

árí Aurobmdo intentó en la filosofía lo mismo que Tagore 
intentó en el arte y Gandhi en la política: oponerse al aban¬ 
dono del mundo, típicamente indio. Admitiendo en principio la 
doctrina vedanta, ári Aurobmdo combatió el máyáváda y esta¬ 
bleció los fundamentos místico-especulativos para una postura 
afirmativa ante el mundo. Continuó la doctrina de Ramánuja, 
pero dándole una fundamentación más emparentada con los mé¬ 
todos filosóficos occidentales que con las especulaciones indias 
medievales. 

Gracias a estos hombres y a vanas corrientes religioso-filo¬ 
sóficas, la más importante de las cuales puede que sea la Misión 
Rámakrishna, se ha llegado hoy a concebir el hinduismo, sepa¬ 
rando sus rasgos esenciales de los secundarios, como una doc¬ 
trina general que está por encima de las sectas y es válida para 
todos los hinduistas. Esta doctrina puede resumirse en los si¬ 
guientes puntos : 

1. El hmduismo no es una religión dogmática, sino una 
verdad a la que se ha llegado por vía empírica. No ha sido reve¬ 
lado por un dios en figura humana ni por un profeta, sino que 
tiene su fundamento en las experiencias morales y religiosas de 
innumerables sabios, místicos, santos y filósofos indios. No es 
una religión histórica que dependa exclusivamente de la fe en la 
autoridad de un fundador, pues no tiene fundador; sus princi¬ 
pios doctrinales tienen una validez general para todos los tiempos 
y para todos los pueblos, que pueden conocerlos en el Veda, en 
el epos, en los Purdnas, en los textos filosóficos indios y en las 
doctrinas de los gurus de las sectas. 

2. Es innegable que, al término de su evolución trimilena- 
ria, el hmduismo se había convertido en un conglomerado de 
elevada sabiduría y contradictoria superstición, en el que. Junto 
a los restos de antiguas verdades aún no maduras, se encontraban 
otras posteriores y desfiguradas, entreveradas de prejuicios. Pero 
toda superstición, lo mismo que la más primitiva de las religio¬ 
nes, encierra en sí un germen de verdad, y así no hay que aspirar 
a aniquilarla, ni por extirpar la cizaña a arrancar el trigo. Este 
punto de vista condiciona la tolerancia específicamente india y 
de él procede también el respeto ante todas las religiones, no 

La meior exposición de este hinduismo ilustrado es la de S. Ra- 
DHAKRISHNAN, Eüstern Rehgions and Western Thought (Londres 1937): 
c£ también la obra de S C. Chatterjee citada en la bibliografía. 



212 


CONSTANTN RCGAMEY 


sólo ante las que han nacido en el seno del hmduismo, sino tairi' 
bien ante las alienígenas. Por paradójico que ello pueda parecer, 
en el hinduismo la tolerancia es un artículo de fe . El univer- 
salismo de esta religión no radica en el deseo de imponer sus 
dogmas a toda la humanidad, sino en su ambición de unir a 
todas las confesiones, construyendo un sistema armónico y de 
validez general. 

Las verdades (y no dogmas) que exponemos a continuación 
son admitidas como fundamentales por casi todas las doctrinas 
indias: 

3. No hay más que un ser supremo, un dios único. Pero 
éste no se halla fuera del mundo, sino que se realiza a sí mismo 
en las almas individuales y en el mundo, si bien su ser infinito 
trasciende a todas las realidades empíricas. 

4. El ser trascendente de Dios = de lo Absoluto, es esen¬ 
cialmente incognoscible e indefinible. Sólo se puede llegar a él 
por la experiencia mística directa. 

5. La naturaleza inmanente de lo Absoluto apaiece en pri¬ 
mer término como Dios personal, que es simultáneamente cawa 
matenalis y causa efficiens del mundo, y, como tal, su creador, 
mantenedor y destructor, y posee seis perfecciones; majestad, 
omnipotencia, belleza, omnisciencia, gloria infinita y libertad ili- 

Esta unión óe tolerancia y religiosid-'-' es el más impórtame 
de los rasgos que distinguen a las religiones orientales de las occiden¬ 
tales No queremos decir que la tolerancia sea desconocida entre nos- 
oi-ros; pero como St. Schayer hace notar muy aceitadamente, la pone¬ 
mos en práctica para con las acciones de los liomb-es y no pan con sus 
ideas (c£. St. Schayer, Toleiancja umwersalizm i oytodoksja vj relt 
e;iach mdyjsktch «Przeglad Wspolczesny» [Varsovia 1938]) «Hasta 
hoy nuestra tolerancia ha sido siempre irreligiosa, y ntics'-ra religio¬ 
sidad siempre intolerante » En este miomo ar'íctilo demies "a el autor 
citado que, junto a una actitud psíquica especial, el pnntip.al factor 
de la tolerancia infria es el gran arcaísmo de la suuacion politico-social 
En la mayor parte de los grandes pueblos dcl Viejo Mundo, en Egipto 
y Mesopotaraia, en Persia, en China y en Japón, y ---as ta«de en el 
imperio romano y en el califato islámico la "cligion era un culto estatal 
Dios encarnaba al Estado, y el monuca se identificaba con il o era 
considerado como su sumo sacerdote Las luchas políticas y el «chau¬ 
vinismo» nacionalista, transferidos al campo de L fe, H hicieron dog 
mática y exclusivista En cambio, en la India las funciones del rey 
y las del sacerdote han espado des fe la época v^dica totalmente sepa¬ 
radas. Los bráhmana y los jinistas han desempeñado algunas veces un 
papel político de importancia, pero sin que por ello la religión dejara 
de ser un organismo supraestatal y, ademas, carente de 'erarquía 
centralizadora. Este carácter de la religión csiaba tan arraigado en la 
India, que los inten'os aislados de crear rclivioues es'atales (v gr el 
dharraa de Asoha o el tauhid ilihl de A'-bar) no sobrevivieron a 
sus autores 

Cuando reprochan al cristianismo su dogmatismo y su intolerancia, 
los hindúes acostumbran a decir que esta postura no es solamente 
una herencia del nacionalismo judaico, sino, y m.uy especialmente, una 
consecuencia de la influencia romana. «No es cierto que en el año 323 
el emperador romano Constantino se convirtiera al cristianismo, en 
realidad fue el cristianismo el que se convirtió a Roma.» 
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mitada. De esta última perfección se sigue^ que la actuación 
divina no necesita fundamentos ni justificación y puede ser de' 
finida como un juego absolutamente libre. 

6. Aunque Dios sea uno, se manifiesta bajo \arias formas. 
El monoteísmo hinduista se salva por la creencia en la unidad 
de los dioses indios y no necesita eliminar a los demás dioses 
en favor del Dios único. 

7. A la vez, Dios se manifiesta como la fuerza creadora, 
saktt, que periódicamente da origen al mundo. La doctrina del 
eterno retorno del acontecer del mundo hace que el hmduisrno 
no conozca el trágico sentimiento de la irrepetibilidad, caracterís' 
tico de las religiones occidentales. 

8. Las almas individuales son también manifestaciones de 
la esencia divina. No se confunden con el cuerpo ni con las 
potencias psíquicas y son por naturaleza libres, eternas e mmor' 
tales. Cuando se autoidentifican con el cuerpo o con las pO' 
tencias psíquicas individuales, van perdiendo la conciencia de 
sí mismas. Cuando reconocen su verdadera esencia divina, alcan¬ 
zan la salvación, que consiste en su absorción por Dios o en la 
consciencia de su identidad esencial con Dios, al que se unen 
ya para siempre, 

9. El alma puede llegar al conocimiento de esta su identidad 
esencial bien por sí misma, bien con la ayuda de la gracia divina. 
Pero en uno y otro caso debe pasar por todas las formas de la 
existencia empírica, pues sólo entonces adquiere perfecta y total¬ 
mente la naturaleza divina. Ello da base a los hinduistas para 
afirmar que, de todas las religiones que creen en la transmigra¬ 
ción de las almas, la suya es la única que dispone de una funda- 
mentación filosófica de esta doctrina. La doctrina de la metem- 
psicosis contribuye a que el hmduismo pueda evitar el trágico 
sentimiento de la irrepetibilidad. 

10. El karman es un regulador del scmsñra y no su causa. 
Sólo las acciones desinteresadas, que cumplen la voluntad ^de 
Dios, dan frutos puros y llevan a la liberación del samsara 
No es cierto que, como con frecuencia se afirma, la ley del 
harmün se oponga al libre albedrío; antes, al contrario, ella es 
la que hace posible la libre elección. No prefigura la acción del 
hombre, sino sólo las circunstancias en que esta acción se inserta. 
Incrementa el sentimiento de responsabilidad y da al hombre la 
posibilidad de determinar por sí mismo, por medio de sus accio¬ 
nes, el marco de su vida futura. Por otra parte, la ley del korman 
no se opone a la omnipotencia de Dios, sino que da expresión 

206 Hemos visto (cf p 126) que todavía en la época de Yaiñavalkya 
la ética india era exclusivamente determinista y que no conocía la 
nocion de intención Pero con el tiempo, y a partir del Bhagavadínta, 
cayó en el extremo opuesto, afribuyendo solo a la intención una 
importancia etica para la salvación y afirmando que el acto en si es 
indiferente. El peligro implicado en upa postura de esta clase resulta 
evidente en los excesos de los saletas (en el pañcataiiva, cf p 183). 
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a su justicia. Dios no puede perdonar si el hombre no se arre' 
píente. Como el arrepentimiento purifica el karman, el perdón 
no rompe la ley eterna de la evolución causal. 

11. Diversos como las formas mismas del ser divino son 
los caminos por los que es posible llegar a él, es decir, las dife- 
rentes religiones. Dentro del hinduismo mismo se distinguen 
cuatro métodos de salvación: la vía de las obras, la vía del 
saber, la vía del amor de Dios y la vía de la concentración. 

Para concluir esta exposición, vamos a ocuparnos brevemente 
del reproche de pesimismo que con tanta frecuencia se hace a las 
religiones de la India, y que todos los hindúes rechazan unánime 
y enérgicamente. Las religiones indias afirman, desde luego, que 
la existencia está llena de dolor; pero al mismo tiempo creen 
que esta existencia no representa la verdadera realidacf, que es 
el ser, la conciencia y la infinita bienaventuranza. Si, por una 
parte, los indios tienen plena consciencia de los sufrimientos y 
de las penas inherentes a la vida, por otra conocen el camino 
para liberarse de ellas. Cierto es que su esfuerzo para buscar la 
salvación fuera del mundo hace que los hindúes se interesen 
poco por mejorar las condiciones de su vida terrenal ; pero no 
por ello se convierten en pesimistas; antes al contrario, la segu¬ 
ndad que tienen de lograr su salvación más o menos pronto 
da a su comportamiento una notable serenidad y dignidad y les 
preserva del nerviosismo y de la desesperación que con frecuen¬ 
cia se apoderan de tantos otros pueblos. 

2 “^ Hoy en día los indios no están de acuerdo con esta afirmación: 
apelando a los ejemplos de Asoka y del Bhagavad^Uá, afirman que 
el esfuerzo por mejorar las condiciones de vida es desde hace mucho 
tiempo uno de sus deberes religiosos. Pero precisamente el ejemplo 
de Asoka es muy característico; extraordinariamente interesado en 
la felicidad de sus súbditos, se esforzaba por ayudarles a conseguir 
la salvación, pero no intentó hacer una reforma político-social en su 
remo Como hemos visto, los prosélitos del bráhma-samaj o del árya- 
samáj, la Misión Rámakrishna (esta especialmente), Tagore, Gandhi y, 
en general, los caudillos políticos de la India de hoy no descuidan 
ya los problemas sociales ni los económicos. Pero no cabe duda de 
que ello se debe a la influencia de Occidente. Y si es cierto que en 
los libros sagrados de la India están dados los presupuestos de una 
postura de preocupación por lo económico-social, no lo es menos 
que antes del siglo XIX, o sea, antes del contacto con los europeos, ni 
se advirtió su existencia ni se sacaron sus consecuencias. 
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I. INTRODUCCION 


El budismo —que después del cristianismo es la religión más 
importante del mundo tanto por el número de sus fieles como 
por la duración y extensión de su influencia— no fue conocido 
m estudiado en Europa hasta una fecha relativamente tardía. Sólo 
a finales del siglo XIX la ciencia europea se creyó capaz de emitir 
un JUICIO de conjunto sobre el budismo, que no es sólo una 
religión, sino toda una civilización, cuya influencia ha impreg' 
nado profundamente la vida social y política, la historia y la 
cultura, la filosofía y el arte de casi todos los pueblos del Extre- 
mo Oriente. Sin embargo, los trabajos de aquella época, los de 
los esposos Rhys Davids, los de Oldenberg, Kern, Warsiheff, Gei- 
ger y Wintermtz, etc., pese a sus méritos indiscutibles, han que- 
dado superados en medida considerable por las investigaciones 
ulteriores. Sería quizá inútil insistir sobre esto si no fuera 
por el hecho de que hasta nuestros días estos trabajos han sido 
las únicas fuentes de información asequibles a los no especialis- 
tas y han inspirado a los fervientes neobudistas europeos. La 
revisión de las ideas expuestas en estas obras, revisión que se 
ha realizado en el curso de los últimos cuarenta años, no ha 
llegado todavía a resultados definitivos, lo que se debe, sobre 
todo, a que los sabios de hoy no tienen el mismo valor que sus 
predecesores (cuya perspectiva era mucho más limitada) para 
presentar obras de síntesis. Y, sin embargo, rara vez ocurre en 
los estudios histórico-religiosos que en sólo algunos decenios se 
produzca una inversión de las ideas adquiridas tan profunda como 
la que ha afectado al budismo. 

La inversión, casi total, ha afectado por igual a los hechos y 
al método. Los estudiosos de otrora intentaron sobre todo definir 
el verdadero budismo, que, más o menos arbitrariamente, iden' 
tificaban con la enseñanza de Buddha, considerando las demás 
formas de esta religión como un alejamiento, cuando no como 
una degeneración, de la doctrina «pura». Ahora bien, éste es 
un punto de vista confesional; la búsqueda de la ortodoxia puede 
interesar a los teólogos budistas, pero no a un historiador de la 
religión, para quien todas las expresiones del budismo, tanto las 
modernas como las antiguas, son igualmente dignas de atención. 
Naturalmente que debe interesarse también por la doctrina pri' 
mitiva, pero ésta no es sino un problema más entre los muchos 
que se presentan dentro del budismo. 
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Por otra parte, una masa de hechos recientemente desciibier' 
tes, y cuyo estudio apenas si ha sido aún abordado, ha obligado 
a la ciencia europea a modificar radicalmente su interpretación 
de la evolución histórica del budismo. Estas modificaciones son 
naturalmente menores per lo que se lefiere a las épocas más 
lecientes, de las que poseemos una documentación directa; pero 
por lo que se refiere a lo que pedemos llamar la doctrina de 
Buddha o, más prudentemente, budismo precánonico, que debe- 
mos reconstruir indirectamente, sen tan considerables, que los 
investigadores se han visto obligados a proceder a una revalora 
zación radical de las fuentes. Y más de un entusiasta europeo del 
sedicente budismo puro, seducido por la sobriedad y la noble 
sencillez de esta doctrina, sufiuía una sorpresa si se enterara de 
que la doctrina en cuestión está muy lejos de la que^ pudo ense' 
ñar Buddha, constituyendo, todo lo má s, la profesión de fe de 
una de las escuelas (y no de las más importantes), depurada y 
reorganizada arbitral lamente poi los racionalistas europeos. 

Hemos de subrayar todavía un punto importante: las expo- 
siciones del budismo pecan muy frecuentemente por el interés 
demasiado exclusivo que, en detrimento de los aspectos religiosos, 
otorgan a la filosofía. Ahora bien, por adinirables que sean los 
logros de la filosofía budista (que son quizá lo que de más ori¬ 
ginal y auda^, ha producido el pensamiento ndio), es preciso no 
olvidar que se trata de la doctima c.e una élite que por su audacia 
y su dificultad no podía constituir la base de una religión de ma¬ 
sas, que ni la comprendían ni la conocían. Nada más fácil para 
convcnce.se de la verdad de esta afirmación que obseivar el 
budismo en los países del Extremo Oriente donde esta religión 
es todavía hoy una religión viviente: ni los fieles ru siquiera 
el cleio (con excepción del Japón) conocen las doctrinas clásicas 
de la filosofía ni casi compienden les tratados teológicos. No por 
ello pierde en vitalidad su leligión, pero se reduce a la prác¬ 
tica de la moral y de las ceremonias del culto, siéndole total¬ 
mente extrañas las especulaciones más sutiles que ha producido 
el pensamiento oriental. Así, pues, sin eliminai de nuestra expo¬ 
sición las doctrinas filosóficas, sm las que la imagra del budismt 
sería incompleta, tomaremos en consideración sobie todo aque¬ 
llos aspectos que han hecho del budismo una de las grandes 
religiones universales. 

II. CUADROS HISTORICOS. FUENTES ^ 

1. Buddha 

Para comprender las controversias a que hemos aludido es 
indispensable conocer los cuadros que podrían constituir la base 
del análisis crítico de la historia del budismo. Así, pues, vamos 

^ Sobre li pronuncnción de las palabras indias vease p 72. 
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a comenzar exponiendo esta historia tal como la presentan la 
tradición o, quizá mejor, las tradiciones budistas. 

El punto de partida histórico del budismo viene dado por 
la persona de su fundador, el príncipe Siddharta Gautama, del 
clan de los áakya, establecido en Kapilavastu, en la India septen¬ 
trional, no muy lejos de la frontera del Nepal. El nombre del 
clan nos explica la denominación dada frecuentemente a Siddhár- 
ta: áakyamum, «eremita del clan de Sakya». A partir de su ilu¬ 
minación, Siddharta recibe el título de Buddhci, «el iluminado», 
más bien genérico, que se convirtió en su más usado nombre y 
del que toma el suyo la religión creada por él. No hay razones 
senas para dudar de la realidad histórica de Buddha; podría 
incluso decirse que en la historia de la India es él el primer perso¬ 
naje autentico de cuya vida se conocen las fechas con bastante 
exactitud (aproximadamente 560-480 a. C.). Las oscilaciones de 
quince o veinte anos que en estas fechas puedan producirse son 
insignificantes comparadas con la extrema imprecisión de la anti¬ 
gua cronología india, que hace que a veces, y esto para los perso¬ 
najes y acontecimientos más recientes, nuestro margen de aproxi¬ 
mación haya de expresarse por siglos. 

Existen numerosas biografías de Buddha, que van desde las 
narraciones conmovedoras por su simplicidad y sobriedad hasta 
las jjinturas suntuosas, repletas de milagros y de ampulosidades 
mitológicas^ en las cjue la fantasía india* c^ue no conocía límites, 
actúa a placer. Pero todas estas biografías coinciden por lo que 
hace a los acontecimientos esenciales y a su localización geográ- 
fica. Enumeremos estos hechos: el príncipe Siddharta recibió 
una educación digna de su rango, creció en la abundancia, con¬ 
trajo matrimonio y tuvo un hijo. Pero pronto quedó decepcio¬ 
nado de esta vida. Según la leyenda, durante uno de sus paseos 
VIO a un anciano, luego a un enfermo, en seguida a un cadáver 
en descomposición y por fin a un asceta. Estas imágenes del 
sufrimiento hicieron temblar al joven príncipe y le hicieron darse 
cuenta de que la existencia era dolorosa y de que el hombre, 
incluso el feliz, estaba continuamente amenazado por la pérdida 
de lo que amaba, por la vejez y por la muerte. A la edad de 
veintinueve años abandonó secretamente el palacio y, para buscar 
la liberación del dolor, abrazó la vida de eremita. 

Durante siete años buscó en vano. Decepcionado por su 
aprendizaje junto a diversos ascetas, abandono a sus maestros y 
se esforzó por encontrar la salvación en la ascesis, la mortifica¬ 
ción extrema de su cuerpo. Pero también este camino se reveló 
inútil. Al término de sus fuerzas, Siddharta renunció a la ascesis. 
Fue entonces cuando una noche, sentado bajo un árbol pippala 
(Ficus religiosa), penetró súbitamente en el secreto de la verdad 
y alcanzó la iluminación (bodhi). Este acontecimiento memorable 
tuvo lugar en una localidad de la India oriental que hoy lleva 
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el nombre de Budh-Gaya, y que sigue atrayendo a los peregrinos 
budistas del mundo entero. Decidido a anunciar al mundo la 
verdad adquirida tras de tan larga búsqueda, Buddha se puso 
en camino para predicar la nueva doctrina. Llegado a B enares, 
encontró a cinco ascetas, que había conocido cuando con ellos 
practicaba las mortificaciones. Estos le recibieron con descon- 
fianza. Pero desde el momento en que les declaró que él era 
el Buddha, el Tathagata^, le saludaron como al iluminado su¬ 
premo que les llevaba la liberación. Entonces él les enseñó 
su doctrina. Esta célebre primera predicación de Buddha, llamada 
«sermón de Benares», es considerada por la tradición budista 
como la primera «puesta en movimiento de la rueda de la ley». 
En ella Buddha reveló las cuatro verdades del budismo: que la 
existencia, sea cual fuere, es dolorosa por su impermanencia; que 
el deseo, todo deseo, el de la existencia como el de la no existen¬ 
cia, es el origen de este dolor; que para suprimir el dolor es 
necesario eliminar el deseo, y que para conseguir esto es pre¬ 
ciso seguir «el noble sendero de ocho divisiones» : la fe justa, 
la resolución justa, la palabra justa, la acción justa, la vida justa, 
la tendencia justa, el pensamiento justo, la meditación justa. Este 
método de salvación recibió de Buddha el nombre de «el camino 
intermedio», puesto que evitaba los dos extremos: el de la vida 
inmersa en los placeres y el de las mortificaciones exageradas e 
inútiles. 

Los cinco ascetas se convirtieron en los primeros discípulos 
de Buddha. Esta conversión fue pronto seguida de otras, y no 
tardó en formarse una verdadera comunidad que crecía incesan¬ 
temente. Junto a los adeptos que hicieron votos de vida mona¬ 
cal y constituyeron el núcleo de la orden budista, hubo igual¬ 
mente fervientes laicos que, sin abandonar la vida del mundo, 
adoptaron la moral búdica y proveyeron a las necesidades mate¬ 
riales de los monjes. Entre estos fieles laicos se encontró pronto 
el rey Ajatasatru de Magadha \ cuyo importante remo se con¬ 
virtió en el centro difusor de la nueva religión. Por mstigación 
de su madre política, Buddha, después de dudarlo algún tiempo, 
terminó por aceptar a las mujeres en la orden. 

Durante cuarenta años atravesó la India del Nordeste, pro¬ 
siguiendo incansable la obra de la conversión. Cuando tenía 
ochenta años cayó enfermo en Kusmara después de haber comi¬ 
do carne de cerdo (detalle curioso, dado que el consumo de la 
carne estaba rigurosamente prohibido a los monjes) y murió. Sus 
últimas palabras fueron: «Y bien, ¡oh discípulos!, yo os digo: 
todo lo que existe es pasajero. Esforzaos sin cesar». Los despojos 
mortales de Buddha fueron incinerados; las cenizas, repartidas 
entre el príncipe y los nobles, y sobre ellas se erigieron torres- 
relicarios llamadas stupa. 

2 C£. p.245. 

’ En el actual Bihar. 
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2. Tradición 

Algunos días después de la muerte de Buddha, un concilio 
de 500 monjes se reunió en Rajagrha para fijar las enseñanzas 
de! maestro. Las prescripciones que concernían a la disciplina de 
la comunidad (vmaya), rentadas de memoria por uno de los 
discípulos, Upáli, constituyeron la prunela colección canónica, 
llamada «cesta de la disciplina» (Vtnayapitakd). Otro discípulo. 
Ananda, fijó del mismo modo les discuisos y las parábolas (sm' 
ircí) atribuidos al maestro, coii los que se constituyó la «cesta de 
los sütrai» (Sütrfíjntaka). Pese a estas precauciones, no quedó 
eliminado el riespo de divergencias doctrinales y disciplinarias, 
puesto que la tradición nos dice que, pasados cien años, fue ne- 
cesarlo reunir (en Vaisalí) un nuevo concilio para estudiar las di- 
sensiones que se habían producido en el seno de la comunidad. 
Las resoluciones de esta asamblea no fueron aceptadas por todos 
los participantes, lo que dio origen a un cisma que separó a los 
defensores de la tradición, a quienes se dio el nombre de «los 
antiguos» (ithavira), y sus adversarios, que, más numerosos que 
los antiguos, recibieron el de «miembros de la gran comunidad» 
(mahñsañghikS). 

La tradición nos conserva el recueido de un tercer concilio 
que habría tenido lugar en Pátaliputra en el año 245 a, C., y que 
habría fijado definitivamente el canon tal como hasta nuestros 
días se ha conservado en Ccilán, Es el famoso canon páh, así 
llamado por la lengua — páh— en que está redactado, Actuah 
mente se compone de tres «cestas» (pitaka), de donde su nombre 
Tnpitaka; en páh, Tipitaka. A las dos cestas que hemos menciO' 
nado (y que en páh se llaman Vmayapúaka y Suttapitaka) se 
habría añadido en el concilio de Pátahputra la «cesta refeiente 
a la doctrina» (Abhidhnmmapitaka) L que contiene las enume¬ 
raciones y los análisis escolásticos de los detalles de la doctrina. 
Aparte del Tipitaka, la literatura páh contiene vanos tei^tos pos¬ 
canónicos que disfrutan de una autoridad casi igual a la del 
canon. Aquí hemos de citar, ante todo, uno de los textos más 
atractivos del budismo, «las preguntas de Mihnda» (Mtlindü' 
pañha), así como un gran número de comentarios teológicos y 
filosóficos y dos crónicas, que, entre otras cosas, contienen la 
historia de los concihos de que hemos hablado. 

Hemos visto que la actividad del budismo antiguo se desarro¬ 
lló en la India del Norte. Es, pues, extraño que la tradición no 
se conservara sino en el extremo sur de la India, en Ceilán, y 
en una lengua que no es la de las provincias dorde predicó 
Buddha, Este hecho se explica por circunstancias históricas: 
Ceilán es el único país de la India donde el budismo se ha con¬ 
servado sin interrupción. Desde el siglo Xiil de nuestra era, el 

^ La traducción usual de este título, < cesta de la mciafísica», no 
es correcta. 
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budismo no existe prácticamente en la India, excepción hecha 
del Nepal, en el extremo norte. Los conventos budistas, en otro 
tiempo florecientes, que atraían a los peregrinos de toda Asia, 
fueron destruidos, y los textos se perdieron casi completamente. 

Sin embargo, en las traducciones chinas y tibetanas, en las 
citas de los tratados escolásticos de la Edad Media y en las ricas 
colecciones de manuscritos recientemente descubiertas en el Tur- 
questán chino se nos han conservado los vestigios de estas 
tradiciones septentrionales. El estudio de estos documentos ha 
obligado a los especialistas a ampliar considerablemente sus co¬ 
nocimientos filológicos (los indólogos se han visto forzados a 
aprender el chino y el tibetano, y, por lo que hace a los docu¬ 
mentos encontrados en el Turquestán, ha sido preciso frecuente¬ 
mente descifrar lenguas desconocidas hasta el presente), lo que 
ha hecho que no se acometiera la empresa hasta hace unos cua¬ 
renta años. Ello nos explica por qué la tradición pab ha sido 
considerada durante largo tiempo como nuestra única fuente 
de información sobre el período más antiguo del budismo. 

Pese a lo fragmentario que hasta hoy es su conocimiento, 
los documentos septentrionales han dado vanas sorpresas. Ha 
sido preciso reconocer que el canon pab no era el canon único; 
existían vanos, y cada uno de ellos pretendía ser el auténtico. 
Los cánones septentrionales, de los que hoy no conocemos sino 
fragmentos, se parecen en vanos aspectos al canon páb, pero no 
hasta tal punto que pueda considerárseles como redacciones dife¬ 
rentes de un canon único. Se encuentra en ellos la misma división 
en cestas, los mismos textos; pero su disposición es diferente y 
las divergencias de detalle son muy numerosas. 

Resulta de aquí que el canon pab no representa la tradición 
del budismo entero, sino sólo la de una escuela: la de los sthavi- 
ras (en páb, íberas). La mayor parte de las escuelas septentrio¬ 
nales conocen sólo dos cestas, la del vmaya y la de los sütras. 
Sólo la escuela de los sarvastivadin en su canon, escrito en lengua 
sánscrita, y que procede probablemente de Cachemira, posee 
también la cesta del abhtdharma. Pero los dos Abhvdharmapita' 
kas son independientes. Las dos escuelas afirman que la tercera 
cesta fue fijada en el tercer concilio; pero en tanto que, según 
la tradición pab, ese concilio tuvo lugar en Pátaliputra en el 
año 245 a. C., la tradición de los sarvástivádin lo sitúa en la 
India del Noroeste y bajo el remado del rey mdoescita Kaniska 
(siglo II de nuestra era). Más todavía: los tratados escolásticos 
de la Edad Media, enumerando las escuelas del budismo antiguo, 
ponen en primer lugar las tradiciones septentrionales y no consi¬ 
deran a la de los theras sino como una escuela secundaria. 

Hemos hablado del Nepal como del único país de la India 
septentrional en donde el budismo se ha conservado hasta nues¬ 
tros días. Ahora bien, los textos búdicos en sánscrito que proce¬ 
den del Nepal, lo mismo que la aplastante mayoría de los textos 
conservados en traducciones chinas y tibetanas, nos presentan un 
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budismo muy diferente del que hemos encontrado en los cánones. 
No es ya un canon, sino un gran número de textos, a veces de 
gran extensión, que llevan igualmente el nombre de sütras y son 
de inspiración más reciente (cronológicamente posteriores a los 
textos canónicos). Sin dejar de reconocer la mayor antigüedad del 
canon, estos textos pretenden dar una nueva doctrina de la 
salvación, basada bien en la interpretación más profunda de los 
textos antiguos, bien en revelaciones que procederían directamen- 
te de Sákyamuni, pero habrían sido conservadas en secreto hasta 
que llegó el momento de revelarlas. Los adeptos de esta doctrina 
le dieron el nombre de «gran vehículo» (maháyána; vehículo 
— yána — equivale a «camino de salvación»), reservando el térmi¬ 
no desdeñoso de «vehículo inferior», hinayana, a los métodos de 
salvación de las escuelas monásticas antiguas. La nueva revela¬ 
ción no fue aceptada por todos los budistas, y de ello resultó el 
gran cisma que hasta nuestros días divide el mundo búdico. 

Poco más o menos en el siglo Vil (?) d. C. apareció la tercera 
comente, de inspiración mágica, el «vehículo de diamante» 
(vajrayma), llamado también vehículo tántrico, que constituye 
un paralelo del tantra y del saktismo hindú **, por el que está 
profundamente influenciado. Esta escuela posee una literatura 
sagrada, conservada igualmente en las traducciones chinas y tibe- 
tanas, Las relaciones recíprocas entre los tres vehículos, que, a 
su vez, se dividieron en numerosas escuelas, fueron múltiples; 
encontramos tan pronto explosiones de odio como casos de la 
mejor comprensión. Sobre todo es difícil trazar un límite preciso 
entre el mahayána y el vehículo tántnco. En general, no pueden 
aplicarse al budismo las distinciones precisas y claras a que 
estamos habituados en otras religiones. De una parte, la ausencia 
de una autoridad central jerárquica en el budismo favoreció la 
formación, casi desde un principio, de las más contradictorias 
tendencias; de otra parte, la extremada ductilidad especulativa 
característica de la mentalidad india permitía una simbiosis de 
contradicciones e hizo del budismo una colección de religiones, 
contemporáneas o sucesivas, a veces muy distintas. La dificultad 
del análisis de este conjunto de creencias se ve considerablemente 
agravada por el hecho de que todas las escuelas emplean, poco 
más o menos, les mismos símbolos y la misma nomenclatura 
para designar los elementos más diversos ®. 


3 . Expansión del budismo 

Antes de proceder al análisis crítico de estos datos tradicio¬ 
nales es preciso decir algunas palabras sobre la expansión del 
budismo. Gracias a su carácter universalista —en oposición al 
brahmanismo, fatalmente confinado a un pueblo e incluso casi a 

^ Cf. el capítulo sobre Las religiones de la India p.l83ss. 

® Cf., por eiemplo, la extrema variedad de significados del término 
dharma (p.239.240.245ss.251.260ss.270ss). 
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una sola casta— el budismo hizo muy pronto prosélitos fuera 
de las fronteras de la India. El «gran vehículo» tuvo a este res- 
pecto una fuerza de atracción mucho mayor que el hinayana. 
Aproximadamente en el siglo V d. C., el mahayana, mezclado 
con elementos hmduistas, apareció en Indochina (Champa, Cam^ 
bodya, Birmania) y en Indonesia. Sólo Pegu, el pequeño país 
de la Birmania meridional, adoptó directamente de Ceilán la 
doctrina de los theras (theravada), que pertenecían al «pequeño 
vehículo». Hacia 1350, uno de los príncipes siameses hizo llamar 
de Ceilán a un teólogo famoso y se convirtió, junto con todo 
su país, a la doctrina del theravada. El pali se convirtió en la 
lengua sagrada de Siam y de Pegu y la iglesia siamesa se adhirió 
a la Iglesia cingalesa. Desde Siam el theravada se extendió a 
Cambodya, donde reemplazó no sólo a los cultos hmdiiistas, sino 
también al mahayana. Por otra parte, hacia 1507 el rey birmano 
Anuruddba sometió el país de Pegu y se convirtió a la religión 
de los vencidos, transformándose de esta forma Birmania en 
un segundo centro indochino de la ortodoxia cingalesa. Fue así 
como esta escuela del theravada, que tenía un carácter más bien 
local, hizo su pacífica conquista de la mayor parte de Indochina, 
donde sólo el Annam, que había recibido el budismo por ínter- 
medio de China, permaneció más o menos fiel al mahayana. Este 
estado de cosas se ha mantenido hasta nuestros días. 

Desde el norte de la India, el «gran vehículo» penetró en 
China a partir de mediados del siglo ll d. C., y allí se convirtió 
pronto en una de las religiones principales en lucha con las 
religiones nacionales, el confticiamsmo y el taoísmo ®. Dos siglos 
más tarde el budismo se introdujo en Corea, Durante vanos 
siglos se procedió en China a un inmenso trabajo de traducción 
de textos búdicos, gracias al cual se nos ha conservado la casi 
totalidad de la literatura india septentrional tanto del hínayana 
como del mahayana. A partir de la conversión de la China, 
nuestras noticias sobre el desarrollo del budismo, incluso del 
indio, se hacen más exactas gracias a las relaciones de los pere¬ 
grinos chinos que visitaban la patria de Buddha para rendir 
homenaje a los lugares santos y recoger libros y reliquias. Los 
más notables entre estos viajeros fueron Fa-hien, que estuvo 
en la India entre los años 399 y 413 ; Hiuen-Tsang, cuyos viajes 
tuvieron lugar en los años 628-645, e I-tsing, que permaneció 
en la India desde el 671 hasta el 690. Sus testimonios nos hablan 
de la decadencia gradual del budismo en la India. En tanto que 
Fa-hien encontró la religión todavía en un estado floreciente, 
Hiuen-Tsang percibió los primeros síntomas del retroceso del 
budismo ante el hmduismo, e I-tsing se quejaba abiertamente 

’’ Cf. el capítulo sobre Las religiones de la India p.l32. 

* Se ha supuesto últimamente que el taoísmo estuvo originariamen¬ 
te influenciado por el budismo. Si esta hipótesis resuitva cierta, ello 
constituiría el eiemplo más antiguo de la expansión del budismo fuera 
de la India, 
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del lamentable estado a que el budismo estaba reducido en la 
India. 

En el siglo vil se convirtieron el Tibet y los países del Asia 
central; este punto lo tratamos más extensamente en el apén¬ 
dice. Uno de los más grandes reyes tibetanos, Sroñ-btsan-sgam- 
-po (630-650), que traspasó su capital a Lhasa, intentó civilizar 
a su pueblo conduciéndolo a través del budismo a la cultura 
india. Hacia el año 632 envió a la India a su ministro Thoñ- 
-mi-sambhota. Este no se limitó a introducir el budismo en su 
país: para hacer accesible a sus compatriotas la literatura sagra¬ 
da, inventó el alfabeto tibetano y organizó el trabajo de los 
traductores, que al cabo de vanos siglos consiguieron traducir 
al tibetano la casi totalidad de los textos búdicos. Estas traduc¬ 
ciones fueron reunidas en dos enormes colecciones, llamadas 
Kandschur y Tandschur, que fueron publicadas por los tibetanos 
del siglo XIV. En el Tibet se convirtieron al budismo los mongo¬ 
les, kirguises, calmucos y buriatos. 

En tanto que en la India el budismo sucumbía al ataque del 
hinduismo y del islam, y en tanto que en Ceilán, así como en 
sus «anexos indochinos», se conservaba en estado petrificado, 
en los países neófitos del Norte, donde se crearon vanas escuelas 
y sectas nuevas, se desarrolló vigorosamente. Este desarrollo pro¬ 
siguió en el Japón después de la conversión de este país por los 
misioneros chinos a partir del siglo Vi d. C. El Japón es actual¬ 
mente el único país en el que la teología budista viva continúa 
desarrollándose al lado de un muy adelantado estudio científico 
de esta religión Entre otras cosas, se deben a los estudiosos 
japoneses vanas enciclopedias budistas, así como la edición casi 
completa de los manuscritos budistas chinos, hecha a expensas 
del Estado en el curso de los últimos veinte años. 


4. Crítica del canon y método de las escuelas modernas 

¿Cuál fue la actitud de la ciencia europea a la vista de estas 
tradiciones tan complicadas y tan desigualmente conocidas? Los 
primeros especialistas fueron, salvo excepciones, indólogos que 
no conocían el tibetano ni el chino y que ni siquiera procuraban 
mejorar sus conocimientos por aquel lado, puesto que considera¬ 
ban a pnon al maháyana como una forma tardía y degenerada 
del budismo. Lo que les interesaba era —como hemos dicho 
ya— la doctrina primitiva, que no esperaban encontrar sino en 
el canon pah. Desde luego, no dejaban de darse cuenta de que 
la tradición de Ceilán no representaba ya la enseñanza pura de 
Buddha. La crítica penetrante que del canon pah hizo un sabio 

® Esta evolución es en su mayor parte mahayanista, pero no faltan 
las escuelas filosóficas de inspiración hlnayanista. De todas maneras no 
es el hinayana de los ibera. Sobre las formas particulares del budismo 
en China y en Japón véanse los capítulos consagrados a las religiones 
de estos países. 
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ruso, Minayeff demostró que los textos de este canon son 
frecuentemente contradictorios, que es preciso distinguir en él 
estratos más antiguos y más recientes y que los hechos que en 
él se narran no merecen una confianza absoluta. Sobre todo 
la tradición que concierne a los concilios no encuentra ninguna 
confirmación fuera del canon. Y, sm embargo, nosotros dispo¬ 
nemos de fuentes cuyo valor histórico es de mucha mayor impor¬ 
tancia que el del canon o el de las crónicas pah redactadas en 
Ceilán. Entre estas fuentes, el primer rango corresponde a los 
edictos del emperador Asoka. 

Asoka (aproximadamente 272-232 a. C.) fue el primer sobe¬ 
rano indio que reunió bajo su cetro casi toda la península. 
Habiéndose convertido en un adepto ferviente de la doctrina 
de Buddha, consagró toda su vida a la propaganda de esta reli¬ 
gión. Envió misiones al extranjero, incluso a Grecia, y en su país 
hizo grabar sobre las rocas en casi todas las provincias los edictos 
en los que recomendaba a sus súbditos que siguieran las leyes 
morales enseñadas por Buddha. Estos edictos, admirablemente 
conservados y fáciles de datar, son los primeros documentos 
históricos indiscutibles del budismo. Ahora bien, no mencionan 
un acontecimiento tan importante como el tercer concilio de Pa- 
taliputra “, que, según la tradición pált, debería haber tenido 
lugar precisamente durante el remado de Asoka. Algunos títulos 
que nos son conocidos del canon pah son mencionados en estos 
edictos, pero no puede hablarse de un canon definitivamente 
establecido que pudiera identificarse con el canon pñli. Esto nos 
obliga a remitir la fijación del canon pah a la época posterior a 
Asoka, y, en opinión de vanos estudiosos, incluso al comienzo de 
nuestra era. Todavía más inquietantes son las divergencias entre 
la tradición pah y los edictos de Asoka por lo que se refiere 
a la interpretación de algunos puntos esenciales de la doctrina 
de los que volveremos a hablar más adelante. 

¿Y qué decir acerca de las redacciones divergentes de los 
cánones septentrionales? Podría admitirse que una de estas tra¬ 
diciones es auténtica y abrigar la esperanza de que algún día 
la ciencia llegará a determinar cuál de las escuelas continúa la 
verdadera doctrina de Buddha. Pero esta esperanza parece ca¬ 
recer de fundamento. Es mucho más probable que ninguno de los 
cánones conservados refleje la enseñanza primitiva. Incluso si 
en la época de Asoka hubiera existido un canon, hoy irremedia¬ 
blemente perdido, del que los otros no fueran sino redacciones 
muy adaptadas, este canon hipotético no nos daría a conocer 
tampoco la doctrina del mismo Buddha. En todas las escrituras 
budistas, tanto en las del hinayána como las del maháyána, se 
repiten sm cesar hasta la saciedad ciertas fórmulas estereotipadas 
que parecen haber sido fijadas de una vez para todas y que no 
son discutidas por ninguna escuela. Estas fórmulas parecen llevar 

Recherches sur le Bouddhtsme (París 1894). 

Pátaliputra era le capital de Asoka. 



230 


CONsrANUN REGAMEY 


un sello de autenticidad y probablemente se remontan a una 
época muy antigua (frecuentemente incluso a una época prebú- 
dica); pero no son sino lugares comunes o simplemente términos 
a los que se puede dar cualquier contenido. Estas fórmulas no 
nos dicen nada sobre la doctrina. Esta sólo nos es accesible a 
partir de la fijación de los cánones, y la distancia entre estas ces¬ 
tas y la época de Buddha es demasiado grande para que, babida 
cuenta de las tendencias e interpretaciones divergentes de que 
dan testimonio los mismos cánones, no se hayan producido entre 
tanto importantes modificaciones de la doctrina. 

Todo nos lleva, pues, a creer que la doctrina del pequeño 
vehículo no era en el momento de la fijación de los cánones 
una doctrina homogénea y cuya ortodoxia estuviera asegurada. 
Antes, al contrario, estos cánones no fueron sino un intento de 
conciliar, mejor o peor, las diferentes corrientes religiosas y filo¬ 
sóficas, intento que no consiguió borrar todas las divergencias. 

Conscientes de estas dificultades, los estudiosos Rhys Davids, 
Oldenberg, Hardy, Geiger, von Glasenapp, Pischel, Winternitz 
(escuela que podría llamarse anglo-alemana ban intentado 
reconstruir la doctrina primitiva eliminando del canon páli los 
elementos que no era posible conciliar con la mayoría de los 
textos y aquellos otros que tenían un aspecto visiblemente tardío. 
De esta forma consiguieron construir en todas sus piezas una 
doctrina que, gracias a los trabajos de vulgarización de estos 
eminentes especialistas, es la generalmente conocida como la del 
verdadero budismo, Pero el optimismo de estos eruditos parece 
ser exagerado. Sin hablar del hecho de que toman como punto 
de partida la compilación hecha por los thera, secta que la esco¬ 
lástica budista misma consideraba como una escuela poco repre¬ 
sentativa del budismo, siguen un proceder arbitrario en la elec¬ 
ción de los elementos que han de rechazarse y de aquellos que 
han de retenerse. Y, por último, en su interpretación de los 
elementos que aceptan, aplican una exégesis que apenas si toma 
en consideración la tradición de la teología búdica. 

Un método directamente opuesto es el propugnado por la 
escuela rusa de O. Rosenberg, Th. Stcherbatsky y E. Obermiller. 
Partiendo de la convicción de que la escolástica budista, pese a 
todas las modificaciones que haya podido introducir en la doc¬ 
trina antigua, está más próxima a esta doctrina que las recons- 

Las principales obras de esta orientación son : T. W. Rhys Da- 
VIDS, Buddhism, tts History and Liierature (Nueva York-Londres 1904); 
R. PlscHEL, Leben und Lehre des Buddha 2.®- ed. (Leipzig 1910); 
H. Oldenberg, Buddha, set» Leben, seme Lehre, seine Gemeinde 
12.ed. (Stuttgart 1923). Los más recientes trabajos de esta escuela son : 
M. Winternitz, Der altere Buddhismus nach Texien des Tipitaka 
(Tubmgen 1929), y Kann uns der Pühkanon etwas uber den alteren 
Buddhtsmus und seme Geschtchte lehren^: «Studia Indo-Iranica, Ehren- 
gabe fur W. Geiger» (Leipzig 1931). Algo diferentes son las opiniones 
que defiende C. A. F. Rhys Davids, A Manual of Buddhtsm for 
advanced students (Londres 1932), y Quilines of Buddhism (Londres 
1934). 
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trucciones arbitrarias de los eruditos europeos, esta escuela co¬ 
mienza sus estudios por el otro extremo. En lugar de escoger 
como punto de partida la hipotética enseñanza de Buddha, se 
hace al estudio de la literatura escolástica conservada en las 
traducciones chinas y tibetanas dejándose guiar por los teólogos 
japoneses modernos. Las ventajas de este nuevo método son muy 
importantes. Los trabajos terminológicos y lexicográficos de Ro- 
senberg ‘ ‘ ban permitido alcanzar una precisión mucho mayor 
en la interpretación de las traducciones chinas, redactadas en 
una lengua artificial y convencional; los sabios citados han hecho 
accesibles las grandes Sumas de la escolástica budista que hasta 
este momento no habían sido conocidas; han dado también una 
base a la interpretación de las nociones y de los términos téc¬ 
nicos del budismo, traducidos hasta ahora a ciegas o al azar; 
por otra parte, han publicado obras de los historiadores tibetanos 
que han dado a conocer gran cantidad de noticias nuevas 

Pero esta reacción, por saludable que fuera, pecó por su ex¬ 
cesiva entrega al esquematismo escolástico. Así, Th. Stcherbats- 
ky apoyándose en el esquema de las tres «puestas en movi¬ 
miento de la rueda de la ley», establecido por los historiadores 
tibetanos (pluralismo, monismo, idealismo), no quiso reconocer 
que se trata de la distinción (demasiado esquemática incluso) de 
las fases de la filosofía budista y no de la religión. En consecuen¬ 
cia, identificó simplemente la doctrina primitiva con la primera 
fase, o sea, con la escolástica del hínayána. 

Sólo la tercera «ola» de especialistas en budismo ha conse¬ 
guido librarse del nesgo de exageración en uno y otro sentido. 
Pertenecen a ella sabios de todas las naciones pero podría 
llamársela escuela «franco-belga» por el papel que en ella ban 
tenido los sabios de estos dos países, y, ante todo. De la Vallée- 
Poussin, Etienne Lamotte, Jean Przyluski, Sylvain Lévi, Paul 
Demiéville, a quienes debe añadirse A. B. Keith en Inglaterra 
y St. Schayer en Polonia. Aunque continúan los métodos de la 
escuela rusa, estos sabios no se atienen servilmente a la escolás¬ 
tica budista, sino que utilizan objetivamente todas las fuentes 
de que boy en día disponemos, completando el análisis filológico 
y filosófico con la etnología, la sociología y otras ciencias auxi- 

Introducción al estudio del budismo (en ruso) con un excelente 
catálogo de los términos técnicos filados por el budismo chino (Tokio 
1916-1918). La segunda parte de esta obra fue traducida al alemán 
por E. RoseNBERG, Die Probleme der buddhtsUschen Phdosophie (Hei- 
delberg 1924). 

'"i É. OberMiller, Htstory of Buddhism by Bu-ston (trad. del tibe- 
tano) (Heildelberg 1931). 

The Conceptíon of Buddhist Nirvana (Leningrado 1927); The 
Doctrine of the Buddha; «Bulletm of the School of Oriental Langua- 
ges» 6 p.867-896; Die drei Richtungen in der Philosophie des Bud- 
dhismus: «Rocznik Orientalistyczny» 10 (Lemberg) p.l'3T 

Entre los especialistas alemanes de esta orientación hemos de 
citar a M. Walleser, O. Strauss y H. VON Glasenapp. En Italia, 
G. Tucci ha creado una escuela que trabaja fundamentalmente sobre 
los documentos tibetanos. 
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liares. Renunciando a la estéril tarea de reconstruir el «budismo 
puro», persuadidos de que el budismo procede de los budistas 
tanto como de Buddha, encuentran el verdadero visaje y toda la 
riqueza de esta religión precisamente en su multiplicidad de 
aspectos, en la pluralidad de sus sectas y escuelas. Este método 
se ha revelado como mucho más eficaz que los hasta aquí apli¬ 
cados incluso por lo que se refiere al problema del budismo 
primitivo. 


IIL EL BUDISMO PRECANONICO 

1. Caminos para la reconstrucción del budismo 
primitivo 

Los trabajos de la escuela anglo-alemana presentan al budismo 
primitivo como una doctrina de extrema sobriedad : una moral 
austera, una fría benevolencia; ausencia de metafísica, de mito¬ 
logía, de culto; una religión que mega la noción de Dios y del 
alma y cuyo fin supremo es un concepto tan abstracto e inexpli¬ 
cable como el de nirvana. Podría admitirse que una doctrina tal 
hubiera sido creada por un sabio y que hubiera tenido un número 
limitado de adeptos. Pero no sería posible explicar cómo una 
doctrina parecida pudo atraer en el siglo V a. C. a las masas 
indias, gentes las más simples e ingenuas, habituadas a las exube¬ 
rancias de la mitología y del culto brahmámco. No es cierto que 
las masas primitivas busquen la simplicidad en la religión. E in¬ 
cluso, SI lo fuera, no sería la simplicidad racionalista la que habría 
podido atraerlas. Tales gentes tienen necesidad de un culto y no 
de una doctrina que con su pragmatismo y su utilitarismo se 
mueve en un dominio de abstracciones frías y austeras Lo que, 
por otra parte, no es de extrañar, pues esta doctrina que se 
presenta como primitiva fue obtenida por depuración de la doc¬ 
trina theravada, que en sí misma es ya el resultado de una 
depuración racionalista que tenía por objetivo la austeridad. 

No es depurando el canon poli como es posible descubrir en 
él los elementos más antiguos. El método debe más bien seguir 
un camino inverso. Es precisamente en los elementos hetero¬ 
géneos que divergen de las doctrinas de la mayoría de los textos 
canónicos donde pueden encontrarse las supervivencias de la en¬ 
señanza primitiva. Las contradicciones del canon de que se que¬ 
jan los estudiosos son a este respecto los elementos más útiles 
para las investigaciones. Si, pese a su divergencia doctrinal, fue¬ 
ron conservados por los compiladores del canon, esto no puede 
explicarse sino por el hecho de que estos textos gozaban, en 

Es curioso constatar a este respecto que fue precisamente el 
mahayana y no el hmayana el que hizo los primeros prosélitos fuera 
de la India, incluso en Indochina, que en la actualidad constituye el 
baluarte del theravada (c£. p.227). 
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virtud de su antigüedad, de una autoridad demasiado grande 
para ser eliminados sin más. Los doctores del hinayána inventa- 
ron los procedimientos casuistas más hábiles para adaptar estos 
textos rebeldes a las grandes líneas de su dogmática. Pero, como 
observa ingeniosamente De la Vallée Poussm «eran budistas, 
es decir, gentes muy honradas y buenos dialécticos, tan incapa¬ 
ces de suprimir testimonios molestos como hábiles para disimular 
su significación». Nosotros no necesitamos hacer otra cosa que 
tomar estos testimonios tal cual son, sin revestimientos escolás¬ 
ticos, para llegar al fondo antiguo, si no primitivo, sí al menos 
precanónico. 

Evidentemente este método por sí solo no es todavía suficien¬ 
te. Para alcanzar un grado máximo de probabilidad en la recons¬ 
trucción es preciso controlar los datos obtenidos por este camino, 
confrontándolos con los elementos que nos proporcionan los 
fragmentos de cánones septentrionales, los edictos de Asoka, las 
fuentes no budistas de la época y todo lo que sabemos de las 
tendencias religiosas de la India en los siglos VI y V a. C. Los tex¬ 
tos del maháyana, aunque más recientes, resultan igualmente 
útiles en esta investigación. Uno de los resultados más notables 
de la escuela «franco-belga» es el de haber abandonado la con¬ 
vicción de que el gran vehículo constituye una reforma tardía 
en el seno del budismo. Se trata más bien de un movimiento 
paralelo al pequeño vehículo, y la separación de las dos corrien¬ 
tes tuvo lugar antes de la aparición de las escrituras mahayá- 
nistas. Es muy probable que el informe conservado por la tradi¬ 
ción pah del cisma de los mahásañghikas en el concilio de 
Vaisálí conserve el recuerdo de esta separación. Los theras- 
sthaviras habrían representado el budismo monacal, en tanto 
que los mahasañghikas habrían sido los elementos laicos de la 
hermandad. El budismo monacal habría prevalecido en un prin¬ 
cipio, cristalizándose en el pequeño vehículo. Pero en las esferas 
laicas se conservaron las tendencias opuestas, que algunos siglos 
más tarde dieron nacimiento al gran vehículo. Esto no quiere 
decir que los textos del maháyana representen una doctrina tan 
antigua como la de los cánones. Pero sí que han conservado 
ciertas reminiscencias de la doctrina primitiva con más fidelidad 
que los escritos del hínayána. 

En esta breve exposición nos es imposible presentar las inves¬ 
tigaciones y las discusiones —minuciosas y largas— que han 
terminado por dar una nueva interpretación del budismo pre- 
canónico, y no podemos sino dar sumariamente sus resultados. 
Además, es preciso no olvidar que esta reconstrucción, aunque 
más verosímil que las anteriores, es sólo hipotética. Con los 
datos de que en este dominio disponemos es imposible alcanzar 
la certidumbre y es lícito dudar de que jamás pueda reconstruirse 
con segundad absoluta el budismo precanónico. 

Bouddhtsme. Optmons sur VHisiotre de la Dogmaitque 4.*^ ed. 
(París 1925) p.43. 
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2. Relación con el brahinanisino 

El budismo primitivo es, en cierto modo, prebudista. En la 
historia de la India, el siglo Vi a. C. es un siglo de crisis y de 
tormentas. Al lado del brahmanismo más o menos oficial —que 
no constituía una doctrina codificada, sino más bien un conglo^ 
merado de tendencias divergentes cuya unidad se basaba sólo en 
el reconocimiento de la autoridad del Veda y de la casta brah' 
mánica— florecían vanas doctrinas «heréticas». Algunas causas 
contribuyeron a la aparición de estos movimientos de descon- 
tentó: la cultura ana, relativamente homogénea mientras los 
anos, en la época védica, no ocuparon más que el noroeste de la 
India, fue debilitándose a medida que los invasores se extendie- 
ron por la India central y oriental, donde encontraron una pobla^ 
ción indígena que tenía su propia cultura, muy diferente de la 
de ellos; inestabilidad política, falta de un poder centralizador 
(el imperio de la dinastía de los Maurya a la que pertenecía Aso- 
ka no se había constituido todavía), disgregación social, debida 
al complejo de las castas; condiciones miserables en las que se 
encontraban las castas no privilegiadas. Todo esto favorecía las 
aspiraciones a una renovación e inclinaba a las almas a buscar 
esta renovación en las doctrinas que se oponían al estado de cosas 
establecido. 

Los escritos de las efímeras sectas de esta época no se nos 
han conservado; pero de las polémicas contenidas en las obras 
de sus adversarios, y, sobre todo, en los textos budistas, podemos 
extraer noticias acerca de sus doctrinas. Vemos aparecer a los 
sofistas, que por primera vez lanzan la idea de la relatividad 
universal, idea que más tarde recibirá tan profundo desarrollo 
en la filosofía búdica. Esta idea les lleva a la negación, para 
aquella época extremadamente audaz, de la autoridad del Veda 
Algunos de estos sofistas llegan a la negación de todo lo que no 
es directamente cognoscible a través de la percepción. Esta es 
la actitud extremista de los materialistas o nihilistas (Cárváka, 
Nastika), para quienes sólo el mundo empírico (loka) es real (de 
donde el nombre de lokáyata con que les designará posterior¬ 
mente la escolástica). Pero esta tendencia extremista no encontró 
en la India más que muy débil eco. En cambio, hubo otro movi¬ 
miento que fue de gran importancia para el desai rollo del bu¬ 
dismo : el yoga. 

Hemos descrito en otro lugar el origen del yoga, la impor¬ 
tancia de esta práctica, verosímilmente no ana; su radical opo¬ 
sición al vedismo y la forma en que el brahmanismo intentó 
incluirlo dentro de su sistema. Pero esta solución de compromiso, 
aunque tuvo una importancia capital para el desarrollo ulterior 
del brahmamsmo, dado su carácter parcial, no podía satisfacer 

Cf el capitulo sobre Las religiones de la India p 92 95 100 103s y 
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suficientemente las aspiraciones religiosas de las masas, y todavía 
menos en la época de Buddha, en la que la actitud del brahma- 
nismo oficial ante el anacoretismo estaba aún llena de reservas. 
El epíteto de sramana usado por los bráhmam para designar 
a Buddha y a sus discípulos es todavía hoy un epíteto peyorativo. 
En el siglo iv antes de nuestra era, el enviado griego a la corte 
india sitúa en su relación sobre la India a los samanot (= sramú,' 
na) entre los no conformistas con la religión oficial. Esto hizo 
que el éxito del budismo, que desde un principio y sin reservas 
de ninguna clase incluyó al yoga en su disciplina, fuera toda¬ 
vía mayor. 

El secreto esencial del éxito del budismo se explica porque 
los elementos por él presentados no eran totalmente nuevos: 
en realidad no hizo más que dar expresión a las aspiraciones 
religiosas existentes antes de su aparición. El brahmamsmo no 
podía proceder a una renovación religiosa radical, pues para ello 
estaba demasiado atado por la inviolable tradición védica. El 
paso audaz a la liberación de dicha tradición lo habían dado ya 
ios sofistas y los materialistas. Pero el budismo no se limitó a la 
pura negación; lo que él ofrecía era una religión libre de las 
ohstacuhzantes ataduras brahmánicas y al mismo tiempo basada 
sobre elementos ya conocidos. Es sorprendente constatar que, 
aunque niega la autoridad del Veda, recoge casi todas las nocio¬ 
nes religiosas del brahmamsmo, pero cambia su esencia. Este 
proceso de sustitución por el que las formas antiguas reciben 
un contenido nuevo no se presentó como tal explícitamente; 
tomados aisladamente, los principios budistas no ofrecen nada 
nuevo ni original, y la necesidad de darles una nueva interpre¬ 
tación se deduce sólo de su agrupación en el credo budista. Lo 
que nosotros encontramos en el budismo precanónico es, más 
que una nueva doctrina, una nueva postura. 

Esta postura puede resumirse en los puntos siguientes: «de¬ 
mocratización» y universalización de la religión, que rompe los 
compartimientos estancos de los grupos sociales o étnicos y se 
dirige al hombre a secas; introducción de elementos éticos en 
los tradicionales esquemas mágicos y rituales; espiritualización 
de las antiguas prácticas religiosas; tendencia práctica, que se 
orienta directamente a la obtención de la salvación y elimina todo 
aquello que no es indispensable para dicho fin. 


3. Nuevos ideales religiosos 

Si el budismo primitivo adoptó la práctica del sramana, ello 
no fue tanto por las perspectivas místicas del yoga como por el 
espíritu de igualdad social que caracterizaba a esta actitud. Fue 
sobre todo por esio por lo que consiguió ganarse a las masas; a 
aquellas masas que en el ritualismo oficial —que hacía de la s.al- 
vación un monopolio de los bráhmana — estaban despojadas iu> 
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solamente de las ventajas materiales en esta vida, sino también de 
las esperanzas escatológicas. La nueva religión no hacía depender 
la salvación individual del nacimiento en una casta privilegiada 
ni de las prácticas rituales, que sólo los sacerdotes tenían el dc' 
recho de realizar (y de cobrar). En el budismo cada uno de los 
fieles podría alcanzar por sí mismo la liberación de los sufrimien' 
tos, y ésta no dependía más que de su mérito personal, de una 
especie de purificación realizada por un largo esfuerzo espiritual 
y moral. Se ve que los elementos nuevos se encadenan lógica^ 
mente; si la salvación no depende más que del individuo, es sólo 
su esfuerzo personal el que puede proporcionársela, y este esfuer^ 
zo es capaz de transformar las condiciones de nacimiento, me- 
dios y pertenencia a una u otra casta. 

La evolución del término arya resume muy bien este cambio 
de actitud. En el brahmamsmo este término tiene una signifi- 
cación racial y social; designa la nobleza de origen y la pureza de 
casta (en este sentido es en el que se abusó de él en Europa). 
En el budismo, arya se convierte en un sinónimo de «santo». 
No designa ya las cualidades hereditarias, sino la santidad adqui¬ 
rida por los méritos individuales, sobre todo por la práctica de 
las dos virtudes principales del budismo: de la candad (mattñ) 
y de la compasión (kanmü). Mattrl da expresión a la solidaridad 
de todos los seres (hombres y animales) en el gozo y en la sim¬ 
patía ; karunü hace valer la solidaridad de todos los seres en el 
sufrimiento. Estas dos virtudes fundamentales, que predicaban 
la solidaridad de los hombres de todas las condiciones sociales 
y de todos los pupos étnicos, bastarían por sí solas para poner 
de relieve no sólo el contraste con el brahmamsmo, exclusivista 
por su misma esencia, sino tam.bién el mérito del budismo de 
sp cronológicamente la primera gran religión universal de la ca¬ 
ridad y de la fraternidad. 

Para practicar estas virtudes no es preciso ser sacerdote ni 
estar instruido en el ritual. El budismo sustituye el ideal del 
sacerdote —virtuoso del sacrificio que acumulaba riquezas a cam¬ 
bio de sus actividades litúrgicas— por el ideal del sramana, un 
religioso errante que se asimila voluntariamente a los más pobres 
del mundo, pues no tiene derecho a poseer nada y está obligado 
a vivir de limosna. Sometiendo este método de vida a una organi¬ 
zación colectiva, el budismo creó la vida monacal, desconocida 
del brahmamsmo e incluso de los sramanas prebúdicos. 

Este fue el lado práctico de la nueva religión y el que consi¬ 
guió para ella mayor número de prosélitos. En cuanto al lado 
doctrinal que constituía la base de este ideal, las dificultades de 
reconstrucción se hacen mayores. Muchos son los textos canónicos 
que nos muestran a Buddha como claramente hostil a toda espe- 
culaoón que no se refiera directamente al problema de la libe¬ 
ración del dolor. Cada vez que se le plantea un problema que 
puede ser resuelto con una contestación afirmativa o negativa. 
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Buddha declara que las dos alternativas son falsas; y la respuesta 
que da, la «respuesta media», no contiene la solución del pro¬ 
blema, sino siempre una misma prescripción práctica: «Seguid el 
camino de la liberación que yo os he mostrado». Esta ingeniosa 
estratagema, que en el canon adquiere el valor de una fórmula 
estereotipada, no tiene otra finalidad que la de alejar a los fieles 
de las especulaciones ociosas y concentiar su voluntad y su pen¬ 
samiento exclusivamente en aquello que es útil a la salvación. 
Buddha rechaza decididamente toda gnosis y toda teoría sobre 
el ser y las reemplaza por una pedagogía moral. Gusta de com¬ 
pararse con un médico, y una parábola célebre ilustra su pos¬ 
tura agnóstica: «Un hombre fue alcanzado por una flecha enve¬ 
nenada. En seguida sus parientes y sus amigos llamaron a un 
médico. ¿Qué ocurriría si el enfermo comenzara a decir: “Yo no 
quiero dejar que se me vende mi herida hasta que sepa quien 
es el hombre que me ha alcanzado con su flecha, hasta que sepa 
si es un noble o un hrahmana, un artesano o un südra”? ¿Qué 
ocurriría si comenzara a decir: “Yo no quiero dejar que se me 
vende mi herida hasta que sepa cómo se llama el hombre que 
con su flecha me ha alcanzado, y de qué familia es, si es alto o 
bajo: hasta que sepa el aspecto que tiene el arma con la que me 
ha herido”? ¿Cómo acabaiía esto? El hombre moriría por su he¬ 
rida». En otro lugar dice Buddha: «No penséis, ¡ oh discípulos 
míos!, pensamientos como los que piensa el profano; el mundo 
es eterno o el mundo no es eterno; el mundo es finito o el mun¬ 
do es infinito. Si pensáis, ¡oh discípulos míosj, pensad: esto 
es el dolor, esto es el origen del dolor. ¿Por qué no he enseñado 
a mis discípulos si el mundo es finito o infinito, si el santo con¬ 
tinúa o no viviendo después de la muerte? Porque el conoci¬ 
miento de estas cosas no sirve para progresar en el camino de 
la santidad, porque el conocimiento de estas cosas no sirve para 
la paz ni para la iluminación. He aquí lo que Buddha ha ense¬ 
ñado a los suyos: la verdad sobre el dolor y sobre la supresión 
del dolor. Por esto es, ¡ oh discípulos míos!, por lo que aquello 
que no ha sido revelado por mí permanecerá irrevelado». 

Estos consejos agnósticos no fueron literalmente seguidos por 
los fieles. Una prueba de ello es la eclosión de innumerables 
sectas, a las que dividían precisamente estos problemas «ociosos», 
y el desarrollo de la escolástica, que hizo de los doctores budistas 
los dialécticos más sutiles que la India haya poseído jamás. Ni 
siquiera en el canon en el que se encuentran estos consejos 
faltan las elucubiaciones sobre los problemas especulativos. Una 
cosa es cierta: la actitud agnóstica no pudo ser una innovación 
del hinayána, puesto que fue el mismo hínayána quien creó la 
escolástica. Así, pues, si, pese a todo, encontramos esta actitud 
en el canon, es necesario ver en ella una herencia de las ense¬ 
ñanzas precanónicas. 


2“ Machima Ntkaya 63. 
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4. Ontología y cosmología 


Pero generalmente se comete el error de atribuir a este agnos¬ 
ticismo una importancia absoluta, reprochando al budismo pri¬ 
mitivo una ausencia total de toda ontología. Lo que Buddha 
rechaza son los problemas escolásticos. Pero incluso para la com^ 
prensióii de su camino de salvación era necesario, para no cons¬ 
truir sobre un vacio absoluto, poseer unos ciertos cuadros de 
pensamiento. Estos cuadros el budismo los tomó de los axiomas 
religiosos de su época que interpretó de acuerdo con el espí¬ 
ritu de su revolución moral. Ello resulta evidente, ante todo, en 
la forma en que concibe la transmigración de las almas (samsara) 
y el papel regulador del acto (karman). Estos dos conceptos reli¬ 
giosos constituían en la época de Buddha las «verdades eviden- 
tes» de las que nadie (con excepción de los nihilistas) dudaba. 
El budismo las recoge sin reservas y sin que se le pase por la 
mente la idea de discutirlas. Pero, en cambio, tiene el valor de 
demostrar la incompatibilidad fundamental de esta doctrina con 
el complejo de las castas. 

El complejo de las castas encajaba bien en la religión védica, 
que antes de los JJpcmiscidus no conocía la distinción precisa 
entre el alma y el cuerpo, y según la cual el padre se reproducía 
exactamente tal como era en su hijo. Esta forma de asegurarse 
la inmortalidad tema para el vedismo mucha más importancia que 
las teorías vanas y contradictorias que se referían a la superviven¬ 
cia en el mundo de Yama o en la luna, etc. Los Upümsíidas, 
para los que la metempsicosis se había convertido en un dogma, 
incurren en contradicción intentando conciliar este dogma con el 
complejo de las castas. El budismo introduce una verdadera 
revolución en este campo, afirmando lógicamente que el origen, 
el parentesco biológico, no implica sino una filiación corporal 
que no afecta a las almas. En la transmigración, el alma cambia 
de cuerpo como el cuerpo de vestidura. Desde este momento, 
el origen, la raza y la casta pierden toda su importancia reli¬ 
giosa 

El budismo no se contenta sólo con precisar el sentido mismo 
de la metempsicosiSt sino que intenta igualmente establecer los 
cuadros ontológicos y explicar su mecanismo. Esto le obligó a 
aceptar, pese a sus tendencias contrarias a la especulación, una 


21 As, escapa al posible reproche de crear una nueva especulación, 
be limita simplenente a aceptar lo que todo el mundo encuentra evi¬ 
dente. En el Samyutta Nikaya III, Buddha dice expresamente: «Lo 
que el mundo admire, yo lo admito: lo que el mundo no admite, yo 
no lo admito Yo no estoy en contradicción con el mundo, pero el 
mundo esta en contradicción conmigo.» 

22 Dg acuerdo con su espíritu de moderación, el budismo no in¬ 
tenta reformar rl sistema de castas. Se adapta a él, como sabe adap¬ 
tarse a^ todo sistema social (lo que favoreció considerablemente su 
expansión fuera d^' la India) Pero mega radicalmente la importancia 
soteriologica de las castas. 
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Cierta cosmología, que, como siempre en la India, fue msepa- 
rabie de la psicología. También en este punto recurrió el budismo 
a las ideas prebúdicas, pero éstas no provenían en este caso de 
la ontología brahmámca oficial, sino más bien de las nociones 
heterodoxas en curso en la época de Buddha. En este punto es 
donde encontramos los elementos del budismo precanonico de 
más hipotética reconstrucción. No nos es posible buscarlos más 
que en las escrituras budistas, que en su conjunto representan 
ya una doctrina totalmente diferente: en los cánones y en los 
sütras mahayanistas. En ambos casos nos vemos forzados a ex- 
traer las supervivencias. En este problema es en el que más útil 
resulta el método que consiste en apoyarse sobre los textos que 
contradicen a la doctrina general. 

El canon pah conserva algunos textos en los que se en- 
cuentra una ideología muy arcaica, que se separa claramente de 
la doctrina de la mayoría de los textos, y pese a ello se conci' 
ha muy bien con los demás elementos que hemos atribuido al 
budismo precanónico. Basándose sobre estos textos, puede re' 
construirse una cosmología que admitía «esferas de existencia» 
más o menos sutiles, clasificadas en tres capas superpuestas; h 
más baja es la del «mundo del deseo» (kamadhatu). En él están 
todas las clases de infiernos, el mundo de los fantasmas, nuestro 
mundo físico con los hombres y los animales e incluso con los 
dioses inferiores, entre los que se sitúa a los dioses védicos. 
Los seres que habitan en el kamadhatu tienen un cuerpo mate' 
nal y siguen sometidos al imperio de las bajas pasiones. La 
esfera superior contiene innumerables paraísos poblados de seres 
divinos, cuyos cuerpos no están completamente desmaterializa' 
dos, puesto que son visibles, pero son ya mucho más sutiles que 
los de los habitantes del kamadhatu. Tejidos de luz, no están 
dotados más que de un solo órgano de percepción: la vista. 
Esta «esfera de las formas visibles» se llama rüpadhatu. El últi' 
mo mundo, el más sutil e invisible, el dharmadhatu, ((esfera del 
dharma», constituye la cima del cosmos. 

El individuo humano se compone de los mismos elementos 
que las tres esferas; el cuerpo está formado de la materia gro' 
sera (cuatro elementos: la tierra, el agua, el aire y el fuego), y 
pertenece al kamadhatu. El aparato sensorial del hombre está 
hecho de éter —elemento que pertenece al rupadhatu —, y, finab 
mente, el conocimiento (vijñma) pertenece al dominio del dhar^ 
madhatu. De todos los elementos, el vtjñdna es el único eterno. 
He aquí el punto fundamental de esta cosmología precanónica: 
el dualismo psicofísico, que distingue entre una sustancia muy 
sutil, imperceptible y eterna, vijñüna, y otra sustancia menos 
sutil, perceptible y perecedera, rüpa, que engloba todos los de' 
más elementos. No se trata de la antítesis espíritU'materia, pot' 

Cf especialmente St. Schayer, Precanomcal Buddhtsm- «Archiv 
Onentalm» 7 (Praga 1935) p 121'132, y A. B. Keith, Pre-Canomcal 
Buddhtsm: «Iniiian Historical Quarterly» 12 1 (Calcuta 1936) p.1'20. 
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SU naturaleza pertenece al dominio del dharmadhatu, a conse- 
cuencia de su contacto con los elementos groseros del kamadhatu 
de que se compone el cuerpo humano, sufre su influencia, que 
se traduce en una mancha (klesa). Este término no es una me- 
táfora. El budismo (y no solamente el precanónico) concibe el 
vtjñana como un fluido muy sutil y limpio. Los klesa lo ensu- 
cían y alteran su limpieza, como una mancha altera la del agua 
pura. Estas alteraciones son los cambios continuos, y estos cam¬ 
bios son el samsdra. Para alcanzar la salvación es necesario dete¬ 
ner las alteraciones, clarificar el fluido del vx]ndna, devolverle su 
limpidez. Las malas acciones aumentan las alteraciones, los ac¬ 
tos meritorios las disminuyen. El budismo usa el término sams' 
kdra para designar la configuración de acciones buenas y mal¬ 
vadas que en cada instante de la evolución individual constituyen 
el balance de dicha evolución. 

Ahora bien, el concepto mismo de acción difiere esencial¬ 
mente del karman brahmánico. La concepción brahmánica de la 
acción era determinista y mecánica. Sólo contaba la acción, inde¬ 
pendientemente de la intención. Una vez cometida, incluso si 
lo había sido inconsciente u obligadamente, se seguían fatalmen¬ 
te sus consecuencias. El budismo confiere al karman el valor de 
una acción intencional: el acto cometido contra la voluntad del 
individuo no tiene consecuencias. En cambio, la intención sola, 
incluso SI no ha sido realizada, determina la configuración del 
samskdra. Es ésta una innovación del budismo que tiene tanta 
importancia como la democratización de la salvación. La teoría 
del karman no es ya una teoría de evolución mecánica y mágica, 
sino que se convierte en la base de un sistema de moral. Aunque 
ya en el brahmanismo es posible vislumbrar la presencia de 
algunas tendencias análogas, no sería demasiado arriesgado el 
afirmar que la ética, en el verdadero sentido de la palabra, no 
comenzó en la India hasta la llegada del budismo 

Por otra parte, la moral no adopta los métodos budistas de 
salvación. Incluyendo al yoga en su disciplina, el budismo le 
atribuyó un papel importante en su soteriología. El camino de 
salvación se hacía por lo menos en dos etapas: en una de dis¬ 
ciplina moral (sila) y en una segunda de prácticas místicas 
(dhydna) Los laicos que no aspiraban a alcanzar la salvación 
suprema no estaban obligados más que a la práctica de la disci¬ 
plina moral, resumida en cinco compromisos: no matar, no ro¬ 
bar, no mentir, no probar las bebidas espirituosas y no tener 
costumbres relajadas. A los monjes les estaba prohibido además; 
comer a ciertas horas, participar en las danzas, cantos, músicas y 

C£. De la Vallee Poussin, o.c., p.70: «Si los budistas no ad¬ 
miten )uez ni creador, al menos reconocen una lusticia infalible y so¬ 
berana A mi entender, constituye un abuso el acusar a los budistas 
de ateísmo, pues tuvieron plena consciencia por lo menos de uno de 
los aspectos de lo divino.» 

La tercera etapa, la de la gnosis, no parece haber tenido en la 
época primitiva la misma importancia que en el budismo posterior. 
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representaciones teatrales emplear coronas, perfumes, ungüen¬ 
tos, adornos, utilizar un lecho demasiado alto o demasiado ancho 
y aceptar el oro o la plata. No tenían derecho a poseer en su 
propiedad privada mas que un solo habito, un cinturón, una 
escudilla para la limosna, una navaja de afeitar, una aguja y 
un filtro. Debían obtener su alimento por la mendicidad y sólo 
podían tomarlo entre el amanecer y el mediodía. Les estaba ri¬ 
gurosamente prohibido hacer provisiones de alimentos. Mientras 
que los laicos estaban autorizados a contraer matrimonio, los 
monjes estaban obligados a un celibato riguroso. 

El dhyana, reservado a los monjes, tenía por objeto eliminar 
gradualmente los elementos groseros del samskára. La meditación 
^prime primero toaas las sensaciones y todos los sentimientos. 
En seguida, eliminando los conceptos, se alcanza un estado en 
el que solo existe la noción de «yo» y «no yo». Este estadio 
es ya el del dharmadhatu. Pero para llegar a su cima, a la acyuta 
pada, es preciso eliminar igualmente el último residuo de con¬ 
ciencia. Es entonces cuando el santo «alcanza» la cima y conoce 
el gozo de la salvación, que le abandona al despertarse. El dhyana 
se corivierte así en una anticipación efímera de la futura salva¬ 
ción. Repetido frecuentemente, contribuye a apaciguar cada vez 
mas el samskara, hasta que éste queda completamente suprimido; 
entonces el santo alcanza la acyuta pada para toda la eternidad. 
El esquema del dhyana recuerda en grandes líneas el yoga brah- 
manico. Pero es preciso señalar que el budismo rechaza decidi¬ 
damente todas las prácticas ascéticas, las mortificaciones del 
cuerpo, los ejercicios físicos extenuantes y todo lo que en la 
India se conoce^ con el término de hathayoga. Limitándose a las 
meditaciones místicas, espiritualiza el yoga, escogiendo así el «ca¬ 
mino medio» también en este campo. 

El lector se extrañará seguramente de no haber encontrado 
en nuestra exposición del budismo precanónico nociones como la 
de nirvana, o la de la inexistencia del alma, o la de la imper¬ 
manencia universal. Ahora bien, los últimos estudios dan motivo 
para creer que estas nociones que nos parecen inseparables del 
budismo son de origen más reciente. Aunque teóricamente niegue 
la existencia del alma^ e insista sobre la impermanencia del vimd- 
na, en los textos didácticos, en las historias de tiempos pasados, 
en las estancias de alabanza de la vida ascética, Buddha habla 
del alma de tal manera que todo el mundo le entienda. En el 
canon pali poseemos también testimonios formales en favor de 
la existencia del «yo». El más célebre es el «Discurso sobre el 
portador de fardo», en el cual la metempsicosis está representada 
por la imagen del pudgala (es decir, «persona») que en el curso 
de su vida va cambiando su fardo, constituido por el karman. 
«¿Que es lo que envejece en los mortales?», se pregunta Buddha; 


prohibición no se mantuvo rigurosamente, pues ya a pnn- 
cipios de nuestra era los re igiosos budistas componían por sí mismos 
los dramas y los misterios edificantes. mismos 
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y responde: «La materia o el cuerpo envejece, pero el nombre 
no envejece» (es decir, la persona conserva su identidad a través 
de las vidas sucesivas). «El pudgala pasa de vida en vida, arras- 
trando cada vez un nuevo fardo; a él pertenecen las obras que 
ha realizado, porque el fruto de los actos no puede ni venderse, 
ni comprarse, ni transferirse de ninguna manera». Conocemos la 
existencia de una secta muy antigua, llamada pudgalavadms, que 
se basaba en este sütra. Otro texto canónico, el «Discurso de 
los seis elementos» (Saddhdtusütra), expone la cosmología y la 
psicología de que hemos hablado ya, y dice formalmente que 
el vtjñana es eterno. La conservación de estos textos en el canon 
garantiza la antigüedad de su doctrina. Una prueba más es el 
que encontremos la cosmología de las tres esferas bajo una 
forma evolucionada en el mahayana. El hecho de que las mismas 
concepciones vuelvan a encontrarse en los estratos más antiguos 
del canon prueba que el gran vehículo no introdujo nada nuevo 
a este respecto, sino que se limitó a continuar directamente la 
doctrina precanónica. 

La noción de nirvana concebido como aniquilamiento se ar¬ 
moniza mal con esta doctrina. Ahora bien, aunque no seamos 
capaces de demostrar que este concepto era desconocido al 
budismo primitivo, es innegablemente extraño que no se encuen¬ 
tre ninguna mención de él en las fuentes anteriores al canon, 
y especialmente en los edictos de Asoka Esto ha hecho que 
algunos estudiosos hayan emitido la hipótesis de que el nirvá' 
na, esa piedra angular del budismo, no es sino una innovación 
escolástica. Las razones psicológicas hablan en favor de esta 
hipótesis; una religión que respondía a la tendencia popular y 
práctica y que se dirigía a las masas, difícilmente habría alcan¬ 
zado la resonancia que nosotros sabemos que tuvo si su ideal 
supremo hubiera sido una noción tan abstracta y especulativa 
como el nirvana. E incluso, admitiendo que el término nirvana 
existiera ya en el budismo primitivo, no sería sino un sinónimo 
de la aeyuta pada, de la inmortalidad eterna 


6. Teísmo 

Nos queda por exponer todavía un punto muy importante 
del budismo primitivo: su teísmo. Es un hecho conocido que 
en el gran vehículo Buddha y los buddhas son considerados 
como dioses. Se acostumbra a ver en ello una deificación tardía 
del fundador de la religión y se ha afirmado que, en el budismo 
antiguo, Buddha no era más que un santo sublime, pero hu- 

Estos edictos, cuando prometen a los fieles la recompensa futura, 
hablan sólo del «cielo» (svarga). 

C£. especialmente JEAN PrzylUSKI, Le Bouddhisme (Les Edi- 
tions Rieder, París 1933). 

Cf. L. DE LA Vallée Poussin, Nirvana. Étude sur l’histoire des 
religions 5 (París 1925). 
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mano, cuyo mérito residía en haber encontiado y enseñado a los 
otros el camino de la salvación. De acuerdo con ello, se veía en 
el budismo antiguo la única gran religión sin dios e incluso 
sin absoluto. 

Pero es mucho más probable que la evolución de la idea 
de Dios fuera la inversa. El culto de Buddha existía desde un 
principio, y el gran vehículo no hizo más que conservarlo, im¬ 
pregnándolo de rnitología y de misticismo. En cambio, el ateísmo 
indiscutible de algunas escuelas hinayanistas no es sino un re¬ 
sultado de la especulación escolástica que presupone una larga 
evolución doctrinal. Por otra parte, en el canon este ateísmo no 
esta^ tan acentuado como se acostumbra a admitir. Los textos 
canónicos contienen abundantes alusiones que nos permiten su¬ 
poner «that the Buddha himself was bis opinion somethin» 
more than the mere earnest moral teacher into which he has at 
timp been converted by western rationahsm» Con tanta más 
razón sera necesario admitir esta creencia en el budismo primi¬ 
tivo. Las especulaciones filosóficas que llevaron a la formulación 
del dogma ateísta habrían sido absolutamente incomprensibles 
para las gentes sencillas, que en la época de los primeros éxitos 
del budismo se convertían en masa. Aquellas gentes eran inca¬ 
paces de percibir la perfección de la nueva doctrina, así como 
1 1^1 conversión se debía a la fe en un dios que 

les hablaba. El primer elemento del «sendero de ocho divisiones» 
es la fe justa. Este es el elemento que el budista debe poseer antes 
que ningún otro. La primera formalidad de la conversión al bu¬ 
dismo es igualmente una profesión de fe «en Buddha, en su 
doctrina, en su comunidad». Se afirma frecuentemente que el 
budismo era una religión que no apelaba más que a la experiencia 
del adepto. Pero para llegar a esta experiencia debía abrazar la 
y esto no podía hacerlo sin un acto de fe. ^ Cómo podría 
haberse exigido al nuevo prosélito la creencia en la doctrina antes 
de que él pudiera comprobar sus beneficios? Ello fue posible por¬ 
que la fe que se exigía no era sólo la fe en la doctrina, sino tam¬ 
bién en la persona de Buddha. Si alguien estaba convencido de 
que el personaje en cuestión era realmente un buddha, tenía en 
su convencimiento la garantía suficiente de la veracidad de la 
doctrina. En la época de Buddha hubo otros reformadores que 
intentaron renovar el brahmamsmo y fundar otras religiones. Sus 
doctrinas sólo se diferenciaban del budismo primitivo en algunos 
detalles. ¿Cuáles fueron, pues, los motivos que aseguraron la 
virtoria del budismo? Sólo el hecho de que las otras doctrinas 
habían sido enseñadas por los hombres, y ésta lo había sido por 
un personaje que se presentaba como un ser sobrehumano, un 
buddha 

A B Keith, The Doctrine of the Buddha «Funfzehntes }ahr- 
inam ‘AJ Schopenhauer-Geselischaft fur das Jahr 1928» (Heidclberg 
lyz») Ct del mismo autor Buddhist Philosophy (Londres 1923) o 27- 
29, y JEAN Przyluski, Le Bouddhtsme. 

La me]or obra sobre este punto es poco conocida por haberse pu- 
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Recordemos la historia de la conversión de los cinco pri- 
meros discípulos de henares. Cuando Buddha se les acercó, no 
estaban favorablemente dispuestos hacia él. Pero viéndole más 
cerca se dieron cuenta de que tenían ante ellos un ser sobre- 
natural. Antes de pronunciar su primer sermón, Buddha se les 
reveló como un santo supremo y como un tathagata. Esta decla¬ 
ración bastó para convertirlos. El sermón no hizo más que con¬ 
firmar su decisión; el acto de la conversión tuvo lugar en el 
momento en que comprendieron que se hallaban ante un ta- 
thágata. 

Y todavía más. Para que el título de tathágata pudiera pro¬ 
vocar un resultado de tal género era preciso que fuera conocido 
por los ascetas. Generalmente se considera este epíteto como un 
término especial budista de traducción difícil, pese a su trans¬ 
parente etimología. Se ha traducido por «aquel que ha ido así» ; 
pero esta traducción etimológica no ha sido mantenida ni si¬ 
quiera por los comentadores budistas. Se ha supuesto más bien 
que se ti ata de una palabra prearia adoptada posteriormente por 
el sánscrito, cuya significación debía de ser conocida en la India 
prebudista ’b Lo mismo que los términos mesías y lagos deben 
su importancia en el cristianismo al hecho de ser términos pre¬ 
cristianos y haber contribuido, por decirlo así, a facilitar la acep¬ 
tación del cristianismo, los títulos de tathágata y de buddha 
conferían los atributos divinos al que los asumía. Nuestra opi¬ 
nión es la contraria de la que Oldenberg expuso en su famoso 
aforismo de que sería posible eliminar a la persona de Buddha 
sin modificar para nada su doctrina; para nosotros, este perso¬ 
naje fue el pilar fundamental de la nueva religión, que, por otra 
parte, no tenía ninguna pretensión de novedad, pues los mismos 
cánones afirman que éákyamum no fue el primer buddha des¬ 
cendido a la tierra, y enumeran siete predecesoies, número que 
el gran vehículo (que, por lo demás, no verá en esta multitud 
de personajes más que las apariciones del mismo Dios absoluto) 
elevará al infinito. 

Evidentemente, el Buddha de la doctrina primitiva no es un 
creador y juez del mundo. No tiene poder para cambiar ni abo¬ 
lir las leyes eternas del karman, y no puede, por ejemplo, per¬ 
donar los pecados, puesto que ello significaría una infracción 
de las leyes inviolables. Pero es personal, omnisciente, eterno, 
y desde un principio posee la salvación. Si no puede salvar direc¬ 
tamente al mundo, sí que puede ayudarle indirectamente indi¬ 
cándole el camino de la salvación. Encarna la realidad absoluta, 
el dharma. Tiene una existencia espiritual y eterna como «cuerpo 
del dharma» (dharmakdya), y cuando desciende al mundo recibe 
el «cuerpo material» (rupakdya), asumiendo la naturaleza huma- 

blicado en polaco Sx. ScHAYER, BuddyZm mdyjskt «Religie Wschodu» 
(Varsovia 1938) p.211-214 

E. I. Thomas, Taihagata and Tathagaya- «Bull o£ the School 
of the Oriental Studies» 8 2-3 (Londres 1936) p 781-788 
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na. Después de su «muerte», o más bien en los intervalos entre 
sus encarnaciones humanas, el dharmcL actúa en el mundo bajo 
la forma de la comunidad (sangha). Las «tres joyas», Buddha, 
dharma y sañgha, que el creyente invoca en su profesión de fe 
no son, pues, otra cosa que tres hipóstasis contingentes de una 
misma y única realidad divina. 

Para cerrar esta exposición del budismo primitivo hemos de 
señalar todavía las diferencias con el brahmanismo. El Buddha 
idéntico al dharma no es comparable al atman'hráhman de los 
Upantsadas. Es personal y no se confunde con el mundo. El 
mundo de los fenómenos no fue creado por él ni emanó de él, 
como el mundo del brahmamsmo. Existe junto a él y es eterno 
con el. Sólo más tarde, después de una evolución considerable, en 
ciertas escuelas del mahayana y en el vedánta estas dos concep' 
Clones se aproximarán de tal manera, que las divergencias deS' 
aparecerán casi totalmente. Pero su aproximación será filosófica, 
y los aspectos religiosos y cultuales del budismo y del hinduismo 
seguirán siendo claramente distintos. 


IV EL PEQUEÑO VEHICULO 
1 . Los orígenes 

Sólo a partir de esta etapa adquiere mayor segundad nuestra 
descripción del budismo. No nos vemos oíiligados ya a recons' 
truir trabajosamente una doctrina necesariamente hipotética, sino 
que nos hallamos en presencia de abundantes fuentes que ■—una 
vez eliminadas las contradicciones debidas a los survwds del 
budismo primitivo— presentan una doctrina bastante clara. Estas 
fuentes son, ante todo, los cánones, que, desde el instante en que 
se busca en ellos la expresión de las ideas que inspiraron a sus 
autores y no la imagen fiel de las enseñanzas de Buddha, se 
revelan como documentos de primer orden. Es cierto que en 
muchos^ puntos doctrinales los cánones adoptan una forma de 
expresión esquemática que deja campo libre a toda clase de 
hipótesis: de hecho estos cánones fueron interpretados de formas 
muy divergentes por los especialistas de la vieja escuela. Pero, 
gracias a los trabajos de la escuela rusa y a la edición de los tra' 
tados filosóficos fundamentales del pequeño vehículo, tenemos 
hoy un conocimiento mucho más preciso del valor exacto de 
los términos técnicos y del encadenamiento de los conceptos en 
el conjunto de la doctrina. 

Evidentemente no debe olvidarse (cosa que la escuela rusa 
ha hecho frecuentemente) que estos tratados, si es cierto que nos 
ofrecen una base clara para el análisis de los sistemas filosóficos, 
en cambio no pueden ser considerados como una documentación 
absolutamente infalible sobre la religión del pequeño vehículo. 
La sola información que nos dan se refiere a la forma en que 
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una u otra escuela interpretaba un término o una noción, pero 
ello no significa que esa interpretación fuera general ni necesaria- 
mente válida para los cánones. A veces los tratados dan inter¬ 
pretaciones divergentes, y frecuentemente se tiene la impresión 
de que aquellos exegetas antiguos no sabían ya cómo interpretar 
determinada tesis canónica e intentaban salir del compromiso por 
el atajo de la casuística. El pequeño vehículo no presenta una 
doctrina homogénea, no sólo estuvo dividido en vanas sectas y 
escuelas, sino que es preciso distinguir en él diferentes estratos 
cronológicos. Así, pues, es necesario proceder con prudencia y 
confrontar las noticias que nos da la escolástica con el conjunto 
de datos de que disponemos. 

Antes que nada, nos interesa fijar el lugar preciso que en la 
evolución del budismo corresponde al pequeño vehículo. Sin 
fijarnos en el hecho de su posterioridad respecto del budismo 
primitivo, nos interesa destacar que el pequeño vehículo, más 
que una etapa cronológica, es una doctrina estrechamente aso¬ 
ciada a una categoría especial de fieles, a los monjes organizados 
en órdenes que vivían en los monasterios. No nos hallamos ya 
ante el budismo, alegre y optimista, de la doctrina primitiva, que 
no establecía distinciones entre los monjes errantes y los fieles 
seglaies; esta de ahora es una religión austera y heroica de 
hombres que voluntariamente se aislaban del mundo decididos a 
renunciar a los placeres de la vida. Estas dos tendencias debían 
de ser muy antiguas en el budismo: determinadas variaciones 
observables en las tradiciones relativas al piimer concilio parecen 
conservar las huellas de esta disensión, que se perpetúa hasta 
la formación definitiva del cisma entre el pequeño vehículo y 
el gran vehículo. Así es por lo menos como Jean Przyluski 
interpreta la paradójica narración de las acusaciones que en el 
primer concilio hizo la comunidad budista a Ananda, el discípulo 
preferido de Buddha. El sensible y devoto Ananda sería, según 
él, el santo por excelencia de la religión primitiva; el budismo 
monástico proponía un ideal de impasibilidad y de indiferencia, 
ideal que encarnaba en la imagen de un santo desligado del 
mundo, imagen de la que otro discípulo, Mahákásyapa, ofrecía 
el tipo perfecto. El cisma del segundo concilio se debió proba¬ 
blemente a la misma divergencia de tendencias 

El elemento decisivo para la cristalización del budismo mo¬ 
nacal fue la institución de los conventos permanentes (vihara). 
Esta palabra no designaba en principio más que una morada que 
un rico donante ponía a disposición de los monjes errantes para 
que pasaran la estación de las lluvias. Cuando con el tiempo 
hubo ganado protectores poderosos, la orden obtuvo a perpetui¬ 
dad ricas residencias y se instaló en ellas permanentemente; los 
monjes errantes, sin desaparecer por completo, se hicieron muy 
raros. Este acontecimiento, aparentemente insignificante, tuvo 

Le concite de Rajagrha (Pins 1928) p 2 

■* C£ p224 
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consecuencias muy importantes; acentuó la distancia entre los 
laicos y los monjes organizados en la orden (bhiksu) e hizo de 
estos últimos una élite aislada, concentrada sobre problemas eS' 
pecíficos que afectaban sobre todo a la reglamentación minuciosa 
de la disciplina. La salvación quedó monopolizada y se convirtió 
en un patrimonio de los bhiksu; el camino de la salvación fue 
puesto en estricta dependencia de la observancia de las reglas 
monásticas; esta última condición fue ganando importancia con 
el tiempo, hasta tenerla mayor que las aspiraciones espirituales 
del converso; y ello porque estas aspiraciones no eran controla- 
bles, en tanto que la observancia de un determinado código de 
conducta constituía un criterio más simple para juzgar si el 
candidato era digno de salvación. Esta evolución finalizó nece¬ 
sariamente en una reglamentación y racionalización de la expe¬ 
riencia mística, que habían de tener como consecuencia modifi¬ 
caciones profundas no sólo en la práctica religiosa, sino también 
en la doctrina misma. Desde este punto de vista, el hínayana, 
lejos de ser la expresión más arcaica del budismo, representa una 
audaz reforma de la enseñanza primitiva. 


2 . La postura monacal; el apersonalismo 

La externacion del camino de salvación tuvo como consecuen¬ 
cia una significativa inversión en el orden de las ideas: en el 
budismo primitivo, el desarraigo del mundo no era otra cosa 
que una consecuencia natural de la actitud de un creyente que 
aspiraba a obtener la inmortalidad y la paz fuera de este mundo; 
pero esta era la única expresión exterior de su experiencia mís¬ 
tica incomunicable. En el pequeño vehículo esta liberación del 
mundo se convirtió en la condición primordial de la salvación, 
aumentando así la aversión hacia la vida contingente, lo que era 
natural en un medio cerrado en los monasterios, que se aislaba 
voluntariamente de todas las ligazones exteriores. Ello hacía 
precisa una profunda modificación de la moral, del slla, que en 
el hínayana toma la forma de un conjunto de preceptos nega¬ 
tivos, de prohibiciones, de métodos para cortar las ligaduras con 
el rnundo. Pero hemos visto ya que las dos virtudes principales 
del budismo primitivo, maitri y karuna, estaban fundadas sobre 
el sentimiento de la solidaridad y del amor. No pudiendo supri-- 
mirlas sin más, los monjes del pequeño vehículo hubieron de 
interpretarlas de tal manera que su práctica resultara inoperante 
en lo que se refiere a la creación de lazos afectivos de unión con 
el mundo. La mciitn, candad, no debía, según ellos, ser cosa 
distinta de una benevolencia indiferente y carente de afectos. 
No se la practicaba por amor a los otros, sino por extirpar el 
odio del propio corazón. La karuna, compasión, es una piedad 
sin sensibilidad. Su finalidad no es la de ayudar al prójimo a 
36 P.236. 
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conseguir la salvación, sino sólo la de eliminar toda dureza del 
propio corazón Lo importante es apaciguar todos los afectos, 
tanto los del odio como los del amor. La impasibilidad se con¬ 
vierte en la principal virtud del hinayána. Esta actitud, concen- 
tiada exclusivamente sobre la propia salvación, sin lazo exterior 
alguno, puede ser calificada como actitud egoísta por excelencia. 
Ahora bien, el amor de sí mismo es igualmente un afecto, y 
uno de los más peligrosos. No puede combatirse por el odio 
contra sí mismo, por las mortificaciones y la ascesis, pues esto 
sería una actitud igualmente afectiva, y estaría, por otra parte, 
en flagrante contradicción con el ideal de la «vía media». La 
única posibilidad de evitar este doble peligro es la de suprimir 
lo que puede ser el objeto de este amor y de este odio, es decir, 
suprimir el «yo». Si mi propio «yo» es efímero, no hay razón 
alguna que me ligue a la vida. El que ha comprendido la imper¬ 
manencia de su persona, no sucumbirá ya a las tentaciones del 
mundo. 

Aquí es donde reside la fuente del famoso apersonalismo del 
hinayána. Los doctores del pequeño vehículo comprendían muy 
bien la importancia práctica que tenía el poner en duda la reali¬ 
dad del alma, e insistían sobre ella, poniendo, como de costum¬ 
bre, sus propias afirmaciones en la boca de Buddha; «Mejor 
sería, ¡ oh discípulos!, que un hombre identificara su personali¬ 
dad con su cuerpo material que el que la identificara con su alma. 
Y ¿por qué esto, oh discípulos? El cuerpo puede subsistir cien 
años e incluso más. Pero lo que se llama alma, ¡oh discípulos!, 
o pensamiento, o conocimiento, se produce y desaparece en un 
perpetuo cambio de día y noche. De la misma forma, ^ oh discí¬ 
pulos 1, que un mono en un bosque coge un pedazo de madera 
y lo arrastra, coge una rama y la suelta y coge otra, así nace y 
desaparece, ¡ oh discípulos I, lo que llamamos espíritu, o pensa¬ 
miento, o conocimiento, cambiando siempre, día y noche» 

En este razonamiento hay un subterfugio. Puesto que es mucho 

■u Característica a este respecto es la leyenda favorita del pequeño 
vehículo, la Vessantarajüiaka. El héroe de esta leyenda, el joven princi¬ 
pe Vessantara, es considerado como la antepenúltima reencarnación 
terrena del buddha futuro. Se convirtió en el símbolo de la genero¬ 
sidad sm límites. Desterrado por su padre por haber dado a un men¬ 
digo el elefante blanco que realizaba todos los deseos, Vessantara, 
camino del destierro, regala su carro y sus caballos a los primeros 
que se lo piden. No se mega ni siquiera a entregar a sus hijos y su 
mujer como esclavos a los b'iahmana que se lo piden, aunque sabia 
muy bien que aquellos brahmana no lo merecían. Ahora bien, sería difícil 
explicar una actitud de este genero por el^ amor al prójimo; el placer 
de las personas a las que Vessantara hacía aquellos regalos no com- 
pensaba el dolor que causaba tanto a sus hijos como a la rnadre de 
estos Si Vessantara no dudó en obrar así, es porque había hecho 
voto de dar todo lo que se le pidiera, fueran cuales fueran sus con¬ 
secuencias. Dice expresamente que lo hace por obtener la salvación. 
Lo que le impoita no son los móviles que le dictan esta actitud, sino 
el fin ultimo que con ella aspira a conseguir. 

38 Samyutta Ntküya vol.2 p.94s, traducido por H. Oldenberg. 



250 


CONSTANTIN REGAMEY 


más difícil concebir la impermanencia del alma que la del cuer¬ 
po, los monjes insisten sobre el hecho de que el alma es todavía 
más impermanente que el cuerpo, cuya impermanencia es bien 
evidente. 

Sin embargo, la noción de la eternidad de la persona estaba 
demasiado profundamente anclada en la conciencia, y los argu¬ 
mentos del estilo del que acabamos de citar no habrían podido 
quebrantarla si la tesis no hubieia estado preparada en el terreno 
filosófico. Encontramos ya esta preparación en la especulación 
de los Upamsadas, aunque éstos parecen constituir el baluarte 
mismo de la creencia en la eternidad del alma, del atman. Y es 
que en cierto modo fue precisamente la metafísica del atman, por 
paradójico que esto pueda parecer, la que condujo al apersona- 
lismo hinayámsta ' A partir del momento en que la especula¬ 
ción de los Upamsadas identifica la realidad absoluta con el yo 
cósmico, con el atman, el término anatman, «no atmánico», se 
convirtió en el sinónimo de lo no absoluto, de lo contingente, 
y fue aplicado por todas las escuelas al samsara, al mundo de 
las cosas, al cuerpo de los seres vivientes, etc. El tat tvam ast **'' 
de los Upamsada^ establecía una íntima ligazón entre las almas 
individuales y el atman cósmico y admitía una interpenetración 
del plano de lo absoluto y el plano de lo contingente. El atman 
obtenía una cierta existencia inmanente, dándose así una con¬ 
tinuidad entre los dos planos. Hemos visto que la ontología del 
budismo primitivo representaba el mismo orden de ideas; el 
dharmadhütu es la realidad absoluta, pero entre esta realidad y 
los planos inferiores del kñmadhatu y el rüpadhatu existía una 
continuidad; por otra parte, la conciencia (vtjñána), uno de los 
elementos que constituyen la persona inmanente del hombre, es 
eterna y de naturaleza absoluta. 

La interpretación de lo absoluto y de lo contingente venía 
dictada por las experiencias místicas, que permitían al santo 
desflorar la realidad suprema aunque se encontrara todavía vivo 
en plena contingencia. En el momento en que se intentaba racio¬ 
nalizar esta ontología se tropezaba con una antinomia lógicamen¬ 
te inadmisible; irreductibihdad fundamental de los planos abso¬ 
luto y contingente, por una parte, y, por otra, posibilidad de 
conciliarios en la experiencia espiritual. Hemos constatado ya en 
la tradición brahmánica una tendencia a evitar esta antinomia 
negando toda posibilidad de contacto entre los dos planos. En 
un tratado filosófico, en el Moksadharma, «doctrina de la reden¬ 
ción», contenido en el libro duodécimo del Mahabharata, esta 
idea aparece claramente, pese a las adaptaciones e interpolacio¬ 
nes introducidas por los redactores posteriores, que intentaban 
salvar la ortodoxia brahmánica del texto. La idea se pone en 

” Cf. la importante obra de Maryla Falk, ¡l mito psicológico neü’ 
India antica «Reale Accademia Nazionale dei Lincei», ser.6 vol.8 
fase.5 (Roma 1939) p.547ss. 

Cf. el capítulo sobre Las religiones de la India p.l20. 
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boca de un sabio llamado Pañcasikha, que mega la autoridad 
de la tradición védica e insiste en forma intransigente en la irre^ 
ductibilidad fundamental entre la realidad absoluta y el mundo 
contingente. La consecuencia directa de esta actitud fue la de 
rehusar al alma la naturaleza eterna y absoluta, negar la exiS' 
tencia misma del alma. Según Pañcasikha, el hombre es sólo un 
conglomerado de cuerpo, facultades sensoriales, percepción y 
conciencia, cuya relación mutua está determinada por el karman. 
Y la conciencia individual no es tampoco eterna, sino que cam¬ 
bia de un momento a otro. 

La completa indeterminación de la cronología del Moksaáhar- 
tna no nos permite precisar si su autor es un precursor del bu¬ 
dismo o un brahmana, influenciado por el budismo. Pero hemos 
de hacer notar que el budismo canónico conoce un personaje 
mitológico llamado Pañcasikha, que en el maháyana acabará por 
identificarse con el bodhisatva Mañjusrí El respeto excepcio¬ 
nal que la tradición búdica testimonia a este personaje nos per¬ 
mite suponer que sería, si no un sabio prebudista, sí un precur¬ 
sor del budismo canónico En efecto, la doctrina de Pañcasikha 
estaba en perfecta correspondencia con la actitud racionalista 
del hínayána y se prestaba admirablemente a los fines perse¬ 
guidos por ésta. Pañcasikha afirmaba que todos los elementos 
de la contingencia son anatman (en páh, anattñ). Una fórmula 
arcaica del canon püh expresa esta idea con toda claridad: sabbe 
dhammü anattñ; «todo lo que constituye el contenido de este 
mundo es anatmánico, no absoluto» Se ve muy bien el absur¬ 
do al que habría llevado la traducción en esta formula del tér¬ 
mino anattñ por «impersonal», por «no yo». Nos hallamos ante 
una acepción más general y más antigua del término anattñ. 
Hagamos notar igualmente a propósito de esta fórmula otra evo¬ 
lución terminológica: para designar la contingencia el canon 
emplea la palabra dharma en plural. No nos hallamos ya ante 
un dharma, que en el budismo primitivo designaba lo absoluto, 
sino ante una pluralidad de dharmas concebidos como antítesis 
de la realidad absoluta. 

Las razones de esta inversión terminológica no son claras 
ni los cánones nos dan la definición exacta del término. Sí que la 
encontramos en los tratados escolásticos, pero no es seguro que 
esta interpretación corresponda al valor que el término tiene en 
los cánones Pero ahora esto no es importante; lo esencial 

“n Marcelle Lalou, Iconographie des étoffes pemtes (pata) dans 
le Mañjusnmülakalpa (París 1930) p.67s. 

I-I Más detalles en Maryla Falk, l.c , p.566-569. 

Dhammapada verso 279. 

Que en el verso citado se usa visiblemente como sinónimo de los 
samskara, de las «configuraciones de los elementos de la contingencia». 

“ Sobre este problema cf. los trábalos de H. VON GlaseNAPP, Zur 
Geschíchte der huddhisUschen Dharma'Theone: ZDMG (1938) p.383- 
420: Der Ursprung der buddhisUschen Dharma - Theone: ZDMG 
(1938) p.242-266. 
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es que el hínayana designa con este término los elementos de la 
realidad contingente, elementos plurales. Puesto que los rasgos 
principales de lo absoluto eran la eternidad, la estabilidad y la 
unidad, el mundo contingente se caracteriza necesanam.ente por 
la impermanencia, la variabilidad y la pluralidad. Esta distin- 
Clon había sido reconocida ya por el budismo primitivo; el 
hínayana, de acuerdo con la tesis de la irreductibilidad de los 
dos planos, y siguiendo en este punto la doctrina de Pañcasikha, 
no introdujo sino una sola modificación en este esquema: pero 
una modificación decisiva: el vt]ñana tampoco es absoluto, sino 
no atmámco. Esta fórmula puede ser traducida igualmente: «el 
vt]ñana no es el átman, no es el sí mismo». Y con el tiempo el 
acento fue desplazándose cada vez más hacia esta interpretación 
apersonalista. Una nueva fórmula canónica muy frecuente se con- 
virtió en la piedra angular de la doctrina: «estos (elementos de 
la persona) no son míos, no son yo, no son mi mismidad». Y 
¿qué son, pues, en realidad? Nada más que un conglomerado 
de elementos físicos y psíquicos. 

3. Nueva concepción del samsara 

Existen vanos esquemas hlnayanistas que clasifican los com' 
ponentes de la persona humana. El más antiguo es el que 
distingue cinco partes principales (skandha): corporeidad (rüpa), 
facultades sensoriales (vedanü), percepción (samjñd), configura- 
ción (samskará) y conciencia (vijñana). Ninguno de estos ele¬ 
mentos, y el vijmna menos que los demás, es permanente y 
absoluto. Y fuera de ellos no hay nada que pudiera ser consi¬ 
derado como substrato permanente de la persona humana. Este 
dogma del pequeño vehículo, que en el canon se repite hasta 
la saciedad, plantea graves problemas: 1) ¿De dónde viene la 
idea del individuo en tanto que continuidad, de dónde viene la 
idea del yo? 2) ¿Cómo conciliar la tesis de la inexistencia de 
un substrato permanente con la ley del karman? Si el alma, 
la persona, no existe, si incluso el vtjñana es impermanente, 
¿qué es lo que evoluciona en el samsara, qué es lo que obra y 
qué es lo que obtiene la liberación? El que sufre la pena debida 
al karman no sería ya el mismo que había cometido el pecado: 
el que sigue el camino de la salvación no sería el mismo que 
obtiene la liberación. 

El hínayana dio dos soluciones a este problema. La secta de 
los pudgalavádins vaciló ante la separación completa en este 
punto de la doctrina primitiva. Pero, no queriendo recaer en la 
creencia brahmánica en el dtman, negó la permanencia del vtjñü' 
na y, recurriendo al asütra del portador», la sustituyó por una 
idea nueva, la de pudgala, la persona, que no sería idéntica a 
los cinco skandhas ni distinta de ellos. Ño es el atman, puesto 
que no es idéntica a la realidad absoluta y no se manifiesta más 

Ct. p.242s. 
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que «en la base de los cinco skandhas». Es permanente, pero 
mutable. El es quien da al yo su consciencia, él quien obra 
y quien sufre las consecuencias de los actos. 

Esta solución de compromiso, de difícil defensa, no fue 
aceptada por ninguna otra secta del pequeño vehículo. La solu.- 
ción común de esta escuela es nominalista y energética. La noción 
del hombre, del «yo», tiene su base sólo en el nombre con que 
se designa al conjunto de los skandhas. Y para que actúe la 
ley del karman no es necesario que la base esté constituida por 
una «sustancia», por un substrato permanente. La ley del karman 
une los elementos separados en una cadena de causas y efectos, 
y esta energía es lo único que se transmite de un elemento a 
otro '‘h Así queda resuelta la antinomia de los pudgalavádins, la 
de cómo puede el pudgala ser a un tiempo idéntico a los skan' 
dhas y distinto de ellos, al mismo tiempo mudable y permanente. 
En la teoría ortodoxa, la mutabilidad afecta a los skandhas, y la 
permanencia queda salvaguardada por la continuidad del enca¬ 
denamiento causal. El ser nacido en la metempsicosis no es, 
desde luego, el mismo, pero tampoco distinto del que le precede, 
puesto que queda configurado por éste. Estas configuraciones 
siempre cambiantes se disuelven en el momento de la muerte, 
pero la ley de la causalidad continúa actuando; se produce una 
nueva unión de los elementos, y se crea un nuevo individuo 
nominal que recoge los frutos de los actos de su predecesor 
nominal hasta el momento de la liberación, en el cual se agota 
la fuerza del karman y no se crea ya ningún nuevo samskdra '‘L 

Ahora bien, ¿cuál es el lazo existente entre las «vidas»? ¿Qué 
es lo que transmite el impulso del karman preformando las nue¬ 
vas configuraciones? La mitología budista lo ve en un ser efí¬ 
mero llamado gandharva, que, no idéntico al individuo, no existe 
durante su «vida», sino que se forma en el momento de su 
«muerte», sobre la base del karman producido por este individuo. 
Este gandharva se siente atraído hacia el lugar en donde deberá 
renacer, y cuando ve a sus futuros padres, entra en el semen del 
hombre y en la sangre de la mujer. Tan pronto como la con¬ 
cepción da nacimiento a un nuevo conglomerado de skandhas, 
desaparece. El gandharva no es más que una imagen mitológica 
del vijñana, porque en la filosofía hlnayánista es este elemento 

Esta solución, por audaz que parezca, no es una total innova¬ 
ción del hínayana. Ya en los estratos más antiguos de la especulación 
de los Upamsadas, en la doctrina de los «cinco fuegos sacrificiales» 
(cf. el capítulo sobre Las religiones de la India p.l24s), el renacimien¬ 
to se presenta como una cadena de episodios sin substrato anímico. 
Esta fue tambi n la doctrina de Pañcasikha. Lo que hizo el hínayana 
fue sistematizar y poner de relieve esta doctrina, que después se con¬ 
virtió en una de las principales y más características del budismo. 

La mas biillante exposición de esta doctrina, ilustrada con nu¬ 
merosos y luminosos ejemplos, se encuentra en las Preguntas de Mí- 
Itnda* Estos textos han sido tan frecuentemente citados, que sería su¬ 
perfino reproducirlos aquí, y podemos limitarnos a remitir a H. Olden- 
BERG, Buddha 12ed. (1923) p.292-295 y 301. 
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el que constituye el germen en tomo al cual se agrupan los 
elementos que forman el individuo renacido. Pero éste no es sino 
un eslabón mudable y perecedero, como todos los demás ele- 
mentos de la persona humana ■‘h 

La expresión detallada de todo el proceso de la reencarnación 
se nos ofrece en la «fórmula de la producción condicionada», 
pratítya samutpada, que se compone de doce causas, nidana. 
Esta fórmula, pese a su carácter escolástico, es muy antigua y 
contiene ciertas inconsecuencias, que han ofrecido mucha difn 
cuitad a los exegetas antiguos y modernos. La resumiremos 
brevemente sin entrar en la discusión de los puntos en litigio, 
lo que sobrepasaría con mucho los límites de este estudio. Esta 
fórmula puede considerarse en sentido ascendente y descendente. 
Su exposición descendente nos muestra mejor la dependencia 
causal que existe entre los eslabones de la fórmula. (1) Vejez 
y muerte (jaramarana) se remontan a (2) nacimiento (játi). El 
nacimiento viene determinado por el (3) devenir (bhava). Pero 
este devenir está causado por la (4) adhesión (upadana) al mun- 
do sensorial, adhesión que se debe a la vida precedente. La ad- 
hesión se debe al (5) deseo (trsnd) de las cosas del mundo. El 
deseo es hecho posible por la existencia de la (6) sensación (ve^ 
daña), y ésta es un resultado del (7) contacto (sparsa) de los 
sentidos con las cosas. Pero ¿de dónde proceden estos sentidos 
y estas cosas? Nacen de la separación de los elementos de la 
personalidad en la percepción subjetiva y en los objetos que co- 
rresponden a esta percepción. De acuerdo con los seis sentidos 
que aceptan los indios hay seis de estos grupos (8), seis terre¬ 
nos (■Scud ay atana). Estos elementos presuponen la persona con 
sus componentes psíquicos y físicos, y a este complejo psico-físico 
los indios lo llaman (9) nombre y corporeidad (nama'rüpa). Pe¬ 
ro la persona se forma en el seno de la madre en torno a la (10) 
conciencia (vijñána). Las características de esta conciencia vienen 
determinadas por las configuraciones formadas durante la (11) vi¬ 
da precedente (samskdra) y la formación de las configuraciones 
se debe a la causa de todo acontecer, (12) a la ignorancia 
(avidya). 

Vemos que esta fórmula abarca tres vidas consecutivas; tres 
vidas que no son diferentes, sino que son sólo analizadas en 
este esquema sintético desde tres puntos de vista distintos; una 
simple descripción (1-2), un análisis psico-físico detallado (3-10) 
y una exposición de los principales factores metafísicos que pro- 

Maryla Falk ha demostrado la gran antigüedad de este per¬ 
sonaje mítico. En los Vpam^adas antiguos, Gandharva es un «conoce¬ 
dor de los nombres». Su función cósmica es la de provocar la genera¬ 
ción de los individuos «pronunciando la palabra en el seno de la 
madre», es decir, dando nombre al hijo concebido. Esta función ex¬ 
plica la relación de Gandharva con el vnñana y está de acuerdo con 
la doctrina búdica según la cual sólo el «nombre» permite conside¬ 
rar como un individuo a la aglomeración de elementos. 

Cinco sentidos y órgano del pensamiento o introspección (manas'). 
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vocan el samsara. Es de notar igualmente que, según esta fór¬ 
mula, el «mundo exterior», las cosas, son concebidas como ele¬ 
mentos constitutivos de la persona, como objetos de la perce],- 
ción, y no tienen existencia independiente fuera del individuo. 
Esto no es un idealismo filosófico: estos elementos no son menos 
reales que los elementos constitutivos del individuo que los per¬ 
cibe. Nos hallamos simplemente ante una forma típicamente 
india de contemplar las cosas sin trazar un límite claro entre lo 
que existe en el yo y lo que existe fuera del yo. Los cánones no 
desarrollan sistemáticamente esta teoría, pero la escolástica hina- 
yanista hará de ella uno de los puntos esenciales de su doctrina. 

La ventaja práctica de esta doctrina es que por su riguroso 
engranaje de causas y efectos hace casi automática la obtención 
de la salvación. Basta invertir la fórmula de la producción con¬ 
dicionada para obtener el camino a seguir. Abrazando la doctrina 
búdica, se queda liberado de la ignorancia, y esto determina, por 
otra parte, los satnskara, que producen un vi]ñá.va, orientado a la 
salvación, y en torno al cual no se forman ya elementos que 
conduzcan al renacimiento. Extirpando de esta forma, eslabón 
por eslabón, todos los de la fórmula, en sentido inverso, se llega 
a la salvación. Hagamos notar las dos consecuencias más impor¬ 
tantes de este método. La condición primordial de todo camino 
hacia la salvación es la destrucción de la ignorancia. Lo que 
redime es el conocimiento. Aunque en su práctica religiosa con¬ 
serva la vigencia de la moral y la práctica de las meditaciones 
místicas, el hínayana otorga una clara preferencia a la vía del 
conocimiento, Y otro punto tan importante como el expuesto: 
la salvación no puede obtenerse más que por uno mismo y paia 
uno mismo. En el riguroso racionalismo del pequeño vehículo 
no queda lugar para una intervención del exterior. Buddha no 
tiene más que una contribución indirecta en la salvación de sus 
prosélitos; la de enseñarles el camino. El resto depende exclu¬ 
sivamente del esfuerzo que ellos realicen. 


4. Nirvana 

Llegamos ahora al punto más difícil de la doctrina hinayá- 
nista: ¿En qué consiste esta salvación, cuya vía ya conocemos? 
La vía lleva a la cesación del karman hasta que los sarnskara 
no se produzcan más y el santo deje de renacer, Pero ¿qué ocu¬ 
rre entonces con él? Y ¿quién es el que obtiene la salvación una 
vez que la cadena de causas y efectos y su continuidad quedan 
rotas? Los textos dicen que entia en el nirvana. ¿Qué es este 
nirvana? Lógicamente debería ser la nada, como parece indicar 
su sinónimo, frecuentemente usado en el canon, nirodha, «des¬ 
trucción». Pero sería una grave herejía la de identificar el nirvR' 
na con la nada; no hay secta que lo afirme. Antes, al contrario, 
las determinaciones positivas del nirvana son muy frecuentes: son 
las mismas que aquellas con las que el budismo precanónico de- 
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Signaba la cima del dharmadhátu, el acyuta pada, inmortalidad, 
felicidad suprema. Pero, negándose a considerar el nirvana como 
la nada, los hínayánistas no lo consideran tampoco como un ser. 

Las contradicciones lógicas y las dificultades de definición 
del nirvana son en el hinayana la consecuencia directa de su 
actitud racionalista y de la separación radical que establece 
entre los planos contingente y absoluto. El término en sí mismo 
no es una invención budista. Etimológicamente significa «expirar, 
exhalar, extinguirse», y guarda relación con las descripciones 
de los procedimientos del yoga. Las fuentes brahmánicas, y, 
sobre todo, aquellas que conservaron con relativa pureza la 
antigua ideología del yoga, como es el caso del Bhagavad^ita, 
nos ofrecen la clave de este término. La conciencia individual, 
que, según el brahmamsmo, no es más que una forma dege- 
nerada del dtman encarcelado en la contingencia, busca su libe¬ 
ración en las prácticas místicas con ayuda de los «soplos» 
(prona), que le permiten elevarse por etapas hasta el Uno abso¬ 
luto. En la última etapa, la conciencia se «exhala» del mundo 
de la contingencia para unirse con el bráhman. Esta liberación 
definitiva recibe en el Bhagavad^lta el nombre de hrahmanir' 
vana, «el exhalarse del mundo en el bráhman» "’L Esta idea 
se conserva viva en el budismo primitivo: la conciencia (vi]ñána 
o citta), liberándose de los obstáculos del káma y rüpadhatu, se 
convierte en el buddha en la bodhicitta, «conciencia de la ilumi¬ 
nación», y se identifica con el bráhman. Al lado de innumerables 
pasajes del canon que hablan en contra de la idea del dios 
eterno Brahma, personificación de la realidad absoluta, encon¬ 
tramos en el mismo canon otros testimonios que declaran ex- 
pressis verbis que la salvación consiste en una unión con Brahma. 

No se trata aquí solamente de la contradicción debida a dos 
actitudes cronológicamente diferentes, sino a la imposibilidad de 
conciliar dos puntos de vista. El racionalismo del hínayána, que 
afirma la irreductibihdad total entre el mundo absoluto y la 
contingencia, había de combatir la idea de los Upanisadas del 
bráhman'átman, con todo lo que ésta implicaba de penetración 
de lo absoluto en la inmanencia. Pero, por otra parte, la tradición 
mística no podía eliminarse tan simplemente. Con el tiempo se 
suprimió la hipóstasis de Brahma, pero la noción del «expirarse» 
subsistió; al lado del brahmanirvána hinduista, el budismo puso 
el nirvana a secas. Y si el acyuta pada del budismo primitivo 

Maryla Falk, I.C., p.586. 

Por ejemplo, el Tevi¡]a-SuUa del Digha Nikaya, que afirma que 
precisamente los brahmana no pueden alcanzar la unión con Brahma, 
que sólo puede ser conseguida por los budistas. Y el Sardülakamaava' 
daña dice claramente: «Cuando se ha extinguido el deseo y no se 
tropieza con ningún obstáculo más, se entra en el mundo de Brahma.» 
El texto añade que Brahma pronunció esta fórmula, que fue aceptada 
con alegría por los buddhas perfectos del pasado. Cf JeaN Przyluski, 
Der Lebendig'Erloste m dem entwickelten Buddhismus- «Eranos- 
fahrbuch» (Zurich 1938) p 126.127 y 134. Sobre Brahma cf. has reli¬ 
giones de la India p.l53s. 
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era una entidad metafísica, el nirvana que le sucedió como equi¬ 
valente era más bien un estado, la etapa final de la vía mística, 

Pero el problema no se reduce a esta simple modificación de 
terminología. La práctica del yoga exigía, antes de alcanzar este 
elevadísimo estado, la eliminación en la conciencia de todos los 
elementos contingentes. En el momento en que la doctrina de 
la incompatibilidad fundamental entre los dos planos hubo hecho 
progresos y el vijññncí quedó relegado entre los elementos de la 
contingencia, esta eliminación se convirtió en el sinónimo de la 
supresión (nirodha) completa de la conciencia misma. La conclu¬ 
sión lógica hubiera sido que el nirvana era un estado de incons¬ 
ciencia perfecta. Pero los textos canónicos se oponen categóri¬ 
camente a esta interpretación. Sería una grave herejía, afirma 
el Dlgha Nikáya ”, creer que en el nirvana «ni se conoce ni se 
percibe». No hay nada que alumbre al nirvana —dice otro texto 
pali ° ‘—, pero éste resplandece con su propia luz. Es una «cons¬ 
ciencia imperceptible, infinita y umversalmente resplandeciente», 

¿Cómo conciliar estas definiciones con aquellos pasajes del 
mismo canon que insisten sobre el aspecto negativo del nirvd' 
na = nirodha? Nos hallamos aquí ante dos puntos de vista di¬ 
ferentes. No pudiendo suprimir la noción de salvación, que 
constituía la piedra angular de la religión, el hínayána no podía 
tampoco racionalizarla como el resto de la doctrina, porque se 
trataba de un estado conocido solamente por la experiencia del 
éxtasis místico, de un estado fundamentalmente irracional. La 
única solución fue la de relegar el nirvana al plano de la tians- 
cendencia absoluta, tratándolo como una entidad que escapaba 
a toda definición. Cuando se le contempla desde el punto de 
vista de la contingencia, es decir, de la lógica; cuando se habla 
de los medios de realizar el nirvana, las definiciones han de 
ser necesariamente negativas. Así es como, en las «cuatro ver¬ 
dades» budistas de carácter esencialmente práctico, el nirvana es 
definido como cesación, supresión definitiva de todo sufrimiento. 
El mismo aspecto reviste cuando se concibe como destrucción del 
samsára. Pero cuando se consideraba el nirvana como realidad 
transcendente o cuando se intentaba comunicar su vivencia mís¬ 
tica, el único medio de sugerir su aspecto positivo era el que 
ofrecían las metáforas. 

La ruptura completa entre los dos planos, además de crear 
dificultades para la inclusión del nirvana en un sistema racional, 
tuvo sus repercusiones en el cambio del ideal supremo. En el 
buddha la iluminación (bodhi) presupone la ascensión al nirvana 
durante la vida terrenal. Su muerte —extinción absoluta (parí' 
nirvana) — no implica ninguna variación esencial, pues sus ele¬ 
mentos vitales, que en este momento se disgregan, ya con ante¬ 
rioridad habían peidido toda importancia La actividad de un 
buddha, la bodht, exige la presencia en la contingencia de un ser 

' II p 68 

"i Udana p.9. 
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transcendente. Sin esto sería imposible que él enseñara al mundo 
el camino de salvación. Esta doctrina se podía conciliar bien con 
la ontología del budismo primitivo, que no separaba radical¬ 
mente los dos planos y en la que el ideal de la bodhi no estaba 
exclusivamente reservado al buddha. Algunas expresiones de los 
edictos de Asoka nos permiten suponer que «el camino hacia la 
bodhii) era considerado en aquella época accesible incluso a los 
laicos. 

Pero para las doctrinas que proclamaban la incompatibilidad 
de los dos planos, la presencia en la contingencia de un ser trans¬ 
cendente se convirtió en una de las paradojas de más difícil 
explicación. Algunas sectas, tales como las de los lokottaravi- 
dins, permanecen fieles al antiguo dogma, afirmando que un 
buddha es un ser sobrenatural que no se manifiesta en la tierra 
más que dentro de un cuerpo mágico. Las demás escuelas desem¬ 
bocan necesariamente en la humanización del buddha. Es verdad 
que, no pudiendo eliminar enteramente el antiguo dogma, se 
ven obligadas a admitir la posibilidad del ntfvdm en vida, pero 
lo consideran como un hecho totalmente excepcional. Sólo un 
hombre en cada ciclo cósmico llega a la obtención de la bodht, 
después de la cual se encuentra en la transcendencia potencial 
y ejerce su actividad hasta el panmrvana, para en seguida pasar 
definitivamente a la transcendencia y no tener ninguna relación 
más con este mundo. Tal fue el caso del buddha histórico y de 
sus predecesores míticos, los buddhas del pasado. El culto ren¬ 
dido a Buddha en el hínayana no es, pues, la adoración de un 
dios, sino más bien el homenaje rendido a la memoria del fun¬ 
dador de la religión, de aquel que ha enseñado el camino de la 
salvación De esta forma es como se llegó a aquel célebre 

De aquí resulta que durante los primeros siglos el culto no co¬ 
noció ninguna imagen de Buddha. Se veneraban sólo sus reliquias o 
sus símbolos, como, por ejemplo, la rueda. Los monjes no tomaban 
parte ni siquiera en el culto de las reliquias, que, según las ideas hiña- 
yanistas, no tenía sentido, pues «de la misma forma que un fuego ya 
extinguido no pide madera para quemar, el iluminador extinguido del 
mundo no reclama culto». En el Dtgha Nikdya se pone la siguiente 
expresión en la boca de Buddha: «No os cuidéis de venerar los restos 
corporales del Tathagata y luchad sólo por conseguir la salvación» 
(Digha Nikdya 16,5,10). Pero la literatura pdh recomienda a los se¬ 
glares el culto de las reliquias y de las imágenes de Buddha como 
dadores de salvación (por ejemplo. Preguntas de Milmda p.224). El 
hínayana explica la utilidad del acto de culto con el fundamento de 
que provoca una disposición espiritual adecuada para el progreso re¬ 
ligioso. Ahora bien, la práctica de este culto en los círculos laicos cons¬ 
tituye una prueba de que no había sido totalmente extirpado. No se 
rendía culto a los restos del buddha «terrenal», sino a su prototipo 
eterno, y para este fin resultaban más adecuadas las imágenes que las 
reliquias. La representación de Buddha en figura humana aparece por 
primera vez aproximadamente a comienzos de nuestra era. Hasta ahora 
se creía que ello había ocurrido en Gandhara, en el noroeste de la 
India, bajo la influencia del arte griego. La imagen de Buddha ins¬ 
pirada en las de Apolo se habría convertido, según esta teoría, en el 
fundamento de todas las representaciones de Buddha hechas en la 
India y fuera de la India. Pero las recientes investigaciones de J. E. 
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ateísmo búdico que, como hemos visto, se limita a algunas es- 
cuelas solamente, y que, por lo demás, tampoco es un verdadero 
ateísmo, porque incluso en el hínayana los buddhas son consi- 
derados como seres totalmente excepcionales, cuyo nacimiento 
va acompañado de milagros, y que se distinguen de todos los de- 
más hombres por ciertas señales corporales, etc. Y el hínayana 
exige, en la misma medida que el budismo primitivo, la fe en las 
«tres joyas», que presupone la fe en la naturaleza divina de 
Buddha al menos durante el tiempo en que éste cumplía con 
su misión en la tierra. Conservando este culto, el pequeño ve' 
hículo siguió siendo una religión, con sus mitos y su culto, y no 
se convirtió en una simple doctrina filosófica, 

Pero la noción del ideal supremo había sufrido en él un 
cambio importante. La bodhi estaba reservada al buddha; todos 
los demás seres no podían aspirar más que al ntrodha, supresión 
del samsara individual y paso a la transcendencia sin retorno. Su 
objetivo no es el de convertirse en buddha, sino en arhat, «el 
completo», que no es capaz de obtener más que su propia 
salvación. Esta reducción de aspiraciones hizo que los maháyá' 
nistas dieran al budismo monacal el título de vehículo inferior, 
hínayana,^ o el de discípulos que no llegaban por sí mismos a la 
iluminación, sino que habían aprendido la verdad «habiéndola 
oído» (sravaka). 


5. Filosofía hinayanista 

Lancemos una breve ojeada a la filosofía hínaySmsta, a la que 
estuvo encomendada la difícil tarea de presentar en un sistema 
coherente las múltiples antinomias de esta religión. No es de 
extrañar que en tales condiciones no se alcanzara el consemus 
omnium y que existieran vanas escuelas escolásticas. Entre estas 
escuelas, la de Ceilán, la escuela theraváda, no fue ni la más 
representativa ni la más interesante. Mucho más notables fueron 
dos escuelas septentrionales; los sarvastivádms y los sautrán- 
tikas, a los que nos limitaremos en esta exposición. Como ya 
hemos dicho, la secta de los sarvastivádms poseía su propio 
Abhidharma, diferente del canon pah. Existía un gran comen' 
taño de este texto, que se llamaba Vibhasa. La escuela escO' 
lástica que se basaba en este comentario se llamaba vaibhásika. 
Aunque el Vibhdsa se ha perdido, estamos informados de la 

LohuizeN'DE Leeuw (rhe «Scyihian» Penod, An approach io the 
tory, Art, Epigraphy and Palaeography of NoHh India from the Ist 
ceniury B. C. to the 3rd century A. D. [Leiden 1949]) han demostrado 
que la imagen de Buddha apareció aproximadamente un siglo antes 
de lo que se creía, en Mathura, a partir de las representaciones de los 
yaksas (cf. p.l58s). 

Esta imagen en sus numerosas vanantes (entre las que son muy carac' 
terísticas las gigantescas representaciones del Buddha yacente, es decir, 
en el nirvana) ha sido venerada hasta hoy en el pequeño vehículo, en 
tanto que el gran vehículo la ha relegado a un lugar de segundo rango 
dentro de su enorme panteón. 
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doctrina de los varbhasikas gracias a su rivalidad con otra es¬ 
cuela más reciente, la sautrántika. Uno de los mayores filósofos 
sautrántikas, Vasubandhu (siglo IV-V d. C.), escribió un tratado 
fundamental titulado Abhidarmakosa, en el cual expone detalla¬ 
damente la doctrina del vaibhásika, criticándola desde el punto 
de vista sautrántika. Las traducciones china y tibetana de este 
tratado han sido traducidas al francés por De la Vallée Poussin 
y constituyen la principal de nuestras fuentes de la doctrina 
vaibhasika. 

Esta doctrina saca las últimas consecuencias del dogma hlna- 
yánista de la pluralidad y del eterno cambio de la realidad con¬ 
tingente. El ser individual no existe en sí en mayor medida 
que el mundo exterior que le rodea. Todo es un simple fluir 
de fenómenos psicofísicos. La descomposición de este fluir en 
cinco skandhas no es más que una aproximación; los skandhas 
mismos son descomponibles en fenómenos. Prosiguiendo este 
análisis, los vaibhasikas se detienen, finalmente, en los dharmas, 
últimos elementos que no son ya descomponibles y que son 
reales. Por decirlo así, son los «átomos de los fenómenos». Ha 
de tenerse cuidado en no considerarlos como sustancias, porque 
no son sino manifestaciones muy breves, fenómenos psíquicos y 
físicos muy simples. Cada momento de la existencia contingente 
es una configuración de estos elementos, de estos factores. Cuan¬ 
do, por ejemplo, un hombre ve el sol, ello quiere decir que en 
aquel momento se manifiestan los dharmas, cuyo conjunto equi¬ 
vale al «hombre que ve», más el conjunto de dharmas equiva¬ 
lente al «sol visto». Estos conjuntos se renuevan continuamente 
durante todo el tiempo que «el hombre ve el sol» ; en el momen¬ 
to en que deja de mirarlo, se da una nueva configuración de los 
dharmas. No hay en este proceso ni sujeto ni objeto, sino sólo 
dharmas subjetivos y objetivos, nuevos en cada instante. La rea¬ 
lidad inmanente no se compone más que de las comentes (san- 
tana) de los dharmas y cada corriente representa una vida indivi¬ 
dual que engloba todo lo que el individuo percibe, siente y sufre. 
Estas corrientes están aisladas entre sí. Si dos hombres ven el sol, 
ello no significa que exista un sol objetivo fuera de ellos, sino 
que en la comente del uno y en la del otro se manifiestan los 
dharmas del «sol visto», análogos, pero independientes el uno 
del otro. Cada uno de ellos ve su sol, que no por ello es ilusorio, 
sino tan real como los sentidos que lo perciben. Si percibimos 
todos el mismo mundo, ello significa que a este respecto nues¬ 
tros karman son parecidos. Hay, pues, una suerte de armonía 
preestablecida, pero no es necesario deducir de ella la existencia 
objetiva del mundo fuera del santdna. 

La continuidad del santdna no tiene substrato alguno y se 
basa exclusivamente en la relación casual o, más exactamente. 

Seis vols (Pan's'Lovama 1931) El texto original del Abhtdhar' 
niakosa, encontrado recientemente, no ha sido todavía publicado por 
completo 
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en la ley de la concomitancia. La presencia de un dharma de- 
terminado condiciona la manifestación de otro dharma. Estos se 
agrupan en torno al vtjñdna, pero éste no es más que una sene 
continua de breves manifestaciones de dharmas siempre nuevos. 
El número de los dharmas es infinito, pero no así el de sus 
categorías, que son 75. En la enumeración de estas categorías 
los vaibhásikas llegan a veces a resultados paradójicos. Aunque 
niegan la existencia real de todo lo que puede descomponerse 
en elementos más simples, clasifican frecuentemente entre estos 
elementos simples entidades claramente nominales. Por ejemplo, 
niegan la existencia real del mundo exterior y la del individuo 
que percibe ese mundo, no viendo en ella más que reparticiones 
de los dharmas del santdna en elementos objetivos y subjetivos. 
Pero afirman que para que exista percepción no basta el con¬ 
tacto entre estos grupos de dharmas; es necesario que aparezca 
todavía un factor nuevo; el dharma del «contacto». Y para que 
de este contacto resulte una sensación es preciso que se añada el 
dharma de la sensación, y así sucesivamente. 

Pero ¿de dónde proceden estas manifestaciones? ¿Qué son 
los dharmas mismos? Los sarvástivadins afirman que cada uno 
de los dharmas «existe siempre» (sarvadd asU, de donde viene 
el nombre de sarvastivadms). Pero, por otro lado, son imper¬ 
manentes. ¿Cómo conciliar estas definiciones contradictorias? 
Según los sarvastivádin, cada dharma existe en tres momentos: 
en el pasado, en el presente y en el futuio, pero se manifiesta sólo 
durante un breve instante, y ésta es su existencia presente, la 
única que constituye el fenómeno de la realidad. Antes de esta 
manifestación, el dharma existió eternamente en estado latente, 
como una suerte de energía potencial. Y, pasado el breve momen¬ 
to de actividad efímera, continúa existiendo, pero desprovisto 
para siempre de toda energía. Los vaibhásikas comparan este 
proceso con la caída de las piedras en la montaña; desde la 
eternidad las piedras están ai riba: son los dharmas futuros: 
caen las piedras, y este instante de actividad es el dharma pre¬ 
sente ; se detienen en el fondo de un barranco y permanecen allí 
para siempre: éstos son los dhü'rmas del pasado. 

Veamos qué es el nirvana dentro de esta interpretación. El 
camino de la salvación consiste en una depuración progresiva del 
santdna, que hace que el número de dharmas que se manifiesta 
disminuya progresivamente hasta que dejan de aparecer todos los 
factores nuevos y el santdna se disgrega. La consecuencia lógica 
sería la de identificar el nirvana con el mundo de los dharmas 
pasados, incapaces de nueva manifestación. Pero anticipando esta 
conclusión olvidaríamos la tendencia de los vaibhásikas a crear 
un dharma aparte para cada hecho no descomponible El 
nirvana no es solamente la desaparición de todos los dharmas 

En consecuencia, en la purificación del santdna los vaibhásikas 
ven no sólo un decrecimiento de los dharmas que se manifiestan, sino 
también la aparición en el santdna de los dharmas dadores de salud 
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dcl süntana; es la aparición de un dharma nuevo, el dharma del 
nirvana. Peí o éste es de un tipo muy diferente al de los demás 
dharmas; no se manifiesta nunca, no tiene ni pasado, ni presente, 
ni futuro: es un dharma incondicionado (asamkrta). El nirvana 
no es el único dharma inrondicionado del sistema de los vaibhá- 
sikas: pero el análisis de estos dharmas incondicionados nos 
llevaría demasiado tiempo. Lo que acabo de decir basta para 
caracterizar este sistema «panrealista», uno de los más curiosos 
en la historia de la filosofía. 

La doctrina de los sautrantikas constituye una reacción con¬ 
tra las exageraciones y contradicciones de los vaibhasikas 
Reduce considerablemente el número de dharmas y suprime la 
categoría de los asamskrta dharma ’L No consideran al nirvana 
como un dharma aparte, sino que lo interpretan como la simple 
no manifestación de los dharmas. Niegan la existencia de los 
dharmas fuera de sus manifestaciones Y mientras que los 
vaibhasikas admiten que esta manifestación tiene una duración 
muy breve, para los sautrántikas esta duración se reduce a un 
instante de orden infinitesimal (ksnanika). Toda la realidad 
contingente es, pues, para los sautrántikas una sene de momen¬ 
tos-relámpago. Por citar un texto de su tratado fundamental, que 
lleva el título de Satyasiddhisastra: «El pasado y el futuro son 
irreales. Sólo el estado presente de los dharma existe como si 
fuera real. Cada dharma es simúltaneamente y no es, porque el 
estado verdadero de los dharmas cambia constantemente, des¬ 
truido en el momento mismo en que se ha producido». El mismo 
texto ilustra esta tesis con una comparación ingeniosa: «Si se 
hace dar vueltas rápidamente con el brazo a una cuerda con un 
extremo encendido, la vista percibe un círculo de fuego. Este 
círculo es una unidad compuesta de un gran número de puntos 
luminosos sucesivos, pero cada uno de ellos no tiene, por decirlo 
así, ninguna duración». Del mismo modo, el santána no es más 
que una sucesión de estados de conciencia momentáneos. De la 
realidad así concebida a la tesis de que toda contingencia no es 
más que una ilusión carente de realidad propia, no hay más que 
un paso. Pero esta tesis pertenece ya al maháyána ®L 

Su mismo nombre, sautrüntika, derivado de sütra, indica su acti¬ 
tud antiescolástica, su tendencia a apoyarse en los sütras más que 
en el Ahhidharma, que constituía la base del vibhása. 

En este punto los sautrantikas están más de acuerdo con los anti¬ 
guos ctxtos canónicos que los vaibhasikas. C£. la fórmula sabbe dhamma 
analta (p.251), en la que todos los dharmas son considerados como 
contingentes y en la que no queda lugar para los dharmas incondi- 
cionados. 

La aceptación de los «tres tiempos» de cada dharma es propia 
sólo de los vaibhasikas. Esta teoría fue rechazada por los sautrantikas, 
así como también por el theravada. 

‘■1 Este parentesco entre las ideas de la escuela sautrantika y las 
mahayanistas explica la fácil conversión de Vasubandhu, quien en 
la segunda mitad de su vida se pasó al maháyana. Cf. p.275. 



EL BUDISMO INDIO 


263 


V. EL GRAN VEHICULO 

1. Origen g rasgos característicos 

La reforma racionalista del pequeño vehículo no fue acep- 
tada por todo el mundo budista, m podía serlo, puesto que por 
su carácter austero y exclusivo se prestaba mal a ser una religión 
de masas. Y mientras que en los viharas, en los círculos monás- 
ticos, se desarrollaban las doctrinas exclusivistas del hínayána, 
las antiguas creencias continuaban evolucionando en las amplias 
esferas de los seglares. Como se trataba de una religión popular, 
no cultivada por los teólogos ni por los filósofos escolásticos, 
(joseemos muy pocos documentos escritos que puedan informar^ 
nos acerca de esta evolución. Ello dio origen a la ilusión de que 
el hínayána había sido la única forma del budismo en los cinco 
primeros siglos de su historia. Pero, si no se presupusiera esta 
evolución, confirmada, por otra parte, por numerosas pruebas 
indirectas, sería difícil explicar la súbita aparición en los primeros 
siglos de nuestra era de un budismo muy diferente al del peque¬ 
ño vehículo, budismo que en muchos aspectos recuerda el pri¬ 
mitivo. 

Se califica frecuentemente al gran vehículo de retorno a la 
tradición. En realidad, no se trata de un retorno, sino de una 
evolución ininterrumpida de las tradiciones, evolución que éstas 
no sufrieron dentro del hínayána. La prueba de ello es que el 
maháyána, incluso en sus aspectos más arcaicos, no es idéntico al 
budismo primitivo, como sería el caso si se tratara simplemente 
de un retorno. Se encuentran en él vanas modificaciones de las 
ideas antiguas, modificaciones que no pueden ser más que el 
fruto de una larga evolución que no guarda la menor relación 
con la sufrida por el pequeño vehículo A comienzos de nues¬ 
tra era, el empuje de las ideas maháyánistas se hizo tan fuerte, 
que éstas dejaron de ser solamente la expresión de creencias 
populares y obtuvieron la adhesión de la élite, que les dio forma 

Se insiste frecuentemente en que las escuelas filosóficas del maha- 
yana parecen recoger, para darle mayor impulso, la evolución de las 
ideas metafísicas en el mismo punto en que se detuvieron los sautran- 
tikas. Clasificando las escuelas búdicas en un orden determinado 
(vaibhásika, sautrántlka, yogacara, madhyamaka [cf. infra]), se obtie¬ 
ne, en efecto, una serle coherente que va del «panrealismo» al «nihi¬ 
lismo» pasando por el idealismo. Pero, por tentadora que sea esta 
clasificación sistemática, no corresponde ni a los hechos ni a la cro¬ 
nología. Las obras más importantes de la escuela madhyamaka, que 
deberían constituir la culminación de esta cadena, son anteriores no 
sólo al idealismo del yogacara, sino también a los tratados funda¬ 
mentales del sautrántlka. Sin embargo, es verdad que la cronología 
relativa de los tratados no tiene por qué corresponder necesariamente 
a la evolución de las ideas. Durante un cierto período difícil de deli¬ 
mitar, todas estas tendencias coexistían simubáneamente, y la fecha 
de las obras filosóficas más importantes de cada escuela es una cuestión 
de puro arar. 
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cscnu V filosófica, y que, plenamente convencida de su supe- 
1 loridad, se opuso al budismo exclusivista de los bhiksus. 

¿Cuáles fueron los elementos del antiguo budismo que, aho¬ 
gados en el hlnayána, fueron conservados y puestos de relieve 
por el gian vehículo? Antes que nada hemos de enumerar su¬ 
cintamente los siguientes: mantenimiento de la actitud mística, 
que no abandonan ni siquiera las filosofías más racionalistas del 
mahayána; inmediatamente, y como consecuencia directa de esta 
actitud, no aceptación de la irreductibilidad de la transcendencia 
y de la contingencia: dadas estas dos premisas, nada se oponía 
al mantenimiento del antiguo ideal de la bodht, accesible a todo 
ser viviente; antes, al contrario, este ideal se convirtió en la 
piedra angular de la religión; mantenimiento del espíritu de la 
solidaridad afectiva que caracterizaba a la enseñanza primitiva, 
y que se oponía a la austeridad exclusivista y casi egoísta del 
pequeño vehículo; y, last but not least, cuito de los dioses- 
buddhas. 

De acuerdo con las circunstancias de la aparición del mahá- 
yána, sus documentos escritos tienen un carácter diferente de los 
del hlnayána. Los autores del gran vehículo no ponen en duda 
la autoridad del canon, pero lo interpretan de otra manera y lo 
sustituyen por textos nuevos, no recogidos en una colección, y 
a los que atribuyen el mismo valor, afirmando que proceden di¬ 
rectamente de Buddha por vía milagrosa. Estos textos, habitual- 
mente llamados sütras (aunque por su forma, sus dimensiones 
y su estilo barroco son muy diferentes de los sütras canónicos), 
constituyen la base de los tratados doctrinales y filosóficos. Pero 
estos últimos no representan una etapa posterior de la evolución 
doctrinal. Son contemporáneos y en algunos casos (obras de 
Nágárjuna y de Asvaghosa) anteriores a numerosos sütras. Pese 
a las diferencias esenciales entre las exposiciones de los sütras, 
frecuentemente incoherentes, repletos de una mezcla de detalles 
superfinos, y los tratados sistemáticos, que alcanzan con fre¬ 
cuencia una admirable claridad y orden, hubo seguramente in¬ 
fluencias recíprocas entre las dos categorías. No enumeraré los 
títulos de las escrituras maháyánistas; su número es enorme, y 
sólo una pequeña parte se ha conservado en el original, redactada 
en un sánscrito bárbaro e incorrecto, mezclado con formas del 
dialecto indio medio. El resto no se nos ha conservado más que 
en traducciones chinas, tibetanas y en lenguas del Asia central. 
I.o que interesa saber es que la ciencia europea no conoce sino 
una muy pequeña minoría de estos textos. Serán precisas gene¬ 
raciones de eruditos paia descifiar esta selva escrituraria y para 
editar por lo menos las veisiones, sin hablar de sus traducciones 
e interpretaciones. 

En estas circunstancias, ¿no seiía prematuro querer emitir ya 
ahora una opinión sobre el mahayána? Si la opinión que se 
emite se refiere a la doctrina, no, porque, en primer lugar, los 
ti atados filosóficos más impoitantes son los mejor conocidos y 
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estudiados, y, en segundo lugar, poseemos vanos compendios 
de la totalidad del mahiyana, fijados por los antiguos doctoies, 
y que ofrecen una especie de síntesis de la tradición escrituraria. 
Desde este punto de vista, tenemos toda la claridad deseable, 
que puede incluso que sea mayor que la que alumbra a la doctrina 
del hínayana. Los sütras recientemente editados no ofrecen sor' 
presas a este respecto. En cambio, en el dominio de la mitología, 
del culto, de la budología, etc., los textos todavía desconocidos 
pueden reservarnos descubrimientos inesperados, y nuestra expo¬ 
sición de estos hechos deberá ser durante mucho tiempo frag¬ 
mentaria y provisoria. En este terreno los especialistas tienen to¬ 
davía un enorme campo de investigación. 

Las características esenciales del mahiyana ya enumeradas 
se encadenan lógicamente en un todo coherente. La actitud mís¬ 
tica permite observar la realidad contingente desde otro punto 
de vista. Si el hínayana, con su actitud racionalista y casi empí¬ 
rica, se aferra sobre todo al análisis de la contingencia, relegando 
el absoluto al dominio de lo incognoscible, los místicos del ma- 
hayina transfieren el acento a este absoluto, que para ellos se 
convierte en la única realidad vivida. Dentro de esta actitud, la 
contingencia pierde toda su importancia, se convierte en una 
simple ilusión mágica (maya), una forma errónea de concebir 
la realidad. No es «otra cosa» que exista junto a la realidad 
absoluta, sino esta misma realidad absoluta imperfectamente vis¬ 
ta. No hay, pues, irreductibilidad de dos planos; la antinomia de 
la interpenetración de los dos planos queda abolida por los ma- 
hayanistas con la simple negación de la existencia de esos dos 
planos. Hay una sola realidad, y ésta debe ser una. La pluralidad 
de la contingencia, que para el hínayana constituía la esencia 
de ésta, no es en el mahayána más que el resultado de distincio¬ 
nes y separaciones ilusorias provocadas por la ignorancia incons¬ 
ciente de la identidad de esencia de todos los dharmas. La con¬ 
secuencia de esta actitud es, como en el hínayana, la negación 
de la realidad de la persona, pero el mahiyana la concibe en 
un sentido inverso. Para el pequeño vehículo, la persona humana 
es ilusoria, porque no representa más que una comente de d/iur- 
mas absolutamente aislados y separados; dispersada esta comen¬ 
te, no queda nada. Para el mahayina la persona humana es irreal, 
puesto que no es más que una individualización ilusoria de una 
entidad universal homogénea. La salvación no es la disolución 
de la persona, sino el abandono de su aislamiento ilusorio para 
hacerla entrar dentro del uno absoluto y transcendente “ . 


2. Consecuencias religiosas y cultuales 

Estudiaremos más adelante las interpretaciones filosóficas de 
esta tesis fundamental de la ilusión universal y de la unidad del 

® Aquí el mahayana coincide con el monismo brahmánico, pero 
hay un punto esencial en el que se diferencia de la doctrina de los 
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mundo. Por el momento nos interesa ver sus consecuencias re¬ 
ligiosas. Esta tesis proporciona una base metafísica al sentimiento 
de la solidaridad de todos los seres, que anima ya al budismo 
primitivo y que en el mabáyána renace con nueva fuerza. Es 
interesante observar que esta actitud coincide en la India con 
una corriente análoga en el hmduismo. En esta misma época es 
cuando aparecen, o, mejor dicho, obtienen la hegemonía dentro 
del hmduismo, las religiones basadas sobre la bhakti (adoración). 
Bhaku no es el antiguo sentimiento de amistad (maitrl), que en 
el hinayana se había reducido a una fría benevolencia. Es un 
amor casi apasionado a Dios y al prójimo, un amor que tiende a 
buscar la identificación con su objeto. En el mahayana este 
sentimiento no está ya en contradicción con la orientación hacia 
la salvación; pues no liga al creyente al mundo, sino que lo 
liga a aquello que en el mundo es absoluto; a la identidad de 
todos los seres. Para el creyente no hay ninguna diferencia entre 
su propio dolor y el sufrimiento del prójimo. No hay más que un 
dolor común, cósmico, el de ser víctima de la ilusión. Ayudando 
al otro, lo mismo al dios que a la hormiga, se ayuda el hombre 
a sí mismo. 

Esto constituye quizá la diferencia más tangible entre la prác¬ 
tica maháyánista y la hínayanista. El egoísmo soteriológico del 
hinayana resulta inadmisible para un prosélito del gran vehículo. 
El fin de cada hombre no es su salvación personal, sino la sal¬ 
vación de la totalidad de los seres, no solamente porque el 
mérito de obrar ante todo por la salvación de los seres es mayor, 
sino además porque el egoísmo autosoteriológico es estéril, dado 
que, mientras los otros no se salven, mi salvación personal tam¬ 
poco es completa. Las escrituras maháyanistas abundan en ejem¬ 
plos impresionantes de altruismo presto a todo sacrificio, hasta 
el de tomar sobre sí los pecados del otro y sufrir en su lugar las 
penitencias durante vanas encarnaciones sucesivas. Casi toda la 
moral (Ma) del gran vehículo se reduce a este precepto funda¬ 
mental : «Ayuda a los otros a obtener la salvación». 

No es preciso decir que el ideal del arhat no ejerce atracción 
ninguna sobre un maháyánista. Este no aspira al nirvana, aspira 
a la bodhi. Pues ¿qué es la bodhi sino el ejemplo del mayor 
sacrificio que un ser pueda hacer por su prójimo: llegar al 
umbral de la liberación y renunciar a ella voluntariamente, con¬ 
denarse a vivir en el mundo del sufrimiento para llevar al pró¬ 
jimo a la salvación? El maháyána admite que todo ser puede 
alcanzar la bodht; más todavía, que todos los seres la alcanzarán. 
Para un maháyánista, la entrada en religión comienza con el voto 
de convertirse en buddha. 

El que de este modo la dignidad de buddha se ponga al 
alcance de todos, no significa que sea un objetivo fácil de alcan- 

Upamsadai, Esta no considera la contingencia como una ilusión ca¬ 
rente de toda realidad. La noción de la maya aparecerá en el vedánta, 
pero por influencia del mahayana (c£. el capítulo sobre Las religiones 
de la India p.l30.180ss). 
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zar. Antes bien, exige un número casi incalculable de millones 
de años de esfuerzos continuos a través de innumerables reen- 
carnaciones y pasando por las etapas de una perfección cada vez 
mayor . El ideal está, pues, tan lejos, que no ejercería casi 
ninguna atracción práctica. Pero el maháyána no acentúa tanto 
el objetivo final como el camino en sí mismo. La noción de 
buddhü. tiene menos relieve que la de vbuddha futuro», el ser 
que está en el camino de la bodhi, el bodhisattva. No es de 
extrañar que en el gran vehículo los bodhisattvas se hayan con¬ 
vertido en un objeto de culto más importante que los buddhas, 
personajes totalmente abstractos y demasiado elevados. Los ho- 
dhisattvas son más tangibles, más cercanos al hombre, más indi¬ 
vidualizados. Teóricamente su número es incalculable, como el 
de los buddhas “L pero prácticamente dentro de esta multitud 
destacan algunos bodhisattvas principales que constituyen un 
verdadero panteón. Tales son Avalokitesvara, «el señor que mira 
de arriba abajo», cuyo nombre simboliza la conmiseración por 
las criaturas, y que goza todavía en nuestros días de una inmensa 
popularidad en China, en el Japón y en el Tibet. En China y 
en el Japón se transformó en una diosa llamada Kuan-ym (en 
japones Kwan-non), y en el Tibet cada dalaiAama es conside¬ 
rado como la encarnación de Avalokitesvara, Casi tan popular 
como él es el bodhisattva Mañjusrí, patrón de la metafísica y de 
la_ ciencia, a quien se invoca al principio de todo tratado mahá- 
yanista. Mencionemos todavía al bodhisattva Maitreya, a quien 
está reservada la gloria de ser el primer buddha que venará a 
la tierra en el porvenir; su culto es muy antiguo y se encuentra 
también en el pequeño vehículo. 

Del mismo modo, entre el infinito número de buddhas, el 
culto y el arte se han visto forzados a elegir, y se han limitado 
a los cinco buddhas que pertenecen al eón en que vivimos : 
Krakucchanda, Kanakamuni, Kásyapa y Gautama, que han apa¬ 
recido ya, y Maitreya, que aparecerá en el porvenir. Por un 
procedimiento mitológico característico del misticismo maháya- 
nista, este número se triplica. Estos cinco buddhas «humanos» 
(manusibuddha) son considerados como encarnaciones terrestres 

““ Según un texto, para llegar a la dignidad de buddha hace falta 
un número de años que se expresa por la unidad seguida de 2“"' ceros. 

Estas etapas ^se llaman bhumi (tierra) j cada una de ellas implica 
una perfección (pararmtd) predominante. El mahayüna más avanzado 
distingue diez. Helas aquí con los paramttüs correspondientes: pramu- 
díto, «lleno de gozo»; generosidad (daña); vmalñ, «sin falta»; moni 
(stla); prabhakañ, «brillante»: paciencia (ksanti); arcismati, «resplan- 
decientein energía (virya); sudurjaya, «difícil de conquistar»; medí- 
tición (dhyanu), abhttnukht, «vuelta hacia la sabiduría suprema)): co¬ 
nocimiento (prajña); dUraMama, «que va le)os)>: habilidad en la apli¬ 
cación de los medios que conducen a la salvación (upay'ikausalya); 
acOMf «inmóvil»: decisión (pramdhana); sádhumalt, «que piensa bien)): 
poj^er milagroso (bala); dharmame^ha, «nube de la religión)): el saber 
(jnana), que equivale a la omnisciencia. 

Según una expresión corriente en los sütras, son tan numerosos 
como los granos de arena del Ganges. 
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de los «buddhas de la meditación» (dhyüntbuddha), que son sus 
piototipos místicos, que no descienden jamás a la tierra y reman 
desde la eternidad en los mundos celestes. A los cinco bud- 
dhas humanos citados corresponden, respectivamente, Vairocana, 
Aksobhya, Ratnasambhava, Amitábha, Amoghasiddha. A cada 
uno de estos dhyambuddhas corresponde un color, un animal, 
un atributo simbólico y un punto cardinal. Sus imágenes llevan 
todas los mismos rasgos y difieren sólo en el gesto de las manos 
(mudra). Todos los buddhas son transcendentes y para poder 
actuar en el mundo necesitan mediadores. Estos mediadores son 
los bodhisattvas. Los bodhisattvas que corresponden a los bud' 
dhas que acabamos de citar son Samantabhadra, Vajrapani, Rat' 
napani, Avalokitesvara y Visvapani. 

Nos hallamos aquí ante un intento de sistematización de la 
mitología maháyánista, pero no es el único m agota el panteón 
más abundante y fantástico que ha producido la India. Todas 
estas divinidades son objeto de cultos diversificados y diferentes 
según las regiones. Entre las quince divinidades enumeradas al 
lado de Avalokitesvara, de quien ya hemos hablado, son objeto 
de especial adoración Amitabha y Vairocana. Amitábha, proto¬ 
tipo de Gautama áákyamuni y de Avalokitesvara, es el señor del 
paraíso de Occidente. Un sütra maháyánista (sütra Sukhavatu 
vyüha) que le está especialmente consagrado cuenta que Amitá- 
bha, habiendo obtenido la bodht, no aceptó el rango de buddha 
sino con la condición de reinar en un país cuyos habitantes vi¬ 
vieran en una beatitud ininterrumpida hasta la obtención del 
nirvana. El culto de este buddha tiene una forma particular. 
Basta pronunciar el nombre de Amitábha con devoción llena de 
fe para renacer en su paraíso. La facilidad de este culto le atrajo 
muy numerosos prosélitos. Todavía hoy la secta de los amidistas 
(de Amida, forma japonesa del nombre Amitábha) es una de 
las más numerosas del Japón. 

Vairocana tuvo en la India una carrera mitológica brillante 
que todavía no ha sido estudiada en todos sus detalles; hoy en 
día es también en el Japón donde goza de más importante vene¬ 
ración ; la secta shingon lo adora como el buddha supremo. 

Todo este culto parece no ser otra cosa que un politeísmo 
grosero y complicado. Y, en efecto, en sus formas populares lo 
es, y para los simples fieles el maháyána se reduce a una idola¬ 
tría ingenua con ceremonias más o menos fastuosas. Habría que 
añadir todavía la bibliolatría (culto de las escrituras), extendida 
sobre todo en Nepal. Si el estilo de los sidras maháyámstas nos 
parece extremadamente complicado, pomposo y fatigoso con sus 
interminables enumeraciones de bodhisattvas y con las listas este¬ 
reotipadas de sus perfecciones, ello se debe al hecho de que la 
acción de escribir un texto religioso es un mérito tanto mayor 
cuanto mayores sean las dimensiones de la obra. Mérito no sólo 
para el autor, sino también para los copistas y para todos los 
que, aunque sea maquinalmente, lean estos textos. 




r L BUDISMO INDIO 


269 


Algunos doctores maháyanistas se dieron cuenta del peligro 
que implicaba esta multiplicación desmesurada de objetos de 
idolatría e imaginaron un solo buddha primordial, Adibuddha, 
del que todos los otros no serían más que emanaciones. Pero 
esta innovación no hizo más que añadir un nuevo buddha al 
panteón maháyánista. Por otra parte, no se sentía la menor nece- 
si4ad de simplificar esta mitología y este culto. Para los mahá' 
yánistas no había ninguna contradicción entie ellos y las ideas 
rectoras de su religión; no se trataba sino de hipóstasis de la 
realidad suprema, tan irreales como el samsara. Para realizar la 
unidad absoluta no hace falta cambiar nada en el mundo, ni en 
el físico ni en el mitológico. No hace falta más que comprender 
que todo es pura ilusión, maya, y que la esencia de todas las 
cosas, de todos los seres y de todos los personajes mitológicos 
es idéntica. 

Desde el punto de vista de la realidad absoluta, los buddha^ 
no descendieron jamás sobre la tierra ni predicaron la salvación. 
Esto vale incluso respecto del último buddha, Gautama: fue un 
fantasma creado por él quien descendió y vivió todos los episo- 
dios de su vida terrestre: huida de su casa, búsqueda de la 
verdad, la bodhi, la predicación y el panmrvana, que no son más 
que una fantasmagoría mágica creada para salvar al mundo 
Otros textos afirman que quien enseñó la doctrina no fue el 
buddha, ni tampoco su fantasma, sino la armonía cósmica, la 
voz del viento, el eco de las montañas que hablaban 


3. Cuerpos de Buddha 

Toda esta masa de teorías y de mitos dispares y frecuente¬ 
mente contradictorios no constituyen sino una primera aproxi- 

Por otra parte, todo el mundo exterior es considerado como una 
fantasmagoría mágica creada por Buddha. En un texto maháyanista 
que yo he editado (Bhadramáyaharavyakarana [Varsovia 1938]), Bud¬ 
dha convierte a un mago y compara la magia de este último a la suya. 
«Del mismo modo que el mago Bhadra crea sus trucos, toda la rea¬ 
lidad es sólo una creación mágica del Buddha» (p72)._Y después de 
su conversión, el mago declara abiertamente al Tathagata (d.109s): 
«Tú eres un engañador mayor que yo, porque, aunque después de 
haber alcanzado la bodht sabes que no existe dharma alguno que 
nazca, se reencarne y muera, enseñas, a pesar de iodo, la doctrina del 
nacimiento, la transmigración y la muerte. Y, aunque no txis^a. mundo, 
ni nirvana, ni Buddha, apareces en todos los lugares del mundo como 
SI fueras el Tathagata que enseñara la verdad.» Las diferencias entre 
la magia de Bhadra y la del Tathagata consisten en que la de aquél 
es parcial y la de éste es universal. Además, los trucos mágicos de 
Bhadra sólo tenían una finalidad egoísta, en tanto que la magia del 
Tathagata es saludable y tiene por finalidad llevar a las gentes a la 
búsqueda de la salvación. 

Una idea expresada, por ejemplo, en el Tathagatagühyasütra o 
en el Samaddhirájasütra (ed. C. Regamey [Varsovia 1938] p.68 n 61). 
Esta idea se encuentra ya en el canon palt. Los brahmona la encuentran 
ridicula. 



vo 


CONSTANTIN REGAMEY 


mación cultual y popular a la doctrina. La aproximación suce¬ 
siva —a la que se podría llamar «teológica»— intenta sistema¬ 
tizar estos datos valiéndose de la doctrina, esencial para el grad 
vehículo, de los «cuerpos de Buddha». Hemos visto que )ía 
en el budismo primitivo se distinguían dos cuerpos del buddhfi: 
el dharmakaya y el rüpaküya. El último es el que tomó Buddha 
durante su estancia en la tierra. El primero se concibe de dos 
maneras; bien como la hipóstasis eterna de la doctrina (dharma), 
bien como la naturaleza absoluta de un buddha. El doble sentido 
de la palabra dharma en la religión primitiva («doctrina» y 
«realidad absoluta») hacía posible la coexistencia de estas dos in¬ 
terpretaciones, que, por otra parte, desembocan en una sola, 
porque para un budista creyente la doctrina de Buddha era 
místicamente idéntica a la realidad suprema. El hinayana man¬ 
tuvo esta teoría, no concibiendo al dharmakaya más que como el 
conjunto (mkdya) de la doctrina predicada por Buddha. Las 
«preguntas de Milinda» (p.222) dicen: «El excelso está en el 
pannirvana ; no puede decirse que esté aquí ni allá, pero puede 
llamársele cuerpo de la doctrina, porque la doctrina que él ha 
enseñado permanece». El mahayana se inclina hacia la segunda 
interpretación: el dharmakaya es la naturaleza absoluta y eterna 
de Buddha. En tanto que absoluta, es inconcebible y no se ma¬ 
nifiesta. Cuando Buddha aparece sobre la tierra toma un cuerpo 
ilusorio, creado mágicamente: éste es el rüpakaya 

Los antiguos textos mahayanistas no distinguen más que 
estos dos cuerpos y no precisan exactamente sus características. 
El rüpakaya se define como un cuerpo material, pero provisto 
de rasgos sobrenaturales, resplandeciente y lleno de majestad. 
Sus rasgos son tan numerosos, que es inmensurable y práctica¬ 
mente tan inconcebible como el dharmakaya. El dharmakaya es 
inconcebible por su misma esencia; no tiene rasgos, no está di¬ 
ferenciado y no puede ser conocido más que en el estado místico 
de trance. Pero, pese a ello, resplandece 

Esta última particularidad, que parece ser incompatible con 
la ausencia absoluta de rasgos propia del dharmakaya, tiene una 
gran importancia doctrinal. Nos recuerda la definición hínayá- 
nista del nirvana como «conciencia imperceptible, ilimitada y 
resplandeciente por doquier» Y esto nos vuelve a llevar al 
budismo primitivo. Hemos visto que en éste la conciencia, el 
vi]ñana, era un elemento absoluto. Cuando queda depurado de 
todas sus máculas (klesa), se convierte en la conciencia primor- 
dialmente pura, resplandeciente (cittam prabhasvaram ádtsud' 
dham). Se trata de la conciencia no diferenciada, en la que no 
existe ya la distinción entre el sujeto y el objeto, que está puri- 

«3 P.245._ 

C£. Hobogirin, DicUonnaire encyclopédique du Bouddhisme d^apres 
les sources chmoises et japonaises fase.2 [Tokio 1930] p.174-185 

Cf. mas detalles en C. Regamey, Three Chapters from the Sa- 
madhirajasutra (Varsovia 1938) p 23-26. 

P.257. 



EL BUDISMO INDIO 


271 


ficada de todo conocimiento inmanente, no concibe nada fuera 
d^ sí misma y que —dicho metafóricamente— se ilumina a sí 
misma; así, pues, es pura y resplandeciente. Esta entidad o este 
estado, modelado de acuerdo con la experiencia suprema de los 
trances místicos, se convirtió en el absoluto del budismo. Velado 
en el hinayana, en el cual aparece más bien como una partícula' 
ridad del nirvana, reaparece en el maháyána como esencia del 
dhármakaya. 

Este es el momento de plantearnos el problema de si se trata 
del dharmakdya de cada buddha aislado o de un cuerpo común 
a todos los buddhas. Para un maháyánista esta cuestión carece de 
sentido. En el aspecto absoluto no hay diferencia, el dharmakaya 
mismo no está diferenciado. La multitud de buddhas no es más 
que una hipóstasis de una misma realidad absoluta e mconce- 
bible. Todos estos buddhas tienen un cuerpo de dharma, Pero 
en su esencia misma todos estos cuerpos son la realidad suprema, 
única, porque toda diferenciación, incluso la que se establece 
entre los buddhas y los bodhisattvas, es una ilusión, aunque 
una ilusión válida en la vida inmanente. Para el culto y para 
fines prácticos se admite una multitud de buddhas con sus ras¬ 
gos específicos y vanados; pero éstos conciernen sobre todo a 
sus rüpakaya. Por lo que hace a sus dharmakaya, no hay nin¬ 
guna razón para detenerse a discutir si son numerosos y si cada 
buddha posee su propio cuerpo de dharma, puesto que en este 
punto nos hallamos ante una realidad que es esencialmente in¬ 
concebible y está más allá de toda discusión. 

Esta teoría de los dos cuerpos introduce ya un cierto orden 
doctrinal en el caos de creencias y de nociones mitológicas del 
maháyána. Pero todavía no bastaba para satisfacer todas las exi¬ 
gencias. La distinción de los dos cuerpos no queda clara; poi 
una parte, el rüpakaya poseía vanos rasgos sobrenaturales, y en 
consecuencia sería difícil conciliario con la apariencia terrena 
del buddha histórico que nació y murió como un simple hombre; 
por otra parte, el resplandor del dharmakaya estaba en contra¬ 
dicción con la total ausencia de rasgos que había de caracterizar 
a lo absoluto. Vemos, pues, aparecer con el tiempo una teología 
más evolucionada, que pronto pasó a ser la general en el gran 
vehículo. Esta doctrina admite tres cuerpos de Buddha: el 
dharmakaya (impersonal, mdiferenciado, sin rasgos y más allá 
de toda manifestación), el sambhogakaya (cuerpo de amor, res¬ 
plandeciente y lleno de majestad, personal y diferente para cada 
buddha, imagen divina que se presta al culto) y, finalmente, el 
mrmanakaya, cuerpo mágico, fantasma que posee todos los rasgos 
de un hombre y con el que Buddha desciende a la tierra para 
predicar la doctrina de la salvación. 

Obtenemos de este modo la tríada que en el maháyana viene 
a sustituir, aunque no a borrar por completo, a la tríada hína- 
yánista de las «tres joyas» ”, En esta trinidad se nos revela la 


” P.246. 
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ama de la sistematización teológica del maháyana Ella per- 
k absoluta cón 


4. Filosofía mahayanista 

La siguiente y ultima— aproximación a la realidad supre- 
^ filosofía. Como hicimos con la Filo- 

sofia hmayanista, también aquí nos limitaremos a mencionar los 
datos esenciales, sin detenernos en los detalles de la metafísica 
mahayanista, que constituyen, indudablemente, la cima de la 
filosofía india en lo que se refiere a sutileza y audacia del razona¬ 
miento. Recordemos que el papel de esta filosofía fue diferente 
al que correspondió a la del pequeño vehículo. En éste la filosofía 
cumplió con la tarp de sistematizar la doctrina que en sus 
grandes lineas existía con anterioridad. En cambio, vanos filó¬ 
sofos mahayanistas fueron contemporáneos de los sütras mahá- 
yanistas y sus doctrinas ejercieron influencia sobre ellos Puede 
decirse, pues, que no son sólo los codificadores, sino casólos 
creadores del gran vehículo. 

La más antigua escuela filosófica del mahiyána lleva el nom- 
' «doctrina del camino medio» Tsus X 
s rnas celebres son: su fundador Nagarjuna (siglo id C1 

Sí El no j >' áant'ideva 

( glo VII) . El nombre de la doctrina podría suscitar la idea 

de moderación, pero en realidad se trata de una de las escuelas 

SriTmÍhdaÍ‘f''k®Íh fenómenos, sino^mm! 

le lleva mucho mas le,os, puesto que demuestra por reducción 
absurdo que los fenómenos de la vida mental no son ni 
siquiera una fantasmagoría ni una ilusión, sino una aparición sin 
espectador y sin imágenes. Basándose en una cadena de ingenio¬ 
sos argumentos, Nagarjuna llega a la conclusión no solamente de 
que el mundo exterior es maya, sino también de que nf hay 
nada ni nadie que sufra este müya. Su dialéctica constituye I\ 

el nombre de Dios con el 'ermmo «tres ,ov,s P tradujeron 

ch'meior i” !a‘?d\a "cT.^lTanT^En^ todo‘“ de’Buddha co^'responde™mu^' 
rencias son mayores que las Analogías dife¬ 

rí; ni Prosélitos de esta escuela se llaman madhyamikas 
to del matóyLna 

numTrL.1: de"= p"^erS. -ser^eSn^íe 
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alegato más implacable que jamás se haya formulado contra la 
razón y el conocimiento. 

El punto de partida de esta dialéctica es el axioma de que 
todo lo que existe relativamente —en relación con otra cosa—, 
no existe realmente. Por ejemplo, la noción de hijo no tiene 
sentido más que por relación a la noción de padre; ahora bien, 
la noción de padre no existe sino por oposición a la noción de 
bijo. No es posible ser «padre en sí» ni «hijo en sí». Puesto 
que estas dos nociones son correlativas, ninguna de ellas basta 
para apoyar a la otra, y, queriendo explicar la una por la otra, 
se cae necesariamente en una petitio prmcipii. 

Así, la causa, para ser causa, debe producir su efecto; ahora 
bien, SI se cambia en efecto, es que no era nada como causa, 
y, por el contrario, si subsiste después de haber producido el 
efecto, es que el efecto no puede serle atribuido; así, pues, la 
noción de la causa es contradictoria en sí. De esta foima, Ná' 
gárjuna no solamente acaba con la realidad de todas las enti' 
dades correlativas, sino que suprime también el piincipio de 
causalidad que constituía la base del sistema de los vaibhásikas, 
Y así sucesivamente pulveriza todas las nociones posibles: una 
idea verdadera no lo es sino por oposición a la idea falsa, y 
viceversa; así, pues, no hay verdad en sí ni falsedad en sí. El 
«nO'él» es tan irreal como el «él», porque las dos nociones son 
correlativas. Ahora bien, ¿qué es lo que queda después de 
haber recusado sistemáticamente la existencia propia de todas 
las realidades? No la nada, puesto que la nada es una noción 
correlativa al ser, y no puede ser concebida en oposición al ser. 
Si no hay ser, no hay tampoco no-ser. Lo que existe no es, pues, 
ni real ni irreal; es vacío (sünya), es decir, está desprovisto de 
toda determinación. No debe decirse que el buddha ni el nirvana 
existen, ni tampoco que no existen; son la única realidad abso¬ 
luta, sin correlativo, pero escapan a todo intento de definirles; 
la única posibilidad de hacerlo es por ausencia de definiciones. 
Se puede calificar al absoluto con términos vagos, tales como 
talhátd (lo que es así) o sünyata (vacío); pero para definirlo es 
preciso aplicar la fórmula de Nágarjuna: el absoluto no es «a» 
ni «no-a», ni «a» y «no-a», ni la negación de ambos. 

No sería justo calificar a esta doctrina, como frecuentemente 
se ha hecho, con el nombre de nihilismo. Con el mismo vigor 
con que combate a los que afirman la realidad de las cosas, 
Nágarjuna lucha con aquellos que afirman su no realidad. Pre¬ 
cisamente este principio es el que da a su doctrina el nombre 
de madhyamaka, «doctrina del camino intermedio». Nágarjuna 
evita la afirmación en la misma medida que la negación. Pero 
no puede comparársele a los escépticos griegos; no duda, dog¬ 
matiza. El nombre que Stcheibatsky ha dado a la doctrina 
madhyamaka, relativismo, es mucho más justo, porque, en efec¬ 
to, la negación radical de Nágárjuna extrae su fuer/a del hecho 
de que él reconoce realidad solamente a lo que es absoluto, y 
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acto seguido demuestra que todos los fenómenos, todas las no- 
Clones, son relativos, y que, por lo tanto, para él carecen de 
importancia. 

Pero ¿de qué clase de importancia? Antes de contestar a esta 
pregunta hagamos notar que, pese a su apasionada negación, que 
siquiera ante las nociones de nirvana ni de 
buddha, Nagarjuna era un mon]e_ piadoso, autor de himnos en 
honor de las divmidades mahayanistas. ¿Cómo conciliar esta 
contradicción? Nagarjuna responde que los fenómenos, aun sien¬ 
do irreales, tienen el mismo ^ significado que si fueran reales, 
h ilustra esta afimacion valiéndose de una imagen ingeniosa: 
existe una enfermedad de la vista que da al enfermo la impre¬ 
sión de ver cabellos y moscas que no existen en realidad. Un 
hombre que no ha recibido las luces del budismo es comparable 
a este enfermo que ye moscas imaginarias y cree en su realidad. 
hl ^madhyamika sena comparable a un enfermo que sabe que 
esta enfermo y que las moscas que ve no existen, pero que, 
aun sabiéndolo, continúa viéndolas. Del mismo modo, el hecho 
de cornprender que el mundo es ilusorio no hace desaparecer 
la ilusión: se continúa viviendo en esta ilusión. 

Nagarjuna niega, pues, a los fenómenos toda importancia por 
lo que hace el conocimiento absoluto. Pero por todo lo demás es 
preciso comportarse como si estos fenómenos fueran reales. Tie¬ 
nen incluso importancia para la salvación. El culto de un buddha 
ilusorio engendra méritos ilusorios. Gracias a estos méritos ilu¬ 
sorios se obtiene un nirvana ilusorio, se llega a ser un buddha 
ilusorio, y sólo entonces se comprende que no existían fenóme¬ 
nos, ni buddhas, ni nirvanas, y que desde la eternidad se estaba 
en el nirvana. El nirvana no es un estado fuera del samsara. Es 
la misma realidad inconcebible; la salvación consiste sólo en el 
hecho de haber comprendido que se estaba desde siempre en 
el nirvana. Nagarjuna lo dice expresamente; «La existencia está 
vacía^ pero el vacío es la definición misma del nirvana. Así el 
samsara es igual al nirvanas. 

Es frecuente el dar a la escuela del madhyamaka el nombre 
de sunyavada (doctrina del vacío), oponiéndola así a otra escuela 
mahayanista, la vijnánaváda, que identificaba el absoluto con la 
conciencia. Pero la distinción entre las dos escuelas no es tan 
marcada como se piensa. Desde luego, los sütras a que apelaban 
los madhyamikas identificaban el absoluto no sólo con el vacío, 
sino también con la «conciencia resplandeciente» (citta prabhas' 
vara). No bay razón alguna para afirmar que el madhyamaka ne¬ 
gase esta identificación. Pero sí subrayaba el hecho de que era 
una conciencia inconsciente, inconsciente en el sentido del pen¬ 
samiento discursivo. En definitiva, la finalidad principal de la 
dialéctica de Nagarjuna era la de demostrar el carácter contra¬ 
dictorio de toda pluralidad: la realidad absoluta ha de ser una, 
sin nada fuera de ella. Y en cuanto a tal, no puede ser ni con¬ 
cebida lógicamente, ni definida, ni descrita, porque todas estas 
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operaciones mentales no pueden hacerse más que desde fuera. 
No puede concebirse el absoluto más que desde dentro, convir- 
tiéndose uno mismo en absoluto. Todo el madhyamaka no quiere 
decir más que la razón es impotente para concebir cualquier 
cosa que sea. El único camino de salvación es el camino místico 
que procede por eliminación. 

La segunda gran escuela maháyámsta, el vijñánavada, «la 
doctrina de la sola realidad de la conciencia» ”, no difiere esen- 
cialmente en sus conclusiones finales del madhyamaka; pero, en 
lugar de proceder por negaciones y reducciones ad absurdum, 
levanta todo un sistema positivo, el primer gran sistema idealista 
de la filosofía india. La codificación de esta doctrina se debe a 
dos hermanos: Asañga y Vasubandhu, a quien ya conocemos, 
que en el siglo IV o V redactaron los tratados fundamentales de 
la escuela : Mahayanasutralamkara y VtjñapUmatratasiddhi. Pero 
los orígenes de esta doctrina son más antiguos, puesto^ que se 
remontan directamente a la concepción del citta prabhasvara y 
son contemporáneos del madhyamaka. Mientras que el madliya- 
maka definía el absoluto negativamente por su vacuidad, el vijña- 
navada prefiere la determinación positiva, aunque también vaga, 
de tathdta (c£. p.273). Esta es una conciencia pura e indiferen- 
ciada, luego insconsciente: una suerte de fluido sin el menor mo¬ 
vimiento y que se ilumina a sí mismo. Paia que esta esencia se 
haga consciente debe concebirse a sí misma como objeto, o, 
dicho de otro modo, debe dividirse en sujeto y objeto. Pero 
lo que de este modo gana en individualidad lo pierde en incon- 
dicionalidad, y, como hemos visto, para los pensadores maha- 
yánistas lo que es condicionado es irreal. 

Todo el sistema del vijñánavada no tiene otra finalidad que 
la de explicar el mecanismo del nacimiento del mundo empírico 
e ilusorio a partir de la conciencia pura e inconsciente. No 
podemos detenernos en los muy sutiles análisis de los filósofos 
de esta escuela, y hemos de limitarnos a señalar sumariarnente 
los puntos esenciales; el proceso de la creación del maya co¬ 
mienza con la formación de una especie de subconsciencia uni¬ 
versal (alayawjñdna), en la que se encuentran los gérmenes de 
todo pensar y de todas las ideas. En la base de este alayavijñana 
se forman las corrientes individuales que corresponden a los 
santdnas hínayánistas, que son concebidos en forma idealista, 
como un sene de aspectos de conciencia causalmente condicio¬ 
nados e inmanentes. Estas corrientes corresponden al llamado 
aspecto «dependiente» de la lealidad (paratantra). Este no es 
totalmente ilusorio, pues se trata de procesos mentales reales. 
Sólo cuando se toma por realidades a los productos del pensa¬ 
miento, al yo, al mundo exterior, se crea la ilusión, la maya. 
Este es el tercer aspecto de la realidad, el llamado «imaginado» 

Esta escuela se llama también yogacára, «peregrinación en el 
yoga», nombre que hace alusión al aspecto práctico-religioso de la 
doctrina. 
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(pankalpita), que es un mero engaño. Aunque admiten la irrea- 
lidad del mundo empírico, los vijñanavadms no llegan tan lejos 
en su negación como los madhyamikas, pues asignan una cierta 
«realidad relativa» a los procesos mentales que crean la realidad 
ilusoria. Este hecho justifica completamente la denominación de 
idealistas que se les dio, pese a la circunstancia de que la realidad 
absoluta sea para ellos inconsciente. La idea fundamental de esta 
escuela es que el mundo no existe fuera de la conciencia, pero 
que en la conciencia existe realmente. Pero no van demasiado 
lejos en sus afiimaciones y se cuidan mucho de identificar a esta 
conciencia con el alma. En oposición a Descartes, Asañga no 
dice: «Pienso, luego existo», sino que afirma más prudente^ 
mente: «Pienso, luego el pensamiento existe». La salvación, en 
cambio, no consiste solamente en la comprensión de que el mun¬ 
do exterior no es más que una creación del pensamiento, sino 
en la cesación de esta actividad creadora del pensamiento, en el 
retorno al estado inmutable e mdiferenciado del pensamiento 
absoluto (pannispanna) que no crea nada. 


VI. EL VEHICULO DE DIAMANTE 

Añadiremos sólo algunas palabras sobre este aspecto tardío 
del budismo, que a primera vista parece no tener nada en común 
con el budismo antiguo. En el curso de la historia del budismo 
es posible constatar un acercamiento cada vez mayor a métodos 
cada vez más fáciles de obtener la salvación. El camino del hlna- 
yana era duro y heroico. El maháyána aseguraba a aquellos que se 
sentían demasiado débiles para ganar por sí mismos la salvación la 
ayuda de los buddhas y de los bodhisattvas. El vehículo de dia¬ 
mante (vajrayana o tantnsmo) sigue un tercer camino que no po¬ 
día ser ya superado en cuanto a facilidad: promete una salvación 
rápida a través de la propiciación de los dioses, la recitación de 
fórmulas mágicas (mantra, dharanl) y una técnica de prácticas 
metapsíquicas. La magia reemplaza a la disciplina moral o al 
elevado misticismo del budismo antiguo. 

Es muy difícil establecer la época del origen del vajrayana. 
H. von Glasenapp ha demostrado que la mayor parte de las 
técnicas aplicadas por los adeptos de este tercer vehículo existían 
ya en el budismo antiguo; el culto de las divinidades, la recita¬ 
ción de fórmulas mágicas, la doctima mística de los «gestos» 
(mudra), la utilización de círculos (mandola) como objetos de 
meditación, eran conocidas ya por el hinayána. Pero mientras que 
en éste desempeñaban un papel secundario y no eran más que un 
medio auxiliai, en el vajrayana se convierten en la base misma 
de la práctica religiosa. Este vehículo desarrolla una doctrina 


572 
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detallada de la interdependencia mágica de las divinidades del 
panteón maháyanista, sus símbolos, sus colores, sus mudras.La 
clasificación de las deidades en dhyambuddhas, mamisibuddhas 
y bodhtsattvas (cf. p.267s), tiene ya un carácter Untrico. A los 
tres cuerpos de Buddha ciertas sectas tantricas anaden dos nue^ 
vos; el svabhavikaya («cuerpo nacido de si niismo»), que esta^ 
blece la unión entre los tres precedentes, y la síntesis de los 
cuatro cuerpos, el cuerpo de la beatUud. El va)rayana desarrolla 
toda una teoría de los marídalas, que son diagramas que están 
destinados a la realización mística de un determinado conocí' 
miento. Están dibuiados en la tierra, o pintados sobre tejidos, 
o grabados en losas de piedra y de metal. 

tidad de ellos de acuerdo con la enorme cantidad de finalidades 
mágicas a las que sirven. Hay marídalas en los que esta detallaclo 
y austeramente representado el cosmos entero con todos los bud^ 
dhas, bodhtsattvas, dioses, espíritus, montañas, mares e incluso 
doctrinas heréticas. Nos hallamos, pues, de una parte, ante una 
extenonzación completa de la religión, ligada mas a los objeto 
simbólicos que a lo que estos objetos simbolizan. Por parte, 
para saber servirse de todos estos objetos y de todas estas foi y 
las mágicas es preciso estar iniciado; el budismo se convierte 
en una doctrina mistérica. 

Toda esta evolución puede explicarse como un desariollo na¬ 
tural de una religión cuya esencia era demasiado abstracta y 
difícil para ser practicada por las masas, que habían de aticio- 
narse más a las expresiones exteriores y misteriosas que a las 
profundidades de la esencia misma de la doctrina. Pero en e 
vajrayina hay algunos elementos que son inexjalicables poi el 
budismo sólo y que proceden indudablemente del saktismo hin¬ 
dú ’b Se trata de la aparición de divinidades femeninas y de la 
introducción de lo eiótico en la doctrina y en el culto. Es cierto, 
desde luego, que la metafísica mahayanista pieparo el camino a 
esta evolución. Una vez establecido que e\ scrnsara y el nirvana 
no eran más que dos aspectos diferentes dé la misma realid^, 
tuvo lugar una rehabilitación del mundo empírico. Una vez com¬ 
prendido que el mundo no era más que una ilusión, no era 
necesario huir de él ni subyugar las pasiones. 

Siendo el mundo la creación de la realidad suprema, el 
germen de la perfección puede buscarse incluso en las peores 
cosas. Estos gérmenes se encuentran también en las pasiones, que 
sólo son malas si se orientan a objetos falsos. Pero no debe 
suprimírselas, porque de ese modo se suprimirían igualmen e 
los^ gérmenes de perfección. Hay que ennoblecerlas para que 
de ellas se deduzca la salvación. Una vez enunciado este prin¬ 
cipio, puede interpretársele de la forma inas inesperada. Bast 
con establecer la analogía mística entie la dualidad nirvana^ 

Vease el capítulo sobre Las reh^tones de la India p 183ss Casi 
todas hf deidades sáfen, asi, como los ntos de los «saktas izquierdos», 
fueron adoptadas por el vehículo de diamante. 
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samsara y la polaridad de los sexos, para ver en la unión sexual 
el símbolo de la unidad absoluta de los dos aspectos de la rea- 

m. Ir; J del vajrayana tardío vemos aparecer una 

multitud de bodhisattvas femeninos, e incluso de tathágafis tam¬ 
bién terneninos, que se identifican con los diversos principios 
de la religión; con la praiñaparamita, «perfección del conoci¬ 
miento» (que ya en el mahayana recibe el nombre de «madre 
de todos los buddhasií); con el vtdya, «saber»; con el mudra 
«gesto sagrado», etc, Y estas deidades femeninas se sitúan juntó 
a cada uno de los buddhas, que conocen con ellas el sagrado 
placer del amor. El arte tantrico representa a las parejas de di- 

^ imágenes son adoradas como 

Estas doctrinas han tenido graves consecuencias para la moral 
Las relaciones sexuales entre los prosélitos del vajraySna fueron 
no solo autorizadas, sino incluso recomendadas, con tal de que 
se les diera un carácter místico, lo que se conseguía con la cavi¬ 
tación de la fecundación. Y, en general, todo estaba permitido, 
porque ninguna acción era considerada en sí misma buena ni 
mala sino a la vista de los presupuestos bajo los que ocurría. 
Los iniciados del va)rayana, una vez que hubieran roto psíqui¬ 
camente todos los lazos que les unían con el mundo, estaban 
autorizados a hacer cualquier cosa. Para las personalidades fuer¬ 
tes estas doctrinas no implicaban peligro, y esto es lo que nos 
explica que entre los adeptos del vapayana se encuentren hom¬ 
bres de elevada moralidad y cultura, como, por ejemplo, Tsoñ- 
Kha-pa o Mar-pa, en el Tibet; pero para las masas el peligro 
era evidente, y no es extraño que el vajrayana ocasionara final¬ 
mente la decadencia completa del budismo en la India. En los 
otros países en cambio, sobre todo en el Tibet, en Mongoha y en 


VIL CONSIDERACIONES FINALES 

Los diversos aspectos del budismo que hemos examinado 
siguiendo el orden de su aparición coexisten simultáneamente en 
el budismo actual. Pero sería vano buscar en él doctrinas cla¬ 
ramente^ delimitadas y definidas tal y como aparecen en esta 
exposición, necesariamente esquemática. El budismo actual es 
una actitud y una practica religiosa más que una religión basada 
sobre principios teológicos claramente establecidos y mucho más 
que una doctrina filosófica. Las variedades de esta actitud se 

, detalles sobre el vairayana en H. VON Glasenapp Rurlrlhtc 
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distinguen más bien por matices debidos a las particularidades 
nacionales, sociales e incluso climáticas de los países budistas, que 
por las divergencias de los credos oficiales. En el Tibet, en 
China y en el Japón, las sectas de origen no indio desempeñan 
frecuentemente un papel más importante que las tradiciones del 
budismo antiguo. Por otra parte, el budismo rema sin compe- 
tencia sólo en Ceilan, Birmania, en Siam, en Cambodya, en Laos 
(pequeño vehículo) y en el Tibet, en Mongolia, entre los buria¬ 
tos y los calmucos (gran vehículo y vajrayana). En los demás 
países (en Nepal, China, Japón e Indochina annamita) no es 
la religión oficial. En su contacto con las demás religiones de 
estos países ha tomado en préstamo no pocos usos, ritos e inclu¬ 
so creencias, de suerte que frecuentemente es difícil establecer 
a qué religión pertenece un determinado creyente. No rara vez 
ocurre que lo sea simultánea y fervientemente de dos religiones: 
por ejemplo, en el Japón es cosa normal la simbiosis del budismo 
y del sintoísmo Eo que la vida religiosa de estos países debe 
al budismo es, sobre todo, una cierta impronta manifiesta en sus 
costumbres; pero las doctrinas budistas no dominan ya los 
espíritus. 

Incluso en los países fundamentalmente budistas, las espe¬ 
culaciones doctrinales y teológicas y la literatura sagrada son 
desconocidas de las masas del pueblo. Si en Ceilant país en el 
que se redactó la mayor parte de la literatura püU postcanonica, 
los monjes continúan estudiándosela de memoria, en los países 
más alejados, como, por ejemplo, Laos, los manuscritos canónicos 
no se conservan ya, y los monjes no conocen mas que las colec¬ 
ciones de cuentos y leyendas y los pequeños extractos de los 
textos canónicos, llamados panttas, que recitan sin comprender, 
casi tan mecánicamente como los adeptos del vajrayana recitan 
sus fórmulas mágicas. Las multitudes concretizan las abstraccio¬ 
nes, y del mrvana hacen un paraíso, y, lejos de todas^ las espe¬ 
culaciones doctrinales, no aceptan de la religión rnás que el 
remedio más simple contra el dolor de la existencia: el desarraigo 


81 Por estas razones es imposible establecer, m siquiera aproxima¬ 
damente, el número total de budistas que hoy hay en el mundo. Los 
únicos datos más o menos exactos se deben a una estadística )aponesa 
publicada en 1925. Esta estadística cuenta _en el ¡apon 58 rarnas del 
budismo, 71.114 templos y raonasierios, 53.949 clérigos, 31.714.976 
prosélitos filos y 16.687 066 prosduos ocasionales, lo que eleva el nu¬ 
mero de budistas pponeses a unos 50 000.000. En aquellos países en 
los aue casi toda la población es budista, podemos obtener citras mas 
o menLTxactas. 5.000 000 en Ceilán, 10 000.000 en Siam, 14 000 000 
en Birmania, 7.000.000 en C-mbodya, Cochmchina y Laos, lo que da 
aproximadamente la cifra de 36.000 000 de adeptos al pequeño ve¬ 
hículo; en cuanto a los países mahayanisias, tenemos, depando a un 
lado al Japón, 3 000.000 de mongoLs, burntos y calmucos^, y poco mas 
o menos el mismo número en el Nepal. Quedan China, Tongkin^ An- 
nam y los budis’ is de Indonesia, cuyo número no es conocido. Es un 
error evidente el de consider ir a los 350.000.000 de chinos como bu¬ 
distas, como se hace en algunas estadísticas; pero en todo caso el 
número de budistas en los países mencionados se eleva a vanos cen¬ 
tenares de millones 
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de las pasiones del mundo para encontrar la paz, la dulzura y 
la tranquilidad en las costumbres. Este ideal amable y pasivo 
satisface a los budistas que habitan en los países meridionales, 
cuyo clima predispone al quietismo. 

Dentro de estas condiciones comunes, los adeptos del maha- 
yana y del vajrayana se diferencian de sus correligionarios hiña' 
yánistas más por el temperamento que por las creencias. Con- 
finados en los países septentrionales, de clima a veces muy 
duro, como el Tibet o las estepas del Asia central, están menos 
predispuestos al quietismo negligente de los meridionales. Su 
budismo es más atormentado, más ascético, más dispuesto a los 
ejercicios espirituales, que requieren un gran esfuerzo psíquico 
y una gran perseverancia física. No buscan la paz, sino que, 
maximalistas, intentan llegar por experiencia personal a la visión 
directa del absoluto que les sugiere el cuadro majestuoso de la 
naturaleza en la que viven, las inmensas soledades de las estepas 
o de las mesetas tibetanas y la austeridad de su vida cotidiana. 
Entre estos pueblos se cumplen las palabras de Sylvain Lévi: 
«Se asiste a este espectáculo, contradictorio como la vida y en 
armonía con ella, de una religión fundada sobre la nada y que 
lleva al paroxismo de las virtudes prácticas». 

Es verdad que frecuentemente se constata, de una parte, la 
Ignorancia y la estupidez de los monjes del pequeño vehículo, 
y de otra, la avaricia, la tendencia a explotar al pueblo valiéndose 
de trucos groseros de magia, en los del gran vehículo. Son 
éstos defectos de que ninguna religión está libre. Pero en su con' 
pinto el budismo se caracteriza por un elevado nivel de las 
virtudes verdaderamente prácticas, por un notable dominio de las 
pasiones y por una ternura, calma y discreta, para con todo lo 
que vive. De esta indefinible atmósfera del budismo, que lleva 
el sello innegable de una religiosidad auténtica, se diferencia 
claramente la doctrina semirracionalista, semisentimental, artifi- 
cialmente creada y propagada en Occidente con el nombre de 
neobudismo. Una doctrina sin duda simpática, apropiada para 
gentes moderadas, benevolentes y desilusionadas por los cata' 
clismos de la civilización occidental; pero una doctrina que se 
basa sobre una falsa interpretación de datos falsamente conO' 
cidos, una doctrina que pretende ser la auténtica doctrina de 
Buddha, de la que hace una reconstrucción arbitraria, y a la que 
falta, sobre todo, la savia de una tradición real, vieja de milc' 
nios. Como muy acertadamente hace nctar Jacques Cabot, dentro 
de las religiones vivientes este budismo desempeña «el mismo 
papel que desempeña el esperanto entre las lenguas naturales» 

Le Bouddha (Presses Universiiaires de Franccr París 1947) p.70. 
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El bon ^ es la religión indígena prebudista del Tibet, que 
hoy se conserva en los territorios marginales del Tibet oriental, 
en la vertiente meridional del Himalaya, en Bhutan, en Sikkim 
y, en forma más débil, en el Tibet occidental, en Ladak. Nuestro 
conocimiento de su forma más antigua (verosímilmente, una 
mezcla desorganizada de animismo con magismo chamanista) es 
muy imperfecto, pues en el período en que comenzamos a tener 
fuentes sobre el bon, éste se nos presenta ya muy influido por 
el budismo y por el hinduismo (y es posible que también por el 
maniqueísmo y por el cristianismo nestoriano). Muchos de los 
componentes del bon pasaron al lamaísmo. 

Los prosélitos de esta religión nacional del Tibet, a los ciue 
se da el nombre de bon-pos, creen que el fundador de su fe fue 
géen^rabs-mi-bo, una personalidad que puede haber sido histó- 
rica, pero que hoy está aureolada de rasgos legendarios. Se cuen- 
ta que descendía de una noble familia de Guge y que a los 
treinta y un años abandonó el mundo para pasar el resto de su 
vida consagrado a la meditación y a la ascesis, adquiriendo así 
fuerzas sobrenaturales. La forma originaria del bon podría haber 
consistido en la creencia en innumerables espíritus y daimones, 
habitantes de las fuentes, lagos, ríos, rocas, de los árboles hue.- 
cos y, sobre todo, de los pasos montañosos. Todavía hoy se 
encuentran, las más de las veces en pasos, montones de piedras 
en los que se clavan como ofrendas espadas y flechas. 

La principal deidad de los bon-pos es Kun-tU'bzan-po, «el 
dios bondadoso», que ha creado el mundo a partir de una masa 
viscosa, y los seres vivos a partir de un huevo. Las otras dos 

1 En el actual dialecto de Lhasa se pronuncia boen. Para los tér¬ 
minos y nombres propios tibetanos usamos una transcripción idéntica 
a la que utilizamos para los indios (cf. p.72), con adición de .t = una s 
suave, dz = di, z = s sonora y ’ = apóstrofo raudo. Pero la trans¬ 
cripción resulta convencional, pues lo es sólo ortográfica y no fonética, 
ya que la pronunciación actual difiere muy marcadamente de la orto¬ 
grafía (por no citar sino un ejemplo : el nombre de la provincia Dbtis 
se pronuncia hoy, en el dialecto de la provincia misma, UE). Ahora 
bien, dado que la pronunciación moderna es diferente en cada uno de 
los numerosos dialectos, utilizaremos la transcripción ortogiáfica, que 
es^ válida para todos. La mayor parte de los dialectos no pronuncia 
más que la última consonante de las que forman los grupos conso¬ 
nanticos iniciales: por eso es por lo que en los nombres propios se 
acostumbra a escribir con mayúscula la primera consonante pronun¬ 
ciada, V gr , gZer, bsTan, etc. 
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deidades principales del panteón bon están tan influidas por las 
ideas tántricas, que es difícil fijar sus rasgos originarios; son el 
dios tutelar de gáen'rabs-mi'bo, el llamado «dios de la blanca 
luz» (gáen'lha-’od'dkar), y su sakti Sa'drig-er'sañs, llamada tam¬ 
bién «gran madre» (Yum-chen-mo). Todas las deidades masculi¬ 
nas y femeninas de los bon-pos pasan por ser emanaciones de 
esta pareja divina. Algunas deidades tienen rasgos terribles; ci¬ 
temos a sTag-lha-me-’bar, el «dios tigre del fuego ardiente», y 
a Srid-pai-rgyal-mo, la «rema del mundo», que tiene tres cabezas 
y seis brazos. El culto a los nagas ^ (en tibetano, kLu) y el 
culto a los dioses del sol, la luna y las estrellas, muy difundido 
en el Tibet occidental, son de origen indio. 

El dios doméstico, Nañ-lha (que tiene la cabeza de cerdo); 
el dios del hogar, Thab-lha, y los espíritus llamados «los dueños 
de los cimientos» (g2i-bdag), que residen en los de los conventos, 
son figuras daimónicas que pertenecen al panteón bon más pri¬ 
mitivo. En el Tibet occidental, el bon ha asimilado el mito de 
Kesar, héroe de un ciclo legendario muy difundido en Mongolia 
y en China, 

El culto de todas estas deidades consiste fundamentalmente 
en ritos propiciatorios que, además de la ofrenda de frutos na¬ 
turales, incluyen sacrificios cruentos (y en la antigüedad sacrifi¬ 
cios humanos y canibalismo ritual). Componentes importantes 
del ritual bon son las representaciones mistéricas y las danzas 
(ambas tomadas del lamaísmo). El rito de la purificación mística 
en el agua sagrada puede proceder del nestonanismo. La manera 
de vivir de los sacerdotes bon se diferencia en muy poco de la 
de los lamas; parece ser que en el bon antiguo era el jefe de la 
familia el que cumplía con las funciones sacerdotales. Los sacer¬ 
dotes deben su prestigio, en primer término, a sus poderes má¬ 
gicos, especialmente a los relacionados con sus actividades de 
curanderos, hacedores del tiempo y exorcistas del granizo. 

Es muy verosímil que el bon antiguo no poseyera ninguna 
doctrina sistemática; la que encontramos en sus escrituras canó¬ 
nicas (que, aunque aún no han sido suficientemente estudiadas, 
se sabe son de origen tardío y consisten en adaptaciones de obras 
búdicas) procede del lamaísmo en sus rasgos principales y hace 
uso de motivos budistas —tales como la impeimanencia del mun¬ 
do, la metempsicosis, el altruismo, el ideal del bodhtsattva y el 
del buddha, las clases de meditación, el simbolismo tántrico, 
etcétera^—, dotándolos sólo de un levestimiento bon que con 
frecuencia se reduce al cambio de nombre. 

El impulso decisivo para la evolución posterior de la religión 
del Tibet lo dio el budismo, introducido, según la tradición, por 
Sroñ-btsan-sgam-po (630-650), el primer rey tibetano que unió 
todo el país bajo su cetro. Sroñ-btsan-sgam po, que trasladó 
la capital a Lha-sa, se esforzó por civilizar a su pueblo y poner 
un límite a la influencia política de los sacerdotes bon, y con esa 

^ Cf el capítulo sobre Las reU^toiies de la India p 158. 
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finalidad decidió llevar al Tibet misioneros budistas de China 
y de la India para lo que en torno al año 632 envió a la India 
a su ministro Thoñ'mi'Sambhota, a quien se atribuye la inven¬ 
ción del alfabeto tibetano y la traducción sistemática de las es¬ 
crituras búdicas al tibetano. Pese a estos esfuerzos, parece que el 
siglo VII pasó sin que el budismo encontrara eco y sin que 
consiguiera superar la influencia del bon. En cambio, en el rema¬ 
do de Khri-sroñ-lde-btsan (siglo vill) y en el de su meto Ral- 
pa-can (siglo ix) hubo numerosos budistas indios famosos que 
pasaron al Tibet para contribuir personalmente a la difusión 
de sus doctrinas. De todos ellos el que mayor éxito alcanzó 
fue Padmasambhava, el famoso representante del vajrayána, a 
quien los tibetanos tienen por encarnación de Buddha y verda¬ 
dero fundador del lamaísmo **. El budismo que Padmasambhava 
impuso se diferenciaba poco del bon. Los monjes no estaban 
sujetos a una disciplina rigurosa, no guardaban celibato y se 
dedicaban preferentemente a la magia y a los conjuros. De esta 
forma la lucha entre los prosélitos de Padmasambhava y los 
sacerdotes bon era, más que nada, una rivalidad de magos. Para 
luchar con igualdad de armas, los bon-pos comenzaron entonces 
a sistematizar su fe según el modelo budista y a organizar su 
sacerdocio. Tras un siglo de dura resistencia consiguieron atraer 
a su religión a gLañ-dar-ma, hermano del rey Ral-pa-can. A fina¬ 
les del siglo IX, Ral-pa-can fue asesinado, y gLañ-dar-ma subió 
al trono» expulso a los monjes budistas y destruyó sus templos. 
Pero el triunfo de los bon-pos no duro mas que tres años, pasados 
los cuales gLañ-dar-ma fue asesinado a su vez por un monje 
budista. 

Después de este regicidio, el Tibet quedó dividido en tres 
remos independientes, Guge, Parañ y Ladak, en constante lucha 
entre sí. Poco a poco el poder secular fue decayendo y las comu¬ 
nidades budistas fueron convirtiéndose en centros de poder polí¬ 
tico. Pero, concentrándose cada vez más en los asuntos munda¬ 
nales, descuidaron sus deberes religiosos, hasta que en el año 1000 
comenzó el renacimiento del budismo. Los sabios Rin-chen-bzañ- 
po y Atip (éste llegado poco antes de la India) fundaron la 
secta bKa'-gdams-pa, que, aunque se conservaba dentro del vajra- 
yana, proscribía la magia y se consagraba a las prácticas pura¬ 
mente místicas. Los prosélitos de Padmasambhava, que en el 
ínterin habían adoptado numerosos elementos del bon, siguieron 
existiendo y formaron una secta especial, la de los «ancianos» 
(rNiñ-ma-pa). 

La secta bKa -rgyud-pa, fundada en el siglo xi por el famoso 
asceta Marpa y por su discípulo el gran poeta tibetano Milaras- 

^ Sron-btsan-sgam-po contrajo matrimonio con una mujer china 
emparentada con la familia imperial y con una hija del rey de Nepal 
A partir de aquel momento, el Tibet no ha dejado de sufrir la in- 
tluencia china, m, en medida todavía mayor, la india. 

Nombre que se deriva del termino tibetano bLa-ma, que significa 
«maestro, monje». 
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pa, dio todavía mayor importancia a las prácticas místicas, que 
se basan en el yoga indio. Los adeptos de esta secta se retiran a 
las altas montañas, y allí, encerrados en pequeñas celdas abiertas 
en la roca, pasan vanos años o su vida entera consagrados a la 
meditación. Todavía hoy los abades de los grandes monasterios, 
una vez que han terminado sus estudios teológicos, antes de 
ocupar sus cargos, pasan vanos años meditando en una de esas 
celdas. 

Junto a estas comentes místicas, también el estudio teoló' 
gico del budismo experimentó un incremento. Su representante 
máximo fue Bu-ston (siglo Xiv), que se dedicó a la dogmática, a 
la exégesis del vajrayana, a la dialéctica y la iconografía y redactó 
una muy importante historia del budismo. El mismo Bu-ston y su 
contemporáneo Kon-dga^rdo-rje compilaron definitivamente en 
dos gigantescas colecciones todas las escrituras del budismo tibe- 
taño. Una de estas colecciones, el bKa’-^gyur (más conocido por 
su nombre mongólico, Kandschur), consta de 108 volúmenes, 
que contienen las traducciones de los sütras, de los tantras y del 
Vtnayfl’; la otra, el bsTan-’gyur (mongólico Tandschur), en 225 
volúmenes, está compuesta por traducciones de los comentarios 
y de las obras indias filosóficas y científicas, así como por algu- 
nos textos tibetanos originales. 

Entre tanto, el mongol Qubilai había conquistado el Tibet 
(aproximadamente en el año 1270) y había entregado el poder 
político a la orden de los sa-slcya-pa, cuyos abades constituyeron 
una verdadera dinastía. Así nació el gobierno teocrático bajo 
protectorado extranjero, que luego llegó a ser tan característico 
de aquel país de nieves. A mediados del siglo XIV finalizó la 
hegemonía de los sa-skya'pa, y otras órdenes comenzaron la lu¬ 
cha por el poder. Este período de anarquía terminó con la vic¬ 
toria de la secta de los dGe-lugs-pa, la «escuela de la virtud», 
fundada por el gran reformador tibetano Tsoñ-kha-pa (1357- 
1419), y más conocida por el nombre de «secta de los gorros 
amarillos», que se le dio para distinguirla de las otras, que llevan 
gorros rojos 

Tsoñ-kha-pa condenó tanto la magia como el árido conven¬ 
cionalismo teológico y dio a la doctrina mística del mahayana 
una forma unitaria, que es la que desde entonces se considera 
en el Tibet como ortodoxa. Peí o en lo que se concentró su inte¬ 
rés de reformador fue en las normas de la vida monacal (en la 
que introdujo un riguroso celibato, prohibió el alcohol y la carne 
y codificó la liturgia) y en la organización de la secta. Gracias a 
esta reforma, los principales monasterios de la secta se convir¬ 
tieron en poderosos organismos que dominaron totalmente la 
vida espiritual y más tarde también la vida política del Tibet. 
Los sucesores de Tsoñ-kha-pa, a los que se dio el título de «gran 

■i C£. p.224. , , 

® Algunas sectas de nigromantes, y, sobre todo, los sacerdotes bor, 
ilevan gorros negros. 
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lama», fijaron su residencia en Lhasa; junto a su monasterio, el 
que mayor importancia adquirió fue el de Taschilumpo. 

La influencia de que gozan los abades de estos monasterios se 
basa en la creencia de que son encarnaciones de determinados 
buddhas o bodhisattvas. Estas reencarnaciones se suceden inin¬ 
terrumpidamente ; tras la muerte terrenal de un caudillo, el ser 
divino correspondiente renace en un niño, al que se reconoce 
por ciertas señales especiales y al que inmediatamente se procla¬ 
ma gran lama. Los abades de Taschilumpo, a los que se llama 
Pan-chen-rm-po-che («joya del gran maestro»), o, más simple¬ 
mente, taschidamas, pasan por ser ntrmdmkdyas ’’ (tib., ’phruU 
ku) del buddha Amitábha (tib., ’Od-dpag-med). Por su parte, los 
sucesores de Tsoñ-kha-pa, a partir del tercer gran lama, han 
venido siendo considerados como encarnaciones del bodhisattva 
Avalokitesvara (tib., Spyan-*ras-gzigs, que hoy se pronuncia 
Tschenrezig). 

Así nació el doble papado que hasta nuestros días ha sido 
característico del Tibet. Puesto que Amitábha es un dhyantbud- 
dha ® de Avalokitesvara, el taschulamci, su encarnación, posee 
una mayor autoridad espiritual que el gran lama. Pero este últi¬ 
mo, sin dejar de ver en el taichi-lama a su padre espiritual, 
tiene en sus manos el poder político, que debe, como hemos 
visto ocurrió con los abades de los sa-skya-pa, al apoyo de los 
mongoles, ya que fue un monarca mongol. Altan Khan, el que 
otorgó a bSod-nams-rgya-mtsho, teicer sucesor de Tsoñ-kha-pa, 
el título de dalaidama 'L y con él el poder secular sobre el Tibet. 
Los cLdaidama que le sucedieron conservaron este poder, y 
cuando (en el año 1727) los emperadores chinos se hicieron 
cargo del protectorado del Tibet, reconocieron este estado de 
cosas y confirmaron la autonomía teocrática del país. La rivali¬ 
dad que luego nació entre los taschtdamas, partidarios de China, 
y los dcdai'lamas, anglófilos; la efímera independencia del Tibet, 
etcétera, son temas que, más que a la historia de la religión, 
pertenecen a la historia política contemporánea. 

La hegemonía política y espiritual de los «gorros amarillos» 
no impidió vivir ni prosperar a las demás sectas que hemos ci¬ 
tado. Salvo la bKa’-gdams-pa, que se fundió con la dGe-lugs-pa, 
todas ellas perviven en el Tibet actual, y el término lamaísmo 
las incluye a todas. La difundida opinión de que el lamaísmo 
no es más que una petrificada deformación mágico-ritualista del 
budismo no está totalmente justificada. Los elementos de magia 
y de ritualismo que indudablemente están presentes en el la¬ 
maísmo son los mismos que existen en el vehículo de diamante, 
y las tendencias místicas del maháyana tienen en el lamaísmo 
más importancia de la que habitualmente se cree. Como en otros 

' Cf. p 271 

« Cf. p.267. 

^ Ddlii viene de la palabra mongólica ialat, y esta, a su vez, del 
ubetano ) f^ya-misho, «occano (de la sabiduría)». 
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países budistas, también en el Tibet hay que distinguir entre 
las creencias de la élite y las de la religión popular. En la forma 
popular del lamaísmo tienen gran importancia la bibliolatría, 
los ritos simbólicos sustitutivos (y entre ellos el uso de los famo- 
sos cilindros o molinos de oraciones) y la magia, frecuentemente 
grosera. En su abigarrado panteón mahayanista, el lamaísmo po- 
pular ha dado entrada a la mayor parte de las deidades bon, co¬ 
mo, por ejemplo, a Nañ-lha, Thab-lha y gZi-bdag En cambio, 
la élite sigue cultivando la mística del vajrayana junto al sunya- 
váda de Nagárjuna. El especial desarrollo que en el budismo 
tibetano han adquirido las prácticas de meditación debe atribuir¬ 
se, más que a una especial predisposición de sus fieles, a la helada 
soledad de sus montañas, a la dureza de su clima y a las dificul¬ 
tades que la geografía de aquel país opone a la vida. Como las 
del yoga indio (de las que dependen), las prácticas tibetanas de 
meditación muy frecuentemente, más que conquistar su verda¬ 
dero objetivo, el samádht, pretenden conseguir fuerzas sobrena¬ 
turales (siddhi). Entre los numerosos siddhi hay uno que es 
característico del lamaísmo y objeto de especial veneración, a 
saber, la posibilidad de determinar de antemano, por medio de 
prácticas místicas y ascéticas, los futuros renacimientos. 

10 Hubo préstamos mutuos. Los cinco daimones venerados en el 
bon antiguo se mtrodu)eron en el lamaísmo con el nombre de cHos- 
skyon, «protectores de la doctrina» (según^ la leyenda, fue la fuerza 
mágica de Padmasambhava la que les obligó a defender el budismo, al 
que primero habían atacado). Tías esta su primera transformación, el 
bon volvió a incluirlos en su panteón, dándoles el nombre de bon- 
skyoñ, «protectores de la doctrina bon». 
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INTRODUCCION 


El escribir La religión de los chinos en lugar de Las relu 
giones de los chinos es algo que está perfectamente justificado. 
Hace ya muchos siglos que los sistemas religiosos de los más 
vanados orígenes y las corrientes religiosas de la más distinta 
naturaleza se fundieron unos con otros en una religión sincré' 
tica tan íntimamente, que hoy la gran mayoría de los fieles no 
tiene consciencia de que entre los elementos componentes de su 
religión exista el menor antagonismo. En el mundo divino hacia 
el que el chino de hoy levanta sus o|os hay figuras de la más 
antigua época histórica junto a algunas que llegaron al país con 
el budismo y a otras nacidas en la fantasía de los autores de las 
leyendas taoístas. El ciclo anual de fiestas es una mescolanza de 
todos los elementos que en el curso de la larga historia de China 
contribuyeron de algún modo a la formación de las creencias 
religiosas. Y en los cortejos funerarios de las gentes pudientes, 
funto a los bonzos del budismo y junto a los lamas, caminan 
pacíficamente los sacerdotes taoístas, a los que se distingue sola¬ 
mente por sus ornamentos diferentes, pues hace mucho tiempo 
que desapareció la oposición entre el budismo y el taoísmo. 

El confucianismo no fue nunca una religión nueva, ni siquie¬ 
ra una religión en sentido propio. Confucio no fue un Spndadoi 
religioso; fue un ético y un político, que como tal se esfárzó por 
salvar la religión de la antigüedad feudal y por conservar la 
conexión entre el orden estatal y el mundo sobrenatural. Sus 
esfuerzos fracasaron rotundamente, y sólo algunos siglos después 
los emperadores de la dinastía Han, por razones políticas, resu¬ 
citaron sus doctrinas para convertirlas en la religión y en la 
ley del Estado chino. Construido el Estado sobre esta base, era 
inevitable que los gobernantes rechazaran como heterodoxos el 
budismo y el taoísmo. Pero el Estado no llevó nunca esta su 
recusación a sus últimos extremos, y, por su parte, tanto los 
budistas como los taoístas han sabido siempre mantenerse respe¬ 
tuosamente distanciados de los pilares confucianos del imperio. 

Los súbditos encontraron en el budismo y en el taoísmo la 
satisfacción de sus necesidades religiosas que no podían encontrar 
en el confucianismo. Los representantes de las dos tendencias 
no estatales acertaron a adaptarse a las referidas necesidades. Y 
así fue, en último término, el pueblo mismo el que con compo- 
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nenies de distintas procedencias dio forma a su propia religión. 
Sólo cuando, como hoy se hace, se consideran los elementos de 
la religión china aisladamente y desde un punto de vista histó' 
rico, puede llegarse a hablar de una pluralidad de religiones 
chinas. Con lo que no queremos decir que ese punto de vista 
implique un error de método, pues si queremos comprender la 
unidad en que se han fundido, deberemos (y así vamos a hacerlo 
en nuestro capítulo sobre la religión china) estudiar primero 
histórica y separadamente sus elementos componentes. 

En las páginas que siguen vamos a intentar exponer el curso 
evolutivo y los rasgos esenciales de la religión china. Lo limitado 
del espacio de que podemos disponer nos prohíbe el perdernos 
en detalles: pero, pese a ello, deberemos esforzarnos por dar una 
buena cantidad de ellos que ilustre suficientemente las caracte' 
rísticas generales. 


í. LA RELIGION DE LA EPOCA PRIMITIVA 

La religión en el Estado feudal arcaico 

a) Mundo divino y almas 
DE LOS ANTEPASADOS 

Los más antiguos documentos escritos de los últimos siglos 
de la era precristiana nos hablan ya de la existencia de una creen- 
cía en un sinnúmero de dioses y espíritus vivificadores del cielo 
y de la tierra y de todos los remos de la naturaleza. Junto 
a ellos se situaba a algunos hombres divinizados, personalidades 
históricas que se habían distinguido por los servicios que presta¬ 
ron a la humanidad. Los dioses que se citan en estos textos 
antiguos son demasiado numerosos para que podamos pensar en 
enumerarlos aquí. Forman un panteón que ya en la época más 
antigua se nos presenta estructurado según una cierta jerar¬ 
quía. El primer lugar en el culto oficial lo ocupan el dios del 
cielo (Shang-ti), el dios de la tierra (Hou-t’u) y los antepasados 
del rey. 

En esta época primitiva, el dios del cielo y el dios de la 
tierra no forman una pareja. El dios del cielo es el señor de 
todos los dioses, de los espíritus y de los hombres. Es un gigante 
de figura humana que habitualmente reside en el cielo, aunque 
algunas veces desciende a la tierra para permanecer en ella du¬ 
rante algún tiempo. Hay ciertas rocas en las que él ofrece fes¬ 
tines a sus invitados, a los que como bebida sirve el agua de las 
fuentes. Su palacio celeste se encuentra en la Osa Mayor, y Sino, 
el perro celeste, guarda su entrada. 

El dios del cielo tiene mujer e hijos. Su mujer no tiene de¬ 
masiada importancia, pero sus hijas sí. Algunas han descendido 
a la tierra y se les rinde culto divino. La más famosa de ellas 
es la «dama real de Occidente» (Hsi-wang-mu), que tiene dientes 
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de tigre y cola de pantera. Su nombre lo debe a su lugar de 
residencia, situado en el país en que se pone el sol. Tiene poder 
absoluto sobre las epidemias. Las leyendas posteriores adornan 
con gran fantasía la descripción de la vida en su palacio. 

En la época Cbou más antigua (1122-600 a. C.), el dios del 
cielo mira desde arriba a la tierra y a los hombres, cuyas plega¬ 
rias escucha. Percibe el aroma de los sacrificios que le son ofre¬ 
cidos y el de las virtudes de los hombres; el de un gobierno 
bueno es un aroma que le resulta agradable, mientras que un 
gobierno malo es un hedor que sube hasta el cielo. Interviene 
decisivamente en el acontecer terrenal. Monarca de excelsa sabi¬ 
duría, ama al pueblo y se deja conmover por su necesidad. El 
es quien funda los Estados, otorga sus remos a las familias 
reales y quien les da al mismo tiempo ministros capacitados. 
Cuando el gobierno es malo, castiga a los culpables. Primero les 
avisa enviando epidemias, hambres, incendios, cometas y hundi¬ 
mientos de montes. Si el monarca no se corrige, la desgracia le 
afectará a él personalmente. En un caso extremo, el poder le será 
arrebatado y pasará a alguien que sea más digno de él. 

El cielo prescribe al hombre el cumplimiento de cinco de¬ 
beres : 1) El mutuo amor entre el padre y el hijo. 2) La justicia 
entre el príncipe y el súbdito. 3) El respeto de la separación y 
de las obligaciones entre el hombre y la mujer. 4) El respeto 
de la diferencia de rango entre los viejos y los jóvenes. 5) La 
fidelidad en la amistad. Estos cinco mandamientos estaban ya 
en vigor durante la época Hsia (2201-1766 a. C,). A los que 
pecan contra ellos, el cielo los castiga sea cual fuere su rango, 
sin que nadie pueda escapar a su castigo. 

Para ayudarle en las cuestiones de su gobierno, el emperador 
del cielo cuenta con las almas de los que en vida fueron sus 
monarcas feudales, y, a su vez, éstos tienen a las de sus antiguos 
ministros. Junto a estos antiguos grandes de la tierra hay perso¬ 
nalidades celestes : el «señor azul», en oriente; el «señor blanco», 
en occidente; el «señor rojo», en el sur; el «señor oscuro», en 
el norte, y el «señor amarillo», en el centro. Más tarde las deida¬ 
des de los cuatro puntos cardinales fueron puestas en relación 
con las cuatro estaciones del año que pasaron a presidir. Así se 
establecieron las relaciones oriente-primavera, sur-verano, occi¬ 
dente-otoño y norte-invierno. 

Además de a estos cinco monarcas celestes, el sumo señor 
tiene a sus órdenes a un ministro de las recompensas, a otro 
ministro de los castigos y, muy probablemente, a los dioses del 
trueno, de la lluvia y del viento, así como a toda una jerarquía 
de emisarios para hacer llegar hasta la tierra sus mensajes a los 
hombres. 

Esta imagen que la antigüedad se hacía del emperador del 
cielo no guarda la menor relación con la cosmogonía. Jamás se 
habla de una creación del mundo, cuya preparación corre a cargo 
de Pan-ku y de Nu-kua, figuras subordinadas. La acción moral 
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del hombre cae ba)o la jurisdicción del cielo, que, como lo que 
hemos dicho demuestra sin dejar lugar a dudas, es concebido 
como un ser personal, al que, evidentemente, han sido añadidos 
los rasgos propios de un monarca terreno según el modelo de la 
monarquía feudal de aquella época. Las ideas sobre el cielo que 
hoy día encontramos en las creencias populares son idénticas a 
estas que conocemos a través de las más antiguas fuentes de los 
siglos precristianos. Hay locuciones y proverbios en los que se 
nos dice que ha creado a los hombres, que es omnisciente y 
no puede ser engañado: que, omnipresente, conoce los pecados 
más secretos e incluso los pensamientos del hombre y que premia 
a los buenos con la misma segundad con que castiga implaca¬ 
blemente a los malos. Hay un proverbio que dice: «Lo que el 
hombre susurra para sí, el cielo lo oye como un trueno». El cielo 
no ayuda al orgulloso. Nada ocurre sin que el cielo quiera. La 
vida y la muerte dependen de él. El que hace algo contando 
con él, no se verá defraudado. Se invoca al cielo para alcanzar 
misericordia y para conseguir la remisión de los pecados. El 
cielo ayuda a los hombres a corregirse. Las ideas que se exterio¬ 
rizan en estas expresiones no son sino una prolongación de la 
creencia de la más antigua época histórica en un dios celeste 
concebido como personal. Después de la cosecha de trigo son 
muchos los labradores que ofrecen al dios del cielo los primeros 
panes del cereal nuevo. Se le invoca también en casos de extrema 
necesidad, como cuando un niño está gravemente enfermo y no 
hay ya médico que pueda ayudarle. Durante la última guerra, un 
misionero que residía en el país preguntó a un chino del campo 
a qué espíritus rendía culto en aquella época de calamidad, y 
el chino le contestó: «Ahora sólo a T’ien-lao-yeh (el dios del 
cielo), porque en estos tiempos difíciles con los espíritus peque¬ 
ños no se llega muy lejos». Un chino culto que hablaba con un 
catequista sobre el culto del ser supremo le preguntó si la reli¬ 
gión cristiana era capaz de explicar totalmente la esencia del 
sumo dios. Cuando el catequista le contestó negativamente, él 
respondió que en tal caso quizá pudiera creer en la verdad de 
la religión cristiana, pues una religión que se atreviera a explicar 
totalmente la esencia del ser supremo no podía ser verdadera. 
Una mujer que se hizo católica cuando tenía cuarenta años, de¬ 
cía que ya de niña, y, por tanto, pagana aún, había tenido una 
especial inclinación a venerar a T’ien-lao-yeh y que nunca se 
había interesado por los dioses de los templos. Y como el misio¬ 
nero la exhortara a permanecer fiel a la fe incluso si hubiera de 
pasar largo tiempo sin ver a un sacerdote, ella replicó con viveza 
y muy conmovida: «Pagana, no olvidé nunca a T’ien-lao-yeh: 
menos olvidaré, cristiana, a T’ien-chu» (señor del cielo, expresión 
usada para designar a Dios en el catecismo católico). No hay 
duda, pues, de la existencia entre los chinos de una noción de 
Dios, aunque soterrada, pura. 
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Frente al dios del cielo y a las demás deidades celestes están 
las deidades de la tiena, escalonadas en una jerarquía feudal. 
Todo el territorio que ocupa el imperio está gobernado por el 
señor de la tierra, al que se subordinan los dioses de las provim 
cías, los de los cantones y los de los lugares. La unidad mínima 
a la que corresponde un dios local propio es un pueblo de 
veinticinco familias. 

Originariamente, el dios de la tierra era un árbol plantado 
sobre una colma en un bosque sagrado. En el centro se plantaba 
un pino común; en el este, una thuja; en el sur, una katalpa; 
en el oeste, un castaño; en el norte, una acacia. Las tres dinas¬ 
tías más antiguas se ponen en relación con tres árboles distintos: 
la Hsia con el pino, porque su imperio se encontraba en el 
centro: la Yin con la thuja, porque su capital estaba en el este, 
y la Chou con el castaño, porque su primera capital estuvo en 
el oeste. Ocasionalmente, también la encina y el olmo blanco 
aparecen como árboles del dios de la tierra. Siempre se trataba 
de un árbol grande y viejo. 

El dios se representaba con una piedra sin labrar colocada 
al norte del árbol, piedra que se utilizaba como altar sacrificial. 
Las enfeudaciones se comunicaban al dios del territorio enfeu¬ 
dado. Para ello se tomaba un puñado de tierra en la colina del 
dios y sobre él se levantaba la colma del dios vasallo en su nuevo 
feudo. El dios de la tierra cuidaba del bienestar y de la pros¬ 
peridad del monarca y del pueblo. El monarca le ofrecía sacrifi¬ 
cios para conseguir una buena cosecha, y también por sí mismo, 
para que le concediera una larga vida. 

Todos los desplazamientos de importancia que se emprendie¬ 
ran en el país, por ejemplo, las cacerías y las campañas guerreras, 
debían ser anunciados al dios del país y comenzar en su colina. 
Se le invocaba también en los procesos complicados. Las dos 
partes litigantes le sacrificaban un carnero y, bajo juramento, 
leían en voz alta sus alegatos. Se nos habla de casos en los que 
los perjuros cayeron muertos allí mismo antes de terminar de 
leer. Se le invoca también como garante de los juramentos. Para 
dar a un juramento la mayor solemnidad posible, así como la 
máxima obligación, se invocaba al más poderoso de los dioses 
de la tierra, al dios del territorio imperial, y junto a él al señor 
del cielo; al hacerlo, el que juraba se inclinaba hacia el cielo. 

No le faltan al dios de la tierra ciertos rasgos de crueldad. 
Ama la sangre, y los sacrificios que se le ofrecen comienzan 
embadurnando su altar con la sangre de la víctima. La mayoría 
de las veces se le sacrifica un buey, pero no faltan tampoco los 
sacrificios humanos, que se ofrecen, por ejemplo, en caso de 
sequía pertinaz, para impetrar la lluvia. Siempre que el ejército 
vuelve de una campaña le ofrece sacrificios humanos; con la 
sangre de las víctimas se embadurnan los tambores de guerra. 
Al^ parecer, el dios de la tierra tiene la función de protector del 
país, y la ejerce especialmente en las épocas de guerra. 
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Cada monarca tenía en la ciudad de su resideijcia dos dioses 
de la tierra; uno era el de todos los territorios del remo, el otio 
el de los bienes raíces de su propia familia. Cuando una dinastía 
era derrocada, se deponía, o, como se decía, se «mataba» a su 
dios privado. Ello se hacía levantando una techumbre sobre su 
colma. La nueva dinastía no le rendía ya culto como dios de la 
tierra, pero sí como dios muerto, ofreciéndole sacrificios como 
los del ceremonial del culto a los muertos. Los dioses de las 
montañas, de los ríos y de los mares recibían sacrificios anuales. 

Al tratar de las deidades del período anterior a Confucio 
hemos de hacerlo también de las almas de los antepasados. Tedas 
las familias nobles tenían sus propios dioses tutelares, las almas 
de los antepasados. Ya en la antigüedad se creía que en el hombre 
había dos almas, que, unidas durante su vida, a su muerte se 
separaban. Una de las almas existía desde el instante de la con- 
cepción, la otra aparecía en el momento del nacimiento. Al moiir, 
la primera quedaba en el cadáver, mientras que la segunda se 
separaba de éste e iba al reino del señor del cielo para gozar 
en él, como huésped del sumo monarca, de una existencia pare^ 
cida a la vida terrenal. El camino por el que había de llegar al 
reino del cielo era peligroso y estaba frecuentado poi monstruos 
que acechaban al alma: el «conde de la tierra» para devorarla y 
el «perro del cielo» para matarla. Además, el alma debía conocer 
las palabras que habían de hacer que los porteros del ^palacio 
celeste le permitieran entrar, y necesitaba un guía, función para 
la que, al parecer, servía el que dirigía las oraciones durante los 
funerales, aunque en ciertas comarcas quedaba reservado a un 
mago o a una hechicera, que podían elevarse hasta el cielo, pues 
conocían el camino. 

El alma corporal quedaba con el cadáver en el sepulcro y se 
alimentaba de las ofrendas que se le hacían. Cuando éstas no 
le bastaban, volvía a los hombres para hacerles daño. Los muer¬ 
tos de muerte violenta tomaban frecuentemente espantosa ven¬ 
ganza de los culpables de su muerte. Lo mismo que las almas 
espirituales en la corte del señor del cielo, las corporales llevaban 
también una vida similar a la terrenal, y por eso es por lo que se 
sepultaban con el cadáver las armas, los objetos de uso, los ca¬ 
ballos e incluso las mujeres y la servidumbre del muerto. La 
sepultura de una personalidad importante iba acom.pañada de 
una verdadera hecatombe, cosepultándose al menos una docena 
de hombres. Para los muertos de rango menos elevado se con¬ 
sideraban suficientes unas figurillas de madera o de paja. Más 
tarde, cuando una legislación más humana hubo abolido las 
cosepulturas, se generalizó el uso de las figuras. 

Las ideas de la antigüedad sobre la vida después de la muerte 
eran muy poco claras. Como veremos, lo que compensó la sen¬ 
sación de exotismo que el budismo causó en el pueblo fue pre¬ 
cisamente el hecho de que podía dar una respuesta a los proble¬ 
mas que en este punto quedaban sin resolver. Pero, por otra 
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paite, la del lugar de residencia de las almas no era la única 
preocupación que quedaba a los deudos del difunto. La primera 
era la de conferir al alma del muerto el rango de antepasado, 
asi corno la de asegurarse para sí su fuerza protectora. La 
torma de conseguirlo era proporcionando un guía al alma espi¬ 
ritual y cuidando por medio de ofrendas de que el alma corporal 
tuviera una larga vida. Los deudos se protegían de los malos 
mtlujos que pudieran emanar del cadáver por medio de un largo 
periodo de duelo. 

Tras complicados funerales, que debían estar en correspon¬ 
dencia con el rango del difunto, se ponía en marcha el corteio 
funerario. Vuelto a su casa, el hijo del muerto se encaminaba 
al templo de los antepasados, colocaba una tablilla provisional 
pinto a la de su abuelo y presentaba a su padre la primera ofren¬ 
da que había de recibir en calidad de antepasado. Entraba en¬ 
tonce, seguido de un doliente, un representante del muerto, que 
comía de los alimentos ofrecidos y bebía de las bebidas. A con¬ 
tinuación se retiraba de nuevo, y en ese instante cesaban todos 
los lamentos funerarios. No quedaba ya otra cosa que erigir el 
tumulo sepulcral, trabajo que, en el caso de que el difunto fuera 
una persona de alto rango, resultaba largo y costoso por las 
enormes dimensiones c[ue el tumulo había, de tener* 

Pero, con ^ todo ello, la transformación del muerto en ante- 
papdo todavía no era definitiva. Su tablilla provisional no se 
dejaba en el templo, sino que se llevaba a la habitación del muer¬ 
to, y allí se le presentaban ofrendas en todas las festividades. 
Solo después del sacrificio que se le ofrecía al final del período 
de duelo el muerto se convertía en un antepasado. La tablilla 
del abuelo se pasaba a otra capilla, y su lugar lo ocupaba la 
del nuevo antepasado. A partir de aquel momento, éste podía 
otorgar su protección a su familia o, si se trataba de un monarca, 
a todo el país. En correspondencia se le presentaban ofrendas 
periódicamente. Pero su poder iba disminuyendo con la llegada 
de los nuevos antepasados de la generación subsiguiente, hasta 
que al llegar a la quinta generación, si se trataba de un rey, o en 
la tercera, si era un príncipe, o a la segunda, si era un súbdito, 
dejaban de presentársele ofrendas personales. Las tablillas de 
ios antepasados que ya no eran objeto de culto individual se 
guardaban juntas en un recinto común. Sólo algunos antepasados 
antiguos a los que se atribuía una fuerza o virtud especial (por 
ejemplo, el fundador del clan o el de la familia o el primer titular 
de un feudo) seguían recibiendo ofrendas. Incluso se llegó a 
construirles templos especiales, en los que se les rindió culto 
hasta que su descendencia se extinguió. 

Las fuentes más antiguas se ocupan casi exclusivamente de 
la religión de los monarcas y de la nobleza, y no hacen más que 
escasas alusiones a la religión popular. Pero éstas resultan sufi¬ 
cientes para permitirnos saber que junto a las deidades veneradas 
por las clases superiores había además un gran número de dioses. 
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espíritus y daimones que vivificaban y animaban el universo 
entero, así como para que nos demos cuenta de que junto a los 
servidores aristocráticos del culto oficial había hechiceros y hechu 
ceras que se cuidaban de facilitar a los hombres la relación con 
el mundo superior. Algunos de ellos podían entrar en contacto 
con vanas deidades y con las almas de los antepasados. Este 
contacto tenía lugar por posesión. Y asi, mientras sus señores 
ofrecían sus solemnes sacrificios estatales y familiares, las masas 
practicaban una religión que era una mezcla abigarrada de ani- 
mismo y chamanismo. Podemos suponer que este enjambre de 
dioses y espíritus que poblaba los cielos, la tierra y el mundo 
inferior sería ya conocido en el período feudal. 

Hay una madre del sol, una diosa de la luna, un dios del 
viento, un dios de la lluvia, un dios de la tormenta, dioses de 
los cuatro mares (o sea, de todos), de las cuatro cumbres monta- 
ñosas, dioses de los ríos y de los bosques. Cada uno de los cinco 
elementos tiene también un dios. Se nos habla de dioses del des¬ 
tino, de un divino mediador de los matrimonios, de cinco dioses 
de la casa (el del hogar, el del impluvmm, el de la entrada, el 
de la fuente y el de la tierra de la casa), de dioses de la agri¬ 
cultura y de los cereales, de diosas de los trabajos femeninos 
(del arte de tejer, de la cocina). Hay un dios de los músicos 
ciegos y un antepasado de los caballos, al que se ofrecen sacri¬ 
ficios antes de salir para la caza o para la guerra. Viene luego la 
multitud de espíritus malignos y de daimones, los espíritus de los 
fuegos fatuos, los que imitan la voz humana y hacen que los ca¬ 
minantes se extravíen en el bosque, las rocas devoradoias de 
hombres, los espíritus de los pantanos, la diosa de la sequía, los 
espíritus de las epidemias. A ellos hay que añadir todas las almas 
abandonadas, a las que nadie ofrece sacrificios, y que por ello 
hacen a los hombres objeto de su cólera. 

La duración del período preconfuciano nos hace imposible 
constatar si dentro ya de la época histórica se dio una evolución 
que llevara de una fuerza natural concebida como impersonal a 
un dios del cielo concebido como personal. Lo que sí resulta 
evidente es que la imagen del monarca del sistema feudal vino 
a reflejarse en la del supremo ser divino, y de esta forma en la 
de este último se deslizaron algunos rasgos humanos e imper¬ 
fectos. Tampoco podemos olvidar que las fuentes antiguas no 
reflejan más creencias que las de las clases gobernantes, y que, 
por tanto, es posible que el pueblo tuviera una idea más pura 
del ser supremo. También es evidente que en la antigüedad no 
existió el dualismo cosmológico cielo (principio masculmoj-tierra 
(principio femenino). 

b) El ritualismo de la religión antigua 

La vida religiosa de la antigüedad estaba muy íntimamente 
ligada al ciclo anual agrícola. Todo el culto estaba destinado a 
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asegurar el curso de las estaciones y de los demás procesos na- 
turales del mundo. Su práctica era una de las más importantes 
runciones administrativas que incumbían a los gobernantes. La 
consumación de los sacrificios al dios del cielo y al dios de la 
tierra formaban parte del ritmo de la vida campesina. Este ritmo 
de los sacrificios no se alteraba ni aun en el caso de que hubiera 
de procederse a otras ceremonias sacrificiales, como aquellas a 
las que se recurría con ocasión de las campañas guerreras, las 
epidemias, sequías y otras catástrofes. Lo único que podía hacer 
que se relegaran estas fiestas periódicas era el período de duelo 
que seguía a la muerte del monarca. 

Antes de que los frutos nuevos y los animales cazados pudie¬ 
ran ser probados por el hombre era preciso que se ofrecieran a 
los antepasados. En el cuarto mes se les hacía una ofrenda de 
trigo y carne de cerdo; en el séptimo, una de cebada; en el 
noveno, una de arroz, y en el duodécimo, una de peces. Además, 
y sinj-elación con estas ofrendas, en cada una de las estaciones 
del año había una festividad de los antepasados. Todas estas 
fiestan tenían lugar de acuerdo con un ceremonial extraordina- 
namente complicado y detallado, que incluía música y danzas, 
asi como preceptos referentes al orden jerárquico y a la vestí- 
mrata, a la elección de las ofrendas y a la forma en que éstas 
habían de ser expuestas y presentadas. Este ritualismo se con¬ 
servo a lo largo de los siglos y no cesó hasta la caída del trono 
imperial, al que estaba, por decirlo así, metafísicamente ligado. Si 
queremos comprender a Confucio y a su orientación, hemos de 
tener muy presente este complejo ritual de la antigüedad. 


11. EL CONFUCIANISMO 

1 . La importancia de Confucio y de su escuela 
para la religión china 

Conjucio, contemporáneo de Buddha y de Pitágoras, nació 
en el ano 551 a. C. Sus padres eran pobres y vivían en un lugar 
del distrito ^Chiitu, en Shantung. Confucio contrajo matrimonio 
cuando tenia diecinueve años y tuvo un hijo y vanas hijas. Al 
servicio de la familia noble de los Chi, fue primero inspector de 
tos graneros y de tos campos públicos. Cuando tenía veintidós 
anos comenzó a reunir discípulos en torno a sí. Ya con cincuenta 
consiguió un cargo de más importancia, pero pronto volvió a 
perderlo. Los mejores años c^e su vida los pasó en peregrina- 
Clones de una corte real a otra, en un vano intento de conseguir 
que aquellos señores feudales se decidieran a emprender las re- 
tormas necesarias para detener la decadencia de la dinastía Chou. 
A tos sesenta y siete años publicó tos seis «Clásicos antiguos», 
notas de los historiógrafos oficiales, de tos maestros de música 
y de tos funcionarios del culto conservadas en tos archivos. 
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Confucio creía que, dando a conocer estos testimonios de la 
época de apogeo de la dinastía Chou, podría contener los males 
de su tiempo. Murió en el año 479 a. C, 

Confucio no se esforzó por crear una nueva religión ni una 
nueva doctrina filosófica, sino sólo por revivificar la religión, la 
ideología y las costumbres de épocas anteriores, que estaban en 
trance de desaparición. El se caracterizaba a sí mismo como un 
transmisor de la antigüedad y se resistía a que se le considerara 
creador de algo nuevo. Lo que él predicaba era la vuelta a los 
sabios de la antigüedad. Centró su pensamiento y su actividad 
en la ética y en la política y no en la religión. 

El primer plano en su ideología religiosa corresponde al cielo 
y a los antepasados. Su noción del cielo la tomó de la antigüedad. 
Para él es una fuerza superior que mantiene al mundo y fija 
según sus planes el curso de los acontecimientos. El que ofende 
al cielo no encuentra en lugar alguno refugio contra su ira. Se 
le reprochaba al maestro el haber visitado a una mujer disoluta, 
y el defendió su inocencia con las palabras: «¡ Que el cielo me 
condene si he hecho algo malo!» Cuando oía el trueno o el 
rugido del viento tempestuoso, siempre se recogía durante algún 
tiempo para mostrar su veneración respetuosa al cielo irritado. 
Jamás se quejaba de los caminos del cielo, y esperaba paciente¬ 
mente lo que el cielo quisiera decidir. Siempre se mostraba de¬ 
seoso de conocer la voluntad del cielo, pues para él la sabiduría 
consistía precisamente en eso, en el conocimiento de la voluntad 
celeste. Pensaba: el que quiere que los que él ama vivan y los 
que él odia mueran, se inmiscuye en los asuntos del cielo, único 
señor de vida y muerte. En el éxito como en el fracaso, siempre 
se sometía a la voluntad del cielo. Decía que el cielo le había 
encomendado su misión y que ningún hombre podía oponérsele. 
«Si la doctrina que yo expongo se propaga, ello es porque el 
cielo lo ha querido. Si se extingue, ello es porque el cielo lo 
ha querido. Un hombre no puede destruirla, porque ¿qué puede 
un hombre contra la voluntad del cielo? Si el cielo hubiera que¬ 
rido que esta doctrina desapareciera, no me habría transmitido 
el legado del emperador Wen (el padre del fundador de la di¬ 
nastía Chou). Pero, como no ha querido que desaparezca, me ha 
hecho su guardián, y nadie puede nada contra mí». 

Enfermó uno de sus discípulos y murió, y Conf ucio dijo: 
«Es la voluntad del cielo». Uno de sus discípulos predilectos 
murió en plena juventud, y el Maestro suspiró: (c ¡ Ay! El cielo 
me golpea, el cielo me golpea». Citemos todavía otras instruc¬ 
tivas expresiones del Maestro: «El que quiere conocer a los 
hombres, debe primero conocer al cielo, que ha dado a los hom¬ 
bres su naturaleza y su ley».—«El cielo obra sin hablar. Sin 
pronunciar una palabra gobierna la sucesión regular de las esta¬ 
ciones y da vida a todos los seres».—«Con su actuación con¬ 
junta, el cielo y la tierra han dado nacimiento a todos los se¬ 
res».—«El que un hombre nazca perfecto es cosa que el cielo 
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puede hacer, y lo ha hecho con los grandes sabios. Pero es una 
excepción. El perfeccionarse gradualmente por medio del apren- 
dizaje y del esfuerzo es cosa que el hombre puede hacer. Este 
es el camino normal».— «El gobierno tiene sus raíces en el cielo. 
El sabio que lo ejerce lo hace en alianza con el cielo y con la 
tierra. Actúa también en armonía con las almas gloriosas de los 
antepasados. Su propia personalidad dehe extinguirse, en la me¬ 
dida en que ello sea posible, para dejar libre actuación al cielo 
y a la tierra».—«El hijo del cielo (el emperador) es el tercero en 
la alianza del cielo y la tierra, y les ayuda a hacer bien a los 
seres. El hijo del cielo es el guardián de la misión del cielo».— 
«Los ritos vienen del cielo. Con ellos les monarcas antiguos hi¬ 
cieron realidad lo que el cielo quería de los hombres y endere¬ 
zaron las tendencias naturales del hombre. Los que los ignoran 
perecen, los que los observan prosperan». 

Como se ve en estas frases, para Confucio el cielo no era una 
ley natural que actuara ciega y uniformemente, sino un ser per¬ 
sonal y pensante que en cada caso aislado planeaba su acción y 
la ejecutaba. La idea del cielo ha evolucionado, y en Confucio 
no se encuentra ya aquella expresión «emperador supremo» 
(Shang-ti) que usaba la época primitiva. Liberándose de este 
elemento, que, tomado prestado al marco político feudal de la 
época, se había introducido en ella, la noción de Dios se ha 
hecho más pura y más clara. En cambio, en Confucio ya re¬ 
sultaba perceptible el dualismo cielo-tierra, como demuestra el 
que las cosas reciban nacimiento de la acción conjunta del cielo 
y la tierra, así como el que el sabio deba obrar en armónica 
alianza, además de con el cielo, con la tierra. 

La importancia que concede a la responsabilidad del hombre 
por sus obras demuestra que para Confucio la deidad no era una 
suprema fuerza natural que actuara a ciegas. El nacimiento y la 
muerte del hombre están en las manos de Dios, y sólo la forma 
de su vida está en las de él mismo. El comportamiento del mo¬ 
narca y de sus ministros es el que determina la prosperidad y la 
decadencia del Estado. Ahora bien, no debemos pensar que el 
Maestro no tuvo que luchar, y bien duramente, con el problema 
de la relación entre la Providencia divina y la actuación del 
hombre. El pensaba que el cielo recompensaba a los buenos 
enviándoles la felicidad y que a los malos les enviaba la desdicha, 
pero no ignoraba las muchas excepciones de esta norma, que él 
atribuía al destino. Veía en la desgracia una cosa buena, a saber, 
que puede mejorar al hombre y templar su voluntad. Dedicó 
gran atención al problema de la existencia del mal y de la des¬ 
gracia y de su incompatibilidad con el gobierno del mundo por 
el cielo, pero no llegó a soluciones totalmente satisfactorias. Ello 
no quita que las ideas que expresó en torno al dios del cielo 
cuenten entre las más bellas y acertadas de la historia del pen¬ 
samiento. 
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Además de la del cielo, Ccnfucio admitía la existencia de 
dioses y espíritus del cielo y de la tierra, así como la de las 
almas de los muertos. Defendía la obligatoriedad de las ofren- 
das a los dioses y a los espíritus. El les ofrecía sacrificios «como 
SI estuvieran presentes», frase de la que puede deducirse una 
cierta reserva ante la cuestión de si los seres superiores se halla- 
han realmente presentes durante el sacrificio. Su máxima: «Hay 
que venerar a los dioses y a los daimones, pero manteniéndose 
alejado de ellos», nos demuestra que Confucio no pudo ser 
devoto adorador de los dioses. 

Hablando del alma humana, afirmaba que estaba compuesta 
de una parte similar al aire y de otra material, y que las dos se 
separaban en el momento de la muerte, para volver a unirse 
durante corto tiempo cuando se les ofrecía un sacrificio. Se le 
preguntó si los manes tenían o no consciencia, y él dio una res¬ 
puesta evasiva. El alma inferior permanece en el sepulcro junto 
al cadáver, el alma superior va hacia arriba. Esto es todo lo 
que encontramos en sus obras, en las que no hay ninguna des¬ 
cripción detenida de la vida del alma después de la muerte. 
Aunque defendía el culto de los antepasados, condenaba toda 
pompa superflua en sus fiestas, así como en los cortejos fune¬ 
rarios. En el culto predicaba el retorno a la primitiva sencillez 
del de la época del fundador de la dinastía. Creía firmemente 
que en la adivinación por medio de los tallos de milenramas y 
por las corazas de las tortugas se revelaba la voluntad del cielo. 
Estimaba grandemente el libro cabalístico de las mutaciones, 
cuyo objeto era la adivinación. 

La, con mucho, mayor parte de sus doctrinas no se ocupaba 
de la religión, sino del Estado y de su fundamento, la moral. 
Para Confucio, el Estado era una institución divina. El monarca 
reinaba como comisionado del cielo, y había de cumplir concien¬ 
zudamente con su misión. El pueblo debía practicar la virtud, 
pues de otro modo no sería posible la comunidad. 

Para hacer una descripción completa del confucianismo hemos 
de detenernos en la figura de Mencio, que no fue discípulo de 
Confucio, pues nació en el 494 a. C. (murió en el 468), pero sí 
que estuvo unido a él por una relación de filiación espiritual. 
Su importancia fue mucho mayor que la de los discípulos direc¬ 
tos. Confucio había intentado vanamente contener lo inconteni¬ 
ble; la decadencia de la dinastía Chou siguió irrefrenablemente 
su camino. Políticos ambiciosos recorrían los Estados ofreciendo 
sus consejos para planes bélicos y de alianzas. Olvidadas estaban 
las doctrinas, las exhortaciones y admoniciones de Confucio, y 
otros sistemas doctrinales diametralmente opuestos a los suyos 
y de tendencia democrática, socialista e incluso comunista habían 
ocupado su lugar. Mencio vio su misión en la lucha contra ellos. 
Sus ideas religiosas, que son las que aquí nos interesan, giran 
en torno al cielo y a su providencia y gobierno del mundo, a 
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los dioses tutelares del país, a la tierra y al culto de los ante- 
pasados. 

Para él el cielo es el supremo principio del mundo, ser espi¬ 
ritual y dios concebido com.o personal, que gobierna el mundo 
y el hacer humano y confiere a los monarcas su poder y su dig¬ 
nidad. Aunque el cielo es quien gobierna el mundo, el hombre 
tiene en su mano el poder sobre la felicidad y la desgracia. En el 
destino confluyen la actividad del cielo y la del hombre. Vemos 
que, como Confucio, Mencio se esforzó por conciliar la libertad 
y responsabilidad de la acción humana con la actuación del 
cielo. Ninguno de los dos filósofos consiguió llegar a soluciones 
plenamente satisfactorias. Sus explicaciones del destino, del mal 
y del gobierno divino pecan con frecuencia de dificultosa arti- 
ficiosidad. Y es que no todos los problemas que plantea la vida 
humana tienen solución. 

Acerca del valor educativo del sufiimiento tiene Mencio má¬ 
ximas de gran belleza: «Cuando el cielo quiere otorgar a alguien 
un cargo que ofrece dificultad, le hace padecer gran dolor en su 
stis músculos y huesos, y hambre en su cuerpo 
y debilidad y privaciones. Confunde todas sus empresas y las 
dpbarata. Así despierta sus energías, templa su carácter y com¬ 
pleta lo que aún le falta». 

En la veneración de los dioses, Mencio rechaza toda demasía. 
Para el el primer lugar dentro del Estado corresponde al pueblo: 
el segundo, a los^ dioses del país; el tercero, al príncipe. Cuando 
los dioses del país, pese a todos los sacrificios que han recibido, 
acosan al pueblo con sequías e inundaciones, deben ser destro¬ 
nados y sustituidos por otros nuevos. Por lo que se refiere a 
la veneración de los antepasados, Mencio no de)a nada que de¬ 
sear. Para él la mayor falta contra el amor filial la comete el 
que no se preocupa de la descendencia, pues de ese modo la 
familia se extingue y los antepasados dejan de recibir sacrificios. 
Yodos los actos del amor filial culminan en el de la sepultura. 
Las ceiemonias funerarias del confuciamsmo acabaron por re¬ 
vestir una pompa que justifica los ataques de que han sido obje¬ 
to por parte de otras tendencias. 

Las demás doctrinas de Mencio se ocupan de la bondad de 
la naturaleza humana, de las virtudes (trata con especial deteni¬ 
miento las de la vida familiar), de la comunidad estatal, de la 
moralidad como base del gobierno, de la guerra y de la política. 
Lo que, como cristianos, más nos llama la atención en Con- 
fucio y Mencio es la elevación de su noción de Dios, que es una 
herencia de la antigüedad, pues aunque sea cierto que dentro 
de la antigüedad histórica encontramos un politeísmo muy rami- 
ficado, no lo es menos que el lugar que ocupa el dios del cielo 
está muy por encima del de todos los dioses, espíritus, daimones 
y almas de los antepasados. En el período que se extiende desde 
las primeras fuentes hasta la escuela confuciana, la noción de 
ser supremo fue evolucionando. En Confucio y en Mencio, el 
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dios del cielo no tiene ya los rasgos antropomorfos que tenía 
en la época feudal primitiva, y ha evolucionado hacia una mayor 
espiritualización. La especulación cosmológica se hace visible en 
la imagen de Dios en el dualismo cielo'tierra. 

En la ética, la obligación de la acción virtuosa está en rela¬ 
ción con el dios del cielo, por cuanto que éste premia la virtud 
y castiga la maldad. La norma de la acción es para Mencio la 
conciencia, que acusa el mal. Puesto que es el cielo el que da al 
hombre su naturaleza, la norma de la conciencia es una de las 
leyes de la naturaleza que se remontan a Dios. En los detalles, 
la ética confuciana no resiste en absoluto la comparación con 
la cristiana. El que alguno de aquellos que afirman que todos los 
sistemas religiosos son igualmente buenos haya pretendido equi- 
parar la ética confuciana a la cristiana, e incluso declararla su¬ 
perior, no ha hecho sino evidenciar la superficialidad de su 
conocimiento de los dos sistemas. La ética confuciana no está 
construida sobre la noción de Dios, sino que es una ciencia de 
las costumbres, en lo esencial humanística, y orientada exclu¬ 
sivamente a este mundo. Para Confucio el hombre no es por 
naturaleza ni malo ni bueno; para Mencio es por naturaleza 
bueno. Ambos pensadores creen poder mantener al hombre en 
el camino de la virtud con la sola ayuda de los ritos y de las 
enseñanzas. Una ética que desconoce el pecado original había de 
ser necesariamente incompleta y utópica. 

Pero debemos admirar y respetar a Confucio y a las demás 
grandes figuras de su escuela, porque lejos del cristianismo fueron 
capaces de exponer doctrinas sobre Dios y sobre el hombre que 
en muchos puntos son correctas. El iniciador de la ciencia de 
las religiones, el P. Wilhelm Schmidt, hablando en Pekín junto 
al altar del cielo, dijo: «En ningún lugar, salvo en el cristianismo 
y en el templo de Jerusalén, la humanidad se ha acercado tanto 
a Dios como aquí, en el templo del cielo de los chinos». El 
cristianismo encuentra en estas doctrinas ideas sobre el conoci¬ 
miento de Dios y sobre la vida orientada por Dios que, aunque 
sólo germinales, son muy valiosas y merecen ser elaboradas y 
completadas. 


2 . Elevación del confiicianismo al rango 
de religión estatal 

El que, siglos después de su muerte, correspondiera a Con- 
fucio el honor de ser venerado para siempre como el mayor de 
los sabios de China, se debe a la decisión soberana tomada por 
un gran emperador de la dinastía Han (dinastía Han occidental, 
206 a. C.-25 d. C.; dinastía Han oriental, 25-220 d. C.). En los 
primeros momentos, su esfuerzo por evitar la decadencia de la 
monarquía de los Chou predicando el retorno a la sabiduría y 
a las costumbres antiguas fue un completo fracaso. Durante 
siglos su doctrina fue sólo una entre muchas. Estuvo a punto 
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de caer definitivamente en el olvido, lo que, si hubiera ocurrido, 
hamía cambiado el curso de la historia de la China, No deja 
de haber algo de verdad en la afirmación que se ha hecho de que 
hubiera sido mejor escoger como base del Estado alguno de los 
demás sistemas filosóficos de aquel tiempo en lugar del despo¬ 
tismo reaccionario del llamado confuciamsmo. 

Las razones que movieron a los emperadores Han (y espe¬ 
cialmente a Wu-Ti [156-187]) a favorecer sin reserva alguna al 
confucianismo^ y a convertirlo incluso en ley del Estado fueron 
de índole política. Lo que a estos emperadores les interesaba 
acabar de una vez para todas con el poderío de la nobleza 
feudal, verdadera responsable de los seculares disturbios de la 
época Chou final y de la consecuente decadencia de la dinastía. 
Para conseguir esto crearon un aparato burocrático que resultaba 
fácil de controlar por el emperador. Para la elección de los más 
capacitados aspirantes a estos cargos se recurrió a un severo 
sistema de exámenes, y como pauta de esos exámenes se tomó 
el conocimiento de los escritos confucianos. El lugar que en los 
«Clásicos» ocupa el emperador, el «hijo del cielo», como man¬ 
datario divino y mediador entre Dios y los hombres, como piedra 
angular, cuya caída provocaría la de todo el orden del mundo, 
tenía un valor inestimable para ser usado en el fortalecimiento 
del poder imperial. La etica confuciana era un medio muy ade¬ 
cuado para mantener sometido al pueblo. Los ritos, que para los 
confucianos teman la misma obligatoriedad que una ley de la 
naturaleza, servían de expresión visible del rango sacrosanto del 
emperador, «hijo del cielo», y al mismo tiempo enseñaban a cada 
uno de los súbditos cuál era su lugar dentro de la familia y 
dentro del Estado. Puesto que el Estado era una parte compo¬ 
nente del orden divino del mundo, y, por lo tanto, de naturaleza 
religiosa, el derecho político hubo de convertirse en religión, y la 
religión en derecho político. De hecho, esta su fundamentación 
en la metafísica y en la religión ha hecho que el Estado chino, 
aun escindiéndose a veces, recobrara en seguida su centro de gra¬ 
vedad y conservara su coherencia durante casi dos milenios. 
Cuando con la instauración de la república renunció a sus anti¬ 
guos fundamentos, su existencia comenzó a verse expuesta a 
crisis de una gravedad que carecía de precedentes en su historia. 


III. EL TAOISMO 
1 . El taoísmo filosófico 

El taoísmo nació, poco más o menos, en la misma época que 
el confuciamsmo. Pero entre los dos sistemas existen grandes 
diferencias. Confucio no pretendía crear nada nuevo, sino sólo 
transmitir las doctrinas de los sabios antiguos y construir su 
ética sobre los principios contenidos en los «Clásicos». El taoís- 
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mo, en cambio, es una creación de su fundador, cuyo nombre 
era Lao-tse. Los confucianos viven orientados hacia este mundo, 
al que quieren mejorar y dar forma, y se preocupan por el for^ 
talecimiento del Estado y del gobierno y por el bienestar de sus 
súbditos. Los taoístas se concentran en pensamientos alejados del 
mundo y buscan su salvación fuera del mundo de experiencia en 
que vive el hombre. Dando la espalda a la realidad inmediata, 
se esfuerzan por abrirse camino hasta el remo del puro ser. 

Sobre la vida del fundador de la filosofía taoísta no sabemos 
casi nada con certeza. Lo único que parece seguro es que fue 
archivero del gobierno central, pero que, de acuerdo con su 
doctrina, llevó una vida retirada, sin preocuparse de prestigios 
ni de honores. Con cierta verosimilitud se cree que nació el 
año 604 a. C. Tampoco está demostrado si escribió personal¬ 
mente el libro que en sólo unos cinco mil signos contiene la 
esencia de su doctrina del tao, es decir, el Tao'teh'kmg, que, 
al parecer, podría ser también una colección de aforismos reco¬ 
pilada por uno de sus discípulos. 

a ) La doctrina del «tao» 

El tao es la noción cardinal de la metafísica del nuevo sis¬ 
tema. Del tao procede el mundo visible. El teh es la actuación 
milagrosa del principio primordial tao, que con ella conserva 
y da forma al mundo. Kxng significa libro. Tao'teh'king podría, 
pues, traducirse: «El libro del principio primordial y de su actua¬ 
ción en el mundo», Pero digamos que desde muy antiguo se 
ha estimado particularmente difícil el orientarse tanto en la ideo¬ 
logía como en la terminología de Lao-tse. 

Como principio primordial del mundo, el tao existe antes 
que el mundo y es espiritual, aunque no resulte claro cómo en¬ 
tonces puede proceder de él el mundo corporal visible. También 
puede concebírsele como un ser personal. He aquí cómo se le 
describe: «Hay un ser, formado de lo incomprensible, que con¬ 
sistía de cielo y tierra. Estaba inmóvil, vacío, único e inmutable. 
Se movía hacia todos los lugares, sin alterar su estabilidad. Pue¬ 
de considerársele como la madre del mundo. Yo no conozco su 
nombre y lo llamo tao. Forzado a darle un nombre, lo llamo lo 
Grande, a lo Grande lo llamo que avanza, a lo que avanza 
lo llamo infinitamente lejano, a lo infinitamente lejano lo llamo lo 
que retorna». 

En este fragmento, Lao-tse se esfuerza por fijar la esencia de 
lo absoluto con los insuficientes medios expresivos del lenguaje 
humano. El tao es reposo, es espiritual, es eternamente igual a 
su esencia. Sin alterar en lo más mínimo su ser, se mueve en 
todas direcciones, y de ese modo crea el mundo. Llena el mundo, 
pero reposando siempre en sí mismo. Lao-tse dice : retorno siem¬ 
pre a sí mismo; lo que significa que, pese a haberse realizado 
en el mundo de los fenómenos, no pierde nada de su excelsitud, 
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que lo sitúa por encima de todo lo sensorialmente perceptible 
y de todos las cosas del mundo. 

LaO'tse se imagina al tao en su estado primordial como libre 
de todas las formas del ser del mundo visible, a las que, pese 
a ello, en cierto modo lleva en su seno. «Inconcebible es e incog¬ 
noscible, pero en su interior oculta formas. Incognoscible es e 
inconcebible, pero en él hay materia. Profundo es y oscuro, 
pero encierra ía fuerza». Forma, fuerza y materia son como se¬ 
millas ocultas en el tao. 

El tao es una potencia espiritual. «El gran tao oscila de aquí 
para allá, puede estar a la izquierda y a la derecha. Todos los 
seres levantan su vida sobre él y él no los rechaza. Cuando ha 
terminado su obra, no reclama su gloria. Ama y nutre a las 
criaturas todas y no se hace el señor. Libre siempre de deseos, 
puede llamársele pequeño. Todas las criaturas se dirigen a él 
y no se hace el señor y puede llamársele grande». Por las cuali¬ 
dades morales que le son propias, no puede decirse que el tao 
sea una simple fuerza natural. Un ser moral debe ser espiritual. 

Para Lao-tse la evolución del tao pasa por tres estadios. El 
primero, el estadio primordial, anterior a la creación del mundo; 
durante este primer estadio, el tao permanece en su propio ser 
puro, y como tal sólo resulta accesible a un hombre carente de 
deseos y de pasiones. De esta causa primordial proceden el cielo 
y la tierra, y de ellos los seres. El conjunto no es sino un desarro¬ 
llo del tao. El concepto del cielo de los confucianos no coincide 
con el de tao, pues es sólo la forma de manifestación que adopta 
el tao en el segundo estadio de su evolución. El cielo dios es 
una manifestación del principio primordial. El gobierno del cielo 
o de Dios no es otra cosa que la acción del tao en el universo. 

Lao-tse dice de esta acción que es una no-acción o no actua¬ 
ción. Pero del mismo modo que el tao no puede ser un no-ser 
absoluto, su acción no puede consistir en una no-acción absoluta. 
«El tao está constantemente libre de actuación, pero no hay nada 
que él no realice». Esta realización es natural y espontánea y 
está libre de todo deseo de gloria y de todo egoísmo, no inter¬ 
viene violenta y aguadamente en el curso de las cosas, sino 
que procede con lentitud y segundad. Todas las cosas, el cielo, 
la tierra, los espíritus, los hombres y todas las demás criaturas, 
existen porque el tao las llena. 

Lo dicho sobre la noción de tao resulta suficiente para nues¬ 
tros propósitos. La de teh está en relación con ella. Significa 
virtud, obrar virtuoso. Este obrar virtuoso consiste en la crea¬ 
ción, en el desarrollo y en el mantenimiento de todos los seres 
VIVOS, y es una bondad perfecta, que constituye el modelo y 
supremo principio del comportamiento moral del hombre. La 
forma de venerar al tao es imitándolo y no rindiéndole un culto 
externo. 

Como Confucio, Lao-tse idealiza a los monarcas de la anti¬ 
güedad, de quienes dice que gobernaron el imperio con tao, lo 
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que tuvo como consecuencia que los daimones y los espíritus de 
los mueitos respetaran la paz de los hombres. El tao debe con¬ 
vertirse en la norma de todo comportamiento humano en la fami¬ 
lia, en la ciudad, en el Estado y en todo el imperio. Sólo cuando 
los hombres se hubieron separado del tao comenzaron a practicai 
las virtudes confucianas de la benevolencia y de la justicia. 

Los antiguos misioneros jesuítas creyeron poder traducir tao 
por lagos. Otros traducen «camino», que es realmente uno de los 
significados que la palabra tiene en chino. Se ha pensado tam¬ 
bién que «razón» y «naturaleza» eran traducciones más acordes 
con su sentido. Un erudito chino ha propuesto «ley natural», 
traducción improcedente, pues el tao, puesto que la creó a ella 
y a sus leyes, existía ya antes que la naturaleza. «Naturaleza» no 
resulta adecuado, pues no refleja la espiritualidad ni la moralidad 
del tao; «razón» no tiene en cuenta suficientemente los aspectos 
materiales del tao. La traducción «camino» es demasiado literal 
y limitada. Tampoco es posible traducirlo por logas ni equipa¬ 
rarlo al dios personal, puesto que el tao, idéntico al mundo, es 
inmanente. El tao recuerda a la deidad de la filosofía natural de 
Schellmg. Aunque admiremos la penetración de la especulación 
de Lao-tse sobre el origen último de todo ser y coincidamos con 
él en su concepción moral de este principio último, desde el 
punto de vista de la teodicea cristiana no podemos seguir a 
Lao-tse en su equiparación del tao con el mundo nacido de él. 

b) Resonancia de la noción de «tao» 

EN LA ÉTICA Y EN LA POLÍTICA 

La ética de Lao-tse está más consecuente e íntimamente liga¬ 
da al tao que la de los confucianos al cielo. Es veiosímil que 
Lao-tse construyera primero su ética, y sólo a partir de ella su 
metafísica. De la virtud que se basa en el tao dice que su práctica 
es inconsciente. Al tao van sucediendo una tras otra la virtud, 
la benevolencia, la justicia, el decoro. «La virtud sólo aparece 
cuando el tao se ha perdido, la benevolencia sólo después de la 
pérdida de la virtud, la justicia cuando se ha perdido la bene¬ 
volencia, el decoro después de la pérdida de la justicia». El tao 
es la suma de todas las virtudes todavía inconscientes; el teh, 
la suma de todas las virtudes conscientes. La benevolencia, la 
justicia y el decoro son virtudes contucianas. A la virtud que 
guarda relación con los ritos, Lao-tse, sin concederle mucha 
importancia, la coloca en último lugar. Sólo la virtud taoísta es 
desinteresada; las virtudes burguesas son todas conscientes. La 
benevolencia es desinteresada, en la justicia se mezclan ya mo¬ 
tivos egoístas, el decoi o es egoísta y tiránico. 

El tao constituye la norma de toda virtud. «Hace el no hacer 
y actúa según la no actividad». Este no hacer no equivale al 
reposo absoluto; lo que ocurre es que la actividad del tao es 
distinta de la de los hombres. Y esto quiere decir que el tao 
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trabaja sm prisa y sm lucha y que su acción se ejecuta en la 
calma perfecta. En la imitación del tao, lo correcto, según Lao- 
tse, no es la lucha vital, sino la actuación serena y reposada como 
la de la naturaleza, Pero este modo de actuación y de vida 
sólo les resulta posible a los eremitas y a los ascetas, pues el 
hombre comente no puede evitar la lucha ni la fatiga y debe 
ganar el pan con el sudor de su frente. 

Con su suave debilidad supera el sabio la dura fuerza de los 
otros. Es desinteresado y modesto, para con la maldad es bueno, 
y fiel para con la infidelidad. La doctrina de Lao-tse: «Es pre- 
ciso pagar la injusticia con la bondad», es más elevada que la de 
Confucio, que en este punto no llega más que a: «Paga la injus- 
ticia con la justicia». LaO'tse no predica la renuncia a sí mismo 
y permite el cuidado racional de la propia persona y de la 
propia vida. Quiere que el hombre fortalezca su cuerpo, aunque 
se opone al afán de heroísmo como a la ambición y como a las 
pasiones. Sólo renunciando a éste puede llegarse a la paz y a la 
independencia. Puesto que el tao es eterno, su posesión lleva a 
la inmortalidad, sm que la descomposición del cuerpo represente 
un obstáculo. 

La sabiduría terrena, que los confucianos tienen en tan alta 
estima, no es importante. Lo único deseable es el conocimiento 
del tao, y para éste no es preciso un largo aprendizaje. «Quien 
conoce el tao está iluminado; quien no lo conoce, obra sin 
principios y se precipita en la perdición». «Sin salir de la casa 
es posible conocer el mundo; sin mirar por la ventana se ve 
el camino del cielo. Cuanto más lejos se va, tanto menos se co¬ 
noce. Por eso el sabio conoce sin moverse, sin verlas nombra las 
cosas, sin obrar realiza». El sabio reconoce el tao en sí mismo 
y todas las cosas en el tao. Desprecia el hacerse maestro de los 
otros y actúa sólo a través de su ejemplo. Lo que ha de cuidarse 
no es la sabiduría, sino la no sabiduría (sabiduría = la que no 
tiene por objeto el tao). 

Los principios del tao tienen para el Estado la misma validez 
que para el individuo y para la familia; al Estado debe gober¬ 
nársele por medio del no hacer. El pueblo vive feliz y contento 
cuando no tiene afán de heroísmo. Los sabios de los confucianos 
y sus virtudes no son más que un mal. «Cuando se suprime la 
santidad y se rechaza la sabiduría, es grande la ganancia del 
pueblo. Cuando se suprime la benevolencia y se desprecia la 
justicia, el pueblo volverá a la amabilidad y al amor. Si se elimina 
el decoro y se renuncia a las ventajas, no habrá ladrones ni ban¬ 
didos. Pero como creo que en estas tres cosas desaparece la 
cultura, deberá existir algo sobre lo que poder construir. Es la 
sencillez de sentidos, la naturalidad, la generosidad y la ausencia 
de deseos». Dice además; «No venerando a los sabios, se impide 
que el pueblo venga a disputar. No estimando los bienes difíciles 
de conseguir, se impide que las gentes se conviertan en ladrones. 
No mostrándoles las cosas codiciables, se evita que se trastornen 
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SUS sentidos. Por eso el santo gobierna -vaciando los corazones 
del pueblo, pero llenando sus vientres: debilitando sus volunta¬ 
des, pero fortaleciendo sus huesos. Mantiene a las gentes en la 
insapiencia y en la ausencia de deseos y no permite que los 
sabios se atrevan a obrar. Y como él mismo practica el no hacer, 
todo está bien ordenado». 

El príncipe no debe gobernar por medio de las leyes ni de las 
armas, sino que debe obligar a las almas con el ejemplo de su 
personalidad moral. Los preceptos y las prohibiciones no hacen 
más que trastornar al imperio, el exceso de gobierno ocasiona 
sólo daños, y el carácter emprendedor del príncipe, tanto en la 
paz como en la guerra, tiene una acción paralizante sobre la mo¬ 
ralidad y sobre el bienestar del pueblo. 

LaO'tse se expresa de forma inequívoca contra la cultura, la 
ciencia y el progreso. Lo único a que debe aspirarse es al retorno 
a la naturaleza. El pueblo debe contentarse con sus alimentos, 
sus vestiduras, sus viviendas y sus sencillas costumbres. Si lo 
hace, cuando oiga más allá de los límites de su país el cacareo 
de las gallinas y el ladrido de los perros, no sentirá deseos de 
entrar en relación con el pueblo vecino. Ahora bien, Lao-tse sabía 
que los Estados chinos de su tiempo tenían relaciones muy activas. 
Para que éstas transcurrieran sin dificultades recomendaba que 
los grandes Estados trataran a los pequeños con amable condes¬ 
cendencia y que los pequeños sirvieran a los grandes; el come¬ 
dimiento y la deferencia deben guiar las relaciones entre los 
Estados. La guerra no está permitida más que en caso extremo 
de necesidad, y sólo para defenderse. «Cuando luchan dos ejér¬ 
citos opuestos, triunfa el misericordioso». 

Ni los filósofos de otras tendencias ni los hombres de Estado 
chinos comprendieron a Lao-tse, y rechazaron sus ideas a veces 
muy categóricamente. Entre los sinólogos y filósofos europeos las 
opiniones sobre él están muy divididas. Schelling conocía el 
Tao'teh-king en una traducción francesa, y escribió de Lao-tse: 
«Confucio se esfuerza por remontar la doctrina y la sabiduría 
antiguas a los fundamentos del Estado chino; Lao-tse penetia en 
la más profunda causa del ser». 

Lo primero que hemos de reconocerle es su esfuerzo por 
profundizar en el ser supremo y explicar detenidamente a partir 
de él todo lo que es. Lo que él llevó a cabo en el campo de la 
ontología cuenta entre lo mejor y lo más elevado que han pro¬ 
ducido los filósofos del mundo entero. Su noción de tao es 
monoteísta; a los dioses y a los espíritus no los menciona más 
que de pasada; pertenecen a la naturaleza, y, como todo en ella, 
han sido creados por el ser supremo. Hemos de elogiar también 
la estrecha relación e íntima dependencia existente entre su ética 
y su metafísica. Lao-tse es el más original pensador de China y 
muchas de sus ideas tienen fuerza y validez generales, por en¬ 
cima del tiempo y de la historia. Pero no por ello hemos de 
olvidar sus deficiencias. Si le aplicamos las medidas de la teo- 
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cilcea y de la Mitología cristianas, su doctrina del tao es un 
intento sólo parcialmente conseguido. Se ha dicho con razón 
que su ética es unilateral. Su menosprecio de las virtudes y de 
la cultura se explica por ciertas deficiencias de su noción de 
Dios, que no ve que éste propone al hombre (imagen y seme» 
janza suya, y, como tal, persona) como misión su propio perfec¬ 
cionamiento y el perfeccionamiento creador de su existencia, m 
tampoco que el mismo Dios es actividad en su máxima per¬ 
fección. 


2. El taoísmo popular 

El que en el marco de esta sinopsis de la religión china 
tratemos sólo del taoísmo y no de los otros sistemas filosóficos 
de la época Chou tardía, desde luego importantes, no significa 
que desconozcamos los valores religiosos contenidos en ellos. Si 
los pasamos por alto es sólo porque en el curso del período Han 
estos sistemas perdieron importancia e influencia y porque sus 
ideas religiosas, en lo fundamental, se reducen a las del confu- 
cianismo o a las del taoísmo. Aquí hemos de limitarnos a tratar 
de aquellos pensadores que contribuyeron a plasmar las formas 
duraderas de la religiosidad china. 

La forma popular del taoísmo alcanzó una amplia difusión y 
una permanente validez. Para Lao-tse el tao era el ser más 
excelso y la fuente de todo otro ser; sus epígonos intentaron 
servirse del tao en la magia y en todas las variedades del ocul¬ 
tismo que, en parte como un desarrollo de antiquísimos elemen¬ 
tos de la religión popular, en parte como una creación de los 
nuevos especialistas, acompañaron desde entonces a las elevadas 
doctrinas del gran pensador. Huai-nan-tse, un importante filó¬ 
sofo de la época Han más antigua, sostenía que el santo se iden¬ 
tificaba con el espíritu del mundo, con el que estaba en una 
relación inmediata no perceptible por los órganos de los sentidos. 
El santo vive fuera del espacio y del tiempo y se mueve en lo 
inescrutable. Para ser capaz de ello es preciso aplicar ciertos 
métodos de respiración. Quien ha alcanzado en ellos la destreza 
necesaria puede abandonar su cuerpo, volar al cielo sobre una 
nube y vagar en el puro ser. Según Huai-nan-tse, los sabios de 
la antigüedad eran expertos en esta clase de tao. «Los cinco 
emperadores y los tres monarcas daban poca importancia al 
imperio, y ninguna a las cosas. Equiparaban la vida a la muerte 
y daban a todos los cambios el mismo valor. Con el espíritu 
de los grandes sabios conocían los sentimientos de todas las 
criaturas. Así podían a la vez entrar en el cielo en amistoso con¬ 
tacto con los espíritus y ser en la tierra hombres normales». 

La posesión de tao protege de las quemaduras y de todos 
los demás daños corporales y proporciona placeres celestes a 
aquel que se ha liberado de la corporeidad, quien, cabalgando 
animales fabulosos, recorre los espacios de la infinitud y somete 
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a les dioses a su poder. Oigancs lo que dice el mismo Huai-nan- 
tse: «El hombre grande está tranquilo, sin pensamiento alguno, 
inmóvil, sin cuidados. El cielo es su escondite; la tierra, su 
carruaje; las cuatro estaciones, sus caballos; ytn y yang (prin^ 
cipios femenino y masculino del mundo), sus aurigas. Cabalga 
sobre las nubes, asciende al éter y se une a la naturaleza crea- 
dora. Según sea su inclinación, paso a paso o a toda velocidad, 
sin obstáculos recorre el universo. Hace que el dios de la lluvia 
humedezca el camino y que lo barra el del viento. Vaga arriba 
por los espacios del cielo, desiertos, y abajo sale por la puerta 
de la infinitud». 

En la época posterior estas especulaciones sobre el tao, de 
profundo sentido e indudablemente sagrada seriedad, se ador^ 
nan con una mitología fantástica y se abren al interés y a la 
comprensión de círculos más amplios. Los verdaderos filósofos 
taoístas van haciéndose cada vez más raros y los místicos y los 
ascetas crecen en número. Pero todos apelan por igual a la auto- 
ndad de su maestro Lao-tse. 

El taoísmo esotérico aspiraba a conseguir, concentrándose en 
el tao y compenetrándose con la naturaleza, un incremento de 
fuerzas y una prolongación de la vida. Sus adeptos eran eremitas 
y ascetas que, aunque se mantenían más o menos fieles a los 
fundamentos filosóficos de la doctrina, más que filósofos, eran 
ya alquimistas y ocultistas, que se interesaban sobre todo por las 
píldoras de inmortalidad y por los elixires de vida. Son innume- 
rabies las leyendas que narran cómo la firme confianza se ve 
al fin recompensada con el éxito. Por ejemplo: el autor de una 
obra de filosofía natural en la que se dan instrucciones para la 
fabricación de las píldoras de inmortalidad probó una de éstas 
con su perro, que murió inmediatamente. Como su fe era fuerte, 
él mismo tomó otra, pero muño también. Su hermano mayor no 
tuvo más suerte. Pero cuando el hermano menor quiso sepultar 
los tres cadáveres, éstos resucitaron y marcharon junto a los 
inmortales. 

La creencia en la existencia de tres islas de los bienaventu¬ 
rados, en las que se prepara el elixir de la vida y en las que los 
inmortales habitan en palacios de oro y plata, es muy antigua. 
En el año 217 a. C., el emperador Shih Huang-ti envió una flota 
a buscar las tres islas. Pero estos peligrosos filtros y píldoras de 
inmortalidad no eran el único medio para abrirse paso al remo 
de los inmortales. Había otro: la contemplación. Para extinguir 
su propio yo, los ascetas se sometían a una disciplina corporal 
y espiritual hasta conseguir que el gran tao, que llenaba el 
mundo, ocupara el lugar de su yo personal. Una vez conseguido, 
se sumían en la contemplación de lo inefable y penetraban en las 
causas últimas del ser. Cuando el hombre se ha elevado hasta el 
tao, su cuerpo se hace espiritual e inmortal y pasa a estar por 
encima de las leyes de la natuialeza. «El agua no lo ahoga, el 
fuego no lo que.T a, no pueden herirlo los animales salvajes. Pasa 
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a través de la piedra y del metal, cabalga sobre el \ lento, o sobre 
la nube, o sobre el dragón, o sobre la grulla: cabalgando asciende 
al cielo. Lo que quiere puede crearlo, y transformar o hacer 
desaparecer lo que existe, las cosas, los animales, los hombres. 
Con máximas mágicas puede atraer la dicha y conjurar la des- 
dicha. Sometidos le están espíritus y daimones; puede llamarlos, 
darles órdenes, con fórmulas y amuletos puede conjurarlos, con 
espadas mágicas hacerlos retroceder a golpes, encerrarlos en reci¬ 
pientes y en vasijas. Cosas y personas que desea ver puede ha¬ 
cerlas aparecer en el espejo mágico» (Forke). 

Cuando se había alcanzado la posesión del tao era preciso 
conservar la vida, y para ello se recurría a una técnica respira¬ 
toria, a la gimnasia y a la dieta. Se creía que un viejo que fuera 
capaz de retener la respiración mientras su corazón latía mil 
veces volvería a ser joven. El ayuno era considerado como muy 
conveniente para el cuerpo; se afirmaba que había taoístas que 
habían conseguido vencer la costumbre de comer y vivían sólo 
de aire y rocío. Los contenidos de tao de las sustancias son unos 
distintos de otros. Las hay que prolongan la vida y otras que 
confieren la inmortalidad. Entre las plantas, las más eficaces eran 
el melocotón, el sésamo indio, y del pino la resina, las agujas y 
las raíces; entre los animales, la grulla, la gallina y las tortugas. 
Muy especialmente eficaces eran los huevos de gallina y de 
grulla, la sopa de tortuga y la cocción de una coraza de tortuga 
milenaria. Los minerales más estimados eran el oro y el cinabrio. 

La alquimia intentaba destilar la esencia del tao de los mi¬ 
nerales que lo contenían. Como los alquimistas europeos medie¬ 
vales, los taoístas intentaron hacer oro a partir del mercurio. 
Pero en China el motivo de estos intentos no era el ansia de 
oro, sino el conseguir el necesario para fabricar el elixir de la 
vida; la pobreza de los adeptos del tao les hacía imposible el 
procurárselo de otro modo. Para que el elixir de oro resultara 
eficaz había de cumplirse además con muchos preceptos morales 
y era necesario que hubiera sido obtenido en determinados 
momentos y lugares. Cuando en lugar de la deseada inmortalidad 
producía la muerte, siempre había una razón para explicar el 
fracaso. 

La orientación esotérica del taoísmo vulgar enlazaba con la 
antigua religión popular y con sus dioses, sus espíritus y sus 
mitos, así como con sus exorcismos, su geomántica, su magia y 
todas sus clases de adivinación. El positivismo, de hecho muy 
optimista, de los taoístas esotéricos de época tardía, aunque dio 
a las doctrinas acerca de la inmortalidad un carácter más grosero 
y adecuado a la capacidad de comprensión del vulgo, sigue 
teniendo por lo menos una cosa en común con la antigua meta¬ 
física del tao, a saber, la creencia en la fuerza del principio 
primordial, mantenedora del ser. En general, la relación del 
taoísmo esotérico con las doctrinas de Lao-tse es ya extraordina¬ 
riamente débil. 
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Un componente importante del taoísmo popular son los ge¬ 
nios, que han enriquecido notablemente el panteón chino. Ya en 
la época Han encontramos colecciones de biografías de santos. 
Algunos de estos santos y genios son sólo productos de fantasía; 
otros, hechiceros afamados. Hay una obra que trata de los espí¬ 
ritus y genios que fueron buenos funcionarios, y que se reti¬ 
raron luego a la soledad para consagrarse a las prácticas ascéticas. 

El filósofo y alquimista taoísta Ho Qung (317-323), que 
defendió contra los confucianos la creencia en los espíritus, dis¬ 
tingue tres clases de genios. 1) Celestes: hombres que subieron 
al cielo después de haber conseguido la posesión de tao. 2) Terres¬ 
tres : viven en la soledad de los montes famosos. 3) Genios cuyo 
cuerpo desaparece después de la muerte y cuyo espíritu sigue 
flotando en los aires. Ho Qung cree además en otros espíritus, 
manifestándose así verdadero hqo de su tiempo y fiel reflejo de 
las creencias populares. Todas las partes importantes de la natu¬ 
raleza están dotadas de espíritu. Él dios del cielo, ayudado por 
el del hogar y por el dios del destino, fija la suerte de los 
hombres. Antes el dios del hogar acudía al cielo en todos los días 
de luna nueva para dar informes del comportamiento de todos 
los miembros de la familia. Hoy no lo hace ya más que una vez, 
poco antes del Año Nuevo. Oídos los informes, el dios del cielo 
hace que el dios del destino imponga los castigos, que con¬ 
sisten en restar algunos días al tiempo que habían de vivir los 
castigados: el número de días restado varía en correspondencia 
con la magnitud de la falta. Los talismanes y las fórmulas má¬ 
gicas sirven para protegerse contra los espíritus, contra los ani¬ 
males salvajes y contra las serpientes; los espejos mágicos, para 
atraer a los espíritus. 

Cuando en la época Han el budismo se presentó en la pales¬ 
tra y comenzó a inteiesar a los chinos, los representantes del 
confucianismo y del taoísmo entablaron con la nueva religión una 
controversia que se refleja en la literatura polémica. En el taoísmo 
y en el budismo acabó por abrirse paso lentamente una tendencia 
smcretista. En cambio, la oposición entre el confvicianismo estatal 
y el taoísmo siguió irreductible. 


IV. EL BUDISMO CHINO 

1 . Período primitivo 

a ) La introducción del budismo en China 

El budismo en su forma llamada septentrional llegó a China 
pasando por Nepal, Cachemira, el Penjab y el Asia central. La 
influencia que sobre los pueblos del Asia central ejercieron las 
doctrinas budistas fue muy grande y hasta la penetración del 
islam determinó la forma de sus culturas. Entre los uiguros, 
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el budismo se convirtió en la religión principal, junto al mam- 
queísmo y al cristianismo nestoriano. Entre los mongoles, la in- 
troducción del budismo fue causa de una transformación interna 
que tuvo gran importancia política. Los éxitos que el budismo 
alcanzó en su difusión entre estos pueblos sc deben a su capa- 
cidad de adaptarse a las religiones ya existentes entre ellos. El 
budismo septentrional llegaba acompañado de deidades indias, 
tanto brahmámcas como bmduistas, y no le resultó difícil amal- 
gamarse con las deidades, creencias y prácticas de los pueblos 
del Asia oriental. 

La forma de contacto de los chinos con el budismo del Asia 
central tuvo lugar durante el período fdan más antiguo, con 
ocasión de la expansión del poderío chino hacia Occidente. La 
primera fecha segura de la historia del budismo en China es 
el año 67 d. C. El emperador Ming-ti (58-76 d. C.; época Han 
tardía) envió a la India una embajada, que regresó acompañada 
de los libros budistas y de los monjes que habían de traducirlos. 
Cuando en el año 67 d. C. el emperador Ming-ti promulgó un 
edicto permitiendo la práctica del budismo en todo el país, no 
hizo sino ratificar una situación de hecho, pues en aquella época 
el budismo había alcanzado ya gran difusión e influencia. El 
emperador mandó edificar un templo budista en su capital, 
Loyang. En torno a estos hechos históricos se crearon después 
abundantes leyendas. En honor del caballo blanco que había 
llevado desde la India hasta China los sagrados tesoros (es decir, 
los libros, las imágenes y las reliquias), el convento de la capital 
se llamó «convento del caballo blanco». Los monjes de este con¬ 
vento tradujeron la Sutra en cuarenta y dos artículos y el original 
sánscrito quedó custodiado en una cámara de piedra. 

b) La difusión del budismo en China 

A favorecer al budismo vino desde un principio el hecho de 
que sus primeros protectores fueran emperadores y altos digna¬ 
tarios, lo que le permitió eludir la más grave de las dificultades 
que podían habérsele opuesto, a saber, la rivalidad del confucia- 
nismo, religión estatal. No menos favorable le resultó el que 
hubiera muchos emperadores que acertaron a ser al mismo tiempo 
budistas y buenos confucianos. La oposición espiritual con la 
que durante este primer período hubo de enfrentarse el budismo 
provenía de los taoístas. Una leyenda conservada en los libros 
budistas nos habla de un juicio ordálico en el que había de 
decidirse cuál era la doctrina verdadera. Los taoístas, que habían 
visto con rencorosa envidia el apoyo que el budismo había 
recibido del emperador Mmg-ti, consiguieron que para deter¬ 
minar cuál de ellas se acercaba más a la verdad ambas doctrinas 
fueran sometidas a la prueba del fuego. Todos los grandes maes¬ 
tros del tao se reunieron ante el templo del caballo blanco, en 
presencia del emperador. Sobre uno de los tres altares que se 
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habían levantado a la entrada del templo (sobre el oriental) los 
taoístas depositaron sus libros canónicos y su colección de talis¬ 
manes. En el altar central se colocaron ofrendas para todos los 
espíritus. En el occidental, uno de los monjes indios puso sus 
sütras, sus imágenes de Buddha y sus reliquias. Los taoístas, 
agrupados en torno a su altar, pidieron a su dios supremo que 
demostrara públicamente la superioridad de su religión. Después 
de haberse postrado y levantado nuevamente, pusieron sobre su 
altar madera de sándalo y prendieron fuego a sus libros, de los 
que poco después no quedaban más que las cenizas. Los maestros 
taoístas habían concentrado sus esperanzas en sus artes mágicas 
y creían que con ellas podrían restaurar sus libros; pero el fuego 
les había quitado toda fuerza y no pudieron pronunciar sus 
fórmulas mágicas ni sus plegarias. Cuando se prendió fuego a los 
sütras de los indios, el altar quedó rodeado de una como guirnal¬ 
da de luz resplandeciente, y los libros, las imágenes y las reliquias 
no sufrieron el menor daño. 

En la época de los últimos emperadores Han, el budismo 
había alcanzado ya gran difusión en el norte de la provincia 
Kiangsu, donde contaba con grandes comunidades monacales, 
fastuosos templos, en los que las festividades se celebraban con 
gran esplendor, y gran cantidad de fieles. Muy pronto la nueva 
doctrina llegaba por el norte hasta más allá de Shantung, y por 
el sur hasta Kuangtung. Por el más antiguo de los tratados apo¬ 
logéticos, sabemos que ya en este período primitivo se impuso 
a los monjes budistas la obligación del celibato, privándoles así 
de la que se tenía por la mayor felicidad del hombre, la descen¬ 
dencia. Pero como el favor imperial no dejaba de apoyarlo, el 
budismo continuó su marcha ascendente. El emperador Huan-ti, 
aunque originariamente taoísta, equiparó el budismo al taoísmo. 
Ordenó que se hicieran estatuas de oro de Buddha y de Lao-tse 
y que se rindiera culto a estos dos grandes santos, usando para 
ello el mismo ritual que para los sacrificios al cielo. 

c) Relaciones del budismo con el 

CONFUCIANISMO Y CON EL TAOÍSMO 

La actitud de los confucianos ante la religión india siguió 
siendo invariablemente negativa, y su crítica se extendió incluso 
a aquellos emperadores que se mostraron favorables al budismo. 
La causa de esta oposición hay que buscarla en el sistema estatal, 
del que formaban parte los funcionarios con su envidia y con 
su espíritu clasista. Aunque con la instauración del sistema de 
exámenes la carrera de funcionario quedaba abierta a cualquiera, 
en realidad no podía hablarse de una verdadera representación 
popular en el gobierno, ya que sólo las peí sonas bien situadas 
podían permitirse hacer los largos estudios precisos, con lo que 
el cuerpo de funcionarios se nutría de sus propias filas. En estas 
condiciones, los funcionarios llegaron a tener una marcada con- 
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ciencia de clase y se dieron cuenta con instintiva segundad de 
que, SI el país se hiciera budista, ellos perderían su importancia. 
De aquí que hicieran siempre cuanto estaba en su mano por 
estigmatizar al budismo como una herejía que amenazaba al 
Estado. 

La actitud del taoísmo fue enteramente distinta. Aunque los 
primeros progresos del budismo se hicieron a su costa, ya en la 
época Han el taoísmo se adaptó al budismo, con lo que consiguió 
fortalecer su posición. La adaptación a que nos referimos con- 
sistió en la adopción de los monasterios y del monacato, del 
culto en el templo y del culto de las imágenes, elementos todos 
que el taoísmo no había conocido hasta aquel momento y que 
habían contribuido grandemente al éxito del budismo. Las reglas 
de los monasterios taoístas eran una imitación de las budiS' 
tas: 1) No matar ningún ser vivo. 2) No robar. 3) No mentir. 
4) No fornicar. 5) No comer carne y no beber vino. En cambio, 
los taoístas no impusieron nunca el celibato, y, aunque habituab 
mente los ascetas vivían solteros, en los monasterios había tam- 
bién monjes casados. 

Junto a los monjes había, y hay, exorcistas seglares, pero 
éstos sólo ejercen sus funciones cuando se les solicita, habitual' 
mente en el servicio divino en el templo, o en la conjuración 
de los espíritus, o en los funerales. En la mayoría de los casos, 
las funciones de los servidores del culto taoísta son hereditarias 
dentro de una misma familia, lo que se explica porque la fuerza 
mágica precisa para ellas es corporalmente hereditaria. Los mon- 
jes taoístas que viven fuera de los monasterios están sujetos a 
una organización que, creada por Chang Tao-ling en la época 
Han tardía, se ha conservado hasta nuestros días. La leyenda 
de la vida de Chang Tao-lmg lo pinta viviendo en una gruta 
de una montaña del sur de la China, dotado del don de la 
ubicuidad y del poder de volar al cielo. Narra también cómo 
se le apareció LaO'tse y le entregó una espada y un sello mágicos 
para que pudiera domar a los espíritus. Los libros mágicos, la 
espada y el sello, así como el título de t’ieri'shth, «maestro celeS' 
te», pasaron a sus sucesores en la dirección de la comunidad 
religiosa que él había fundado. Un pariente suyo creó una secta 
que en el año 184 d. C. dio ocasión a una rebellón de decisiva 
importancia en la decadencia de la dinastía Han; los rebeldes no 
fueron dominados hasta el año 207 d. C. Este fue el primer caso 
en que el Estado hubo de recurrir a medidas políticas para hacer 
frente a un movimiento religioso. A partir de aquel primer epi¬ 
sodio, las sectas siguieron ocasionando multitud de dificultades 
a los órganos estatales. 

El t’ieu'shih, cuya dignidad es, como hemos dicho, here¬ 
ditaria, es el representante terrenal del dios supremo del taoísmo, 
Yü'huang Shang-ti («emperador de jade»). Como sumo exorcista, 
es quien mayor poder posee sobre el mundo de los espíritus. Por 
influencia de la doctrina budista de la transmigración de las 
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almas, cada uno de los titulares de este cargo pasa por ser reen' 
carnación de Chang Tao-ling. Entre las funciones que son de 
la competencia del t’ienshih está la de llevar las listas de los 
dioses ciudadanos y proponer al ministerio de culto los ascensos, 
las destituciones y los nuevos nombramientos que en ellas deban 
introducirse: los acuerdos que a este respecto tome el miniS' 
teño de culto deben ser ratificados por el emperador, quien es 
monarca de todos los dioses, no sólo de los de la religión estatal, 
sino también de los taoístas y de los budistas. Otra de las fun- 
Clones del t’ien'shih y de los exorcistas a él subordinados es la 
de convocar a los ejércitos celestes para la lucha contra los espí- 
ritus malvados. A esta convocatoria se procede cuando se cons¬ 
truye una casa o en caso de enfermedad o muerte, sequía o 
inundación, incendio y otras muchas catástrofes. La vida del 
pueblo chino está penetrada de magia, hecho al que no siempre 
se presta la debida atención en las exposiciones que de su reli¬ 
gión se hacen. El pueblo no se interesaba en lo más mínimo por 
el culto de la religión estatal, y, en consecuencia, era natural que 
la vida religiosa popular siguiera moviéndose por las rutas de la 
antigua religión natural y de la magia y no encontrara ninguna 
dificultad en aceptar las novedades que en este campo había 
introducido el taoísmo vulgar. 

Vanas eran también las razones por las que el pueblo había 
de sentirse atraído por el budismo. Una era el cuidado que éste 
ponía en el culto y en el arte: otra sus doctrinas escatológicas, 
que para un pueblo que, como el chino, practicaba el culto de 
los antepasados, habían de constituir una verdadera revelación. 
Recordemos que hasta aquel momento no se había dicho casi 
nada sobre la vida después de la muerte. El confucianismo cui¬ 
daba de que fueran justas las relaciones del hombre vivo con 
los dioses. Las abstractas doctrinas de Lao-tse y de su escuela 
no podían interesar al pueblo. El taoísmo vulgar se preocupaba 
más de prolongar todo lo que fuera posible la vida terrenal que 
de los pensamientos en torno a la vida después de la muerte. 
El culto de los antepasados no se basaba más que en una idea 
poco clara de la supervivencia del alma después de la muerte. Las 
doctrinas budistas de la metempsicosis podían dar más detalles 
sobre la vida transcendente. Además, el budismo conocía el mé¬ 
todo para influir desde este mundo en el destino de los muertos 
y la forma de ayudarles. Fue precisamente la intercesión por los 
muertos que los sacerdotes budistas eran capaces de llevar a 
cabo la que hizo que el pueblo se sintiera atraído por ellos. Con 
el tiempo las ideas budistas acerca del paraíso y del infierno 
acabaron por introducirse en el taoísmo. A su vez, los budistas 
aceptaron buena parte de los exorcismos taoístas, y sus monjes 
comenzaron a actuar como magos y curanderos, con lo que po¬ 
demos decir que el sincretismo de las religiones taoísta y budista 
era ya en la época Han un hecho consumado. 
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2. El budismo chino en el curso de la historia posterior 

Desde el siglo iv al VI, el budis’^no siguió gozando de la 
protección de los emperadores. Los monasterios y el monacato 
llegaron a un grado máximo de apogeo, se emprendieron nume- 
rosas peregrinaciones al país sagrado, a la India: creció el nú¬ 
mero de traducciones y se escribieron obras y enciclopedias ori¬ 
ginales para exponer la doctrina budista. A comienzos del siglo v 
comenzaron a formarse las escuelas del budismo chino, que en el 
curso de los tiempos llegaron a ser diez. 

Durante la época T’ang (618-906) el budismo sufrió sus pri¬ 
meros contratiempos de importancia. El excesivo interés que 
consagraba a las prácticas mágicas del tantnsmo, así como la 
falta de coherencia entre los monasterios y escuelas, le resultaron 
perjudiciales. La actitud de los emperadores de la dinastía T’ang 
ante el budismo no fue uniforme. Unos lo apoyaron, otros lo 
persiguieron. Se había generalizado la costumbre de reprochar a 
sus monjes y monjas el celibato, que les impedía cumplir con sus 
deberes para con la familia y con el Estado. Se promulgaron 
edictos imperiales que fijaban el número de monasterios y monjes 
y dificultaban la entrada en las comunidades conventuales. 

Vino luego la división del imperio, y el budismo comenzó a 
ser apoyado en el remo del Norte. El período de dominio de los 
mongoles (1280-1367) vio un nuevo apogeo del budismo. Qubilai 
intentó incluso suprimir el confucianismo y el taoísmo para fa¬ 
vorecer al budismo. Durante el reinado de su sucesor creció el 
número de monasterios y se hicieron traducciones al mongol de 
libros budistas tibetanos y chinos. 

El fundador de la dinastía Ming (1368-1644) había fiasado 
su juventud en un templo budista, pero esto no le impidió, una 
vez fue emperador, renovar en el año 1372 las disposiciones de 
la época Sung contra los monjes y las monjas budistas. Además 
de a los monasterios budistas, persiguió también a los taoístas. 
En el remado de Yung-lo (1403-1425) se dispuso que nadie 
pudiera entrar en un monasterio sin haber cumplido los cuaren¬ 
ta años. Del mismo modo que Qubilai lo hiciera con Confucio, 
el emperador Shih Tsung (1522-1567) dictó penas centra Bud- 
dha y procedió con dureza contra los budistas, hasta el punto 
de provocar una rebelión en la que el pueblo hizo causa común 
con los monjes y contra los soldados que habían incendiado los 
monasterios. La agitación producida por estos episodios contri¬ 
buyó a acelerar la decadencia de la dinastía. 

Ni los empeiadores ni las leyes de la dinastía manchó (1644- 
1912) se mostraron más favorables al budismo. El «edicto sa¬ 
grado» del emperador K’ang-hsi (1661-1722) condenó como 
herejía todas las doctrinas que divergieran del confuciamsmo, y, 
en consecuencia, también el budismo. Lo que tanto a los em¬ 
peradores Mmg como a los Ch’mg (manchó) les movió a perse- 
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guir al budismo fueion las irtngas políticas de las sectas secretas 
de tendencia budista. En cambio, los primeros monarcas de la 
última de las dinastías citadas favorecieron al lamaísmo, tam- 
bien por razones políticas, pues les interesaba conservar al Tibet 
y a Mongolia dentro del imperio, y esto sólo era posible en el 
caso de que el emperador consiguiera ganarse a la jerarquía 
lamaísta. 

Pese a todos los edictos contra el budismo y a todas las dis¬ 
posiciones dictadas para dificultar la entrada en los monasterios, 
la situación del budismo debe de haber seguido siendo todavía 
soportable, pues si no no habrían llegado a existir los numerosos 
templos diseminados por todo el país, algunos de los cuales, muy 
grandes, fueron otrora muy frecuentados. Precisamente en Pekín, 
residencia de los emperadores de las dos últimas dinastías, hay 
miles de templos, entre mayores y menores, que en su mayoi 
parte datan de la época de las dinastías Ming y Ch’ing. Los 
emperadores obraron acertadamente fijando un límite al número 
de bonzos y oponiéndose a la atracción que ejercían los claustros, 
pues de otro modo es fácil que se hubiera producido en la China 
un descenso de población tan devastador como el que por estas 
mismas causas produjo el lamaísmo entre los mongoles. 

Los taoístas no fueron tan perseguidos como los budistas, 
pues si era cierto que se oponían también a los «Clásicos» con- 
fucianos, en cambio no había nada que reprocharles desde el 
punto de vista del principio familiar. Desde la época Sung (960' 
1279), el número de sacerdotes taoístas decreció notablemente, 
cediendo su lugar a los bonzos del budismo. Dentro de la reli- 
gión popular no era difícil que los dos sistemas se representaran 
y sustituyeran mutuamente ni que se fundieran. De esta forma 
la acusación de que el aumento de monasterios privaba a la 
economía de la nación de la mano de obra necesaria y resultaba 
perjudicial para el aumento de población se dirigió fundamental' 
mente contra los budistas. 

Digamos todavía unas palabras sobre el estado actual del 
monacato budista y taoísta y sobre sus actividades. La historia 
conoce abundantes ejemplos del iigor de la ascesis de los monjes 
y del celo de sus actividades para la difusión de sus creencias. 
De sus filas salieron también algunos excelentes literatos. Pero 
hoy no gozan ya de prestigio entre las masas, lo que se explica 
por la vida que llevan. Por regla general son incultos y se inte' 
resan demasiado claramente por el dinero. Nadie toma en seno 
su celibato, ni siquiera ellos mismos. La mayor parte de los 
monjes procede de las clases bajas y entra en el monasterio en 
busca de una vida cómoda. Muchos ingresan en la niñez y crC' 
cen en el templo. Una vez que han pasado la iniciación monacal 
reciben un diploma expedido por el Estado. La vida en los 
monasterios incluye la organización en rangos jerárquicos, la 
fijación de determinados momentos para la oración y la distri' 
bución del trabajo. Los creyentes los llaman en caso de enfet' 
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medad para que recen e intervengan con sus prácticas de magia 
curativa. Las más importantes de sus funciones, y al mismo 
tiempo las más productivas de sus fuentes de ingresos, son las 
que desempeñan en los funerales y en el culto de las almas. 


V. LA RELIGION SINCRETISTA 

Hemos puesto al descubierto las distintas fuentes de que en 
el curso de su historia se alimentó la vida y el pensamiento 
religioso de los chinos. Esta mirada retrospectiva al curso evolu- 
tivo de los distintos elementos que en el correr de los tiempos 
han venido a confluir en la corriente única de la religión sin- 
cretista nos ha permitido ya formarnos una idea bastante exacta 
de la esencia de la religión china. En las líneas que siguen vamos 
a intentar ampliar nuestro campo de visión presentando algunos 
aspectos de la religión smcretista cuyo proceso de formación he¬ 
mos descrito. 


1. El mundo de los dioses, de los santos y de los genios 

Su carácter aristocrático hizo imposible desde un principio 
que el confuciamsmo se convirtiera en una religión popular. No 
daba al pueblo más que una posibilidad de entrar por sí mismo 
en contacto con el mundo de los dioses: la que le ofrecía en el 
culto de los antepasados. En los demás actos cultuales, el go¬ 
bernante actuaba en nombre de sus súbditos, y éstos habían de 
conformarse con las doctrinas morales. Era, pues, inevitable que 
el pueblo siguiera practicando su propia religión, herencia de 
tiempos antiquísimos, enriquecida ahora con elementos nuevos 
taoístas y budistas. El resultado de esta síntesis realizada por el 
pueblo es la única religión a la que en sentido pleno puede 
darse el nombre de religión de los chinos. 

Las deidades que encontramos en su panteón son totalmente 
heterogéneas: las antiguas deidades naturales, un gran número 
de santos budistas y dioses brahmánicos, santos taoístas y héroes 
divinizados. Nos es imposible encerrarlas a todas ellas dentro de 
un mismo sistema coherente, por lo que habremos de reducirnos 
a describir una selección de los más importantes entre estos seres 
superiores. Con el nombre de <dos tres santos» se venera y re¬ 
presenta a Lao-tse, Buddha y Confucio. Buddha se representa 
sentado en el centro, posición de preferencia que corresponde a 
la que realmente ocupa en la veneración y en la estima del pue¬ 
blo. Representaciones de esta tríada se encuentran, además de en 
los templos (estatuas), en las viviendas del pueblo (imágenes 
piadosas). De especial popularidad disfrutan aquellas represen¬ 
taciones iconográficas que muestran todo el panteón, aunque en 
forma simplificada. En una de ellas, los seres superiores repre- 
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sentados son sesenta y seis, dispuestos en cinco filas, unas sobre 
otras. En la superior, sentados en sus tronos, están Buddha, Con' 
fucio y LaO'tse; bajo ellos, la diosa Kuan-ym; el centro de la 
tercera fila lo ocupa el genio taoísta Lu Shun'yang, y el de 
la cuarta, el dios de la guerra, Kuan-ti, cuyos templos y represen- 
taciones iconográficas son abundantísimos en todo el país. En 
el centro de la última fila está el dios de la riqueza. Cada una de 
estas cinco figuras principales está circundada por su séquito 
de deidades secundarias. Estas representaciones iconográficas que 
asocian a muchas deidades son muy numerosas y tienen una 
importancia central en los cultos que acompañan a las horas 
más solemnes del año, las de la noche del Año Nuevo. Ellas nos 
muestran la falta de prejuicios con que el pueblo ha procedido 
a elegir y asociar a sus dioses. 

Una tríada de origen exclusivamente taoísta es la constituida 
por «los tres (seres) puros». Su figura central es el llamado 
«emperador de jade», deidad suprema de los taoístas, que lleva 
ese nombre porque su palacio, cuya entrada es de oro, está en 
un monte de jade. El segundo lugar corresponde al dios que 
fija los tiempos y regula las alternancias entre yflng y yin, las 
dos fuerzas, masculina y femenina, de la naturaleza, que se 
completan mutuamente. En tercer lugar está Lao-tse, como di¬ 
fusor de la verdadera doctrina de la tríada. Hay también tríadas 
exclusivamente búdicas, cuya composición no es la misma en los 
distintos países budistas que las conocen (India, Mongolia, China 
y Japón). Otra tríada taoísta es la conocida con el nombre de «los 
tres funcionarios», que son el cielo, como dador de la dicha: la 
tierra, como perdonadora de los pecados, y el agua, como libe¬ 
radora de la desgracia. Se habla también de los «tres principios», 
nombre del señor de las tres partes del año (de las que la pri¬ 
mera dura desde el primer mes hasta el séptimo; la segunda, 
desde el séptimo al décimo, y la tercera, desde el décimo hasta 
el final del año). Según otra interpretación, este nombre corres¬ 
pondería a los tres emperadores de la antigüedad: Yao, Shun 
y Yü. 

El pasar con éxito los exámenes y entrar en la carrera de 
funcionario era para los chinos la mayor dicha a que podía aspi¬ 
rar un )oven. No es, pues, de extrañar que se crease un dios (que 
originariamente fue una deidad astral) con esta especial advoca¬ 
ción. Algo más tarde, un famoso funcionario de la época T’ang 
fue promovido al rango de dios de la literatura. Los habitantes 
del que había sido su distrito erigieron en Szechuan un templo 
en su honor, y los aspirantes al examen acudieron a él para pe¬ 
dirle suerte. En el curso del tiempo, el antiguo funcionario se 
fundió con la deidad astral, y la estrella se convirtió en su 
palacio. En los templos de este dios de la literatura se representan 
junto a él dos deidades, que se llaman «túnica roja» y «coraza de 
oro». La primera es venerada, sobre todo, por aquellos aspirantes 
al examen que piden ayuda, conscientes de las deficiencias de su 



328 


MATTHIAS EDER 


saber. «Coraza de ero» es el dios tutelar de los literatos y al 
mismo tiempo el temido vengador de todo el mal que éstos 
causen. 

Otra personalidad histórica deificada es el dios de la guerra, 
llamado Kuan^ti. Kuan-ti fue un he oico guerrero que vivió des¬ 
de el 162 al 220 d. C. y pasó a la historia heroica de China 
como fiel aunque fracasado defensor de la causa perdida de la 
dinastía Han. Los emperadores Sung y Yuan le confirieron títu¬ 
los honoríficos, y Wan-li, uno de los emperadores Mmg, le nom¬ 
bró dios tutelar del imperio. Kuan-ti es para los militares lo que 
Confucio para los literatos. Además es simultáneamente el dios 
de la literatura, pues se dice que en su juventud estudió apasio¬ 
nadamente los «Clásicos». 

Pasemos a las más importantes deidades budistas, haciendo 
notar de antemano que el término deidad ha de entenderse aquí 
en sentido muy amplio, como aplicado de forma general a los 
seres superiores objeto de culto en el templo. Citemos primero 
a la santa Jan-teng-fo, «lámpara ardiente». Según una leyenda, 
era una mendiga india que, pese a su pobreza, ahorró lo preciso 
para poder dejar una lámpara encendida sobie el altar de Buddha, 
quien para recompensarla le anunció anticipadamente que ella 
misma sería un buddha en el futuro, y la hizo admitir entre sus 
monjas. Según otra tradición, ésta taoista, Jan-teng era un famoso 
maestro del tao y vivía en China. Buddha oyó hablar de aquel 
maestro milagroso y marchó a China a buscarlo. Jan-teng con¬ 
siguió en sólo trece días iniciar a su discípulo indio en la doctrina 
de la perfección. Buddha volvió entonces a la India y predicó allí 
la sabiduría que había aprendido en China y llegó a ser conocido 
con el nombre de S’akyamuni. 

Una figura muy popular es la de Maitrcya, el buddha del 
futuro. Su apariencia es todo lo contrario de la de un asceta que 
ha renunciado al mundo. Resplandece en él la alegría de vivir, 
sus mejillas son gruesas, y su boca grande: su cuerpo está des¬ 
cubierto ; su gruesa figura, tan ancha como alta, aparece sentada 
en su trono. En una de sus manos tiene una bolsa maravillosa 
que contiene aire del cielo primordial, germen de todos los 
mundos pasados. En la otra mano tiene un rosario; cada una de 
sus cuentas representa uno de los períodos de mil años que du- 
ante sus existencias anteriores pasó consagrado a la práctica de 
todas las buenas obras. Una figura risueña y placentera. Los 
creyentes pretenden que ya han caído del cielo repetidamente 
unas caltas que anuncian la llegada de Maitreya, pues es de saber 
que este buddha futuro, del que se espera la salvación de la hu¬ 
manidad, habita todavía en el cielo, de donde descenderá «lleno 
de amor y compasión». Su aparición en el mundo tendrá lugar 
aproximadamente unos cinco mil años después de la entiada del 
buddha histórico en el nirvana, cuando la doctrina budista em¬ 
piece a sucumbir a la debilidad de su vejez. La validez y eficacia 
de la actuación de cada uno de los buddhas pasa por tres pe- 
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ríodos: la aparición, el progreso y la decadencia. Por lo que se 
refiere a S’akyamuni, el primero de estos períodos duró hasta 
quinientos años después de su muerte; el segundo, otros mil, 
y el tercero durará tres mil. Cuando éste termine habrá llegado 
el momento de la aparición de Maitreya. 

Vienen ahora dos deidades. Amida y Kuan'yin, la diosa de 
la misericordia, a las que podemos considerar como las más 
invocadas y veneradas de todas las deidades budistas. Amida 
es el buddha del paraíso de Occidente, lugar de residencia de 
los bienaventurados, donde el hombre escapa al ciclo de las reen- 
carnaciones. Este país de les bienaventurados, que está separado 
de nuestra tierra por diez millones de mundos, cada uno de los 
cuales está gobernado por un budddia, es el objeto de la esperan¬ 
zada nostalgia de todos los fieles budistas. El culto de Amida 
parece haber sido introducido por los traductores indios en la 
época Han. Los budistas más devotos pronuncian constantemente 
el nombre de Amida, con lo que creen que alcanzan méritos tan 
grandes, que después de su muerte serán recibidos inmediata¬ 
mente en el paraíso. La iconografía de Amida lo lepresenta habi- 
tualmente sentado sobre una flor de loto. En su gran estanque 
en el paraíso se mecen innumerables hojas de loto, en las que 
los elegidos renacen a la vida bienaventurada. Amida hizo voto 
de no llegar a la suma perfección para permanecer así al alcance 
de los hombres y poder acudir en su ayuda cuando lo invocaran, 
especialmente en el momento de la mueite. Y, en consecuencia, 
permanece en el paraíso de Occidente, sin dar el paso último que 
le separa del nirvana, para servir de guía a los mortales acosados 
por el dolor, que sin él no tendrían ninguna esperanza de alcan¬ 
zar la budidad. Todo esto recuerda la doctrina de la sola fides; 
lo que importa no son las buenas obras en sentido budista, sino 
la fe en la misericordia de Amida (fe que es un don gratuito de 
Amida) y la invocación de su nombre. Esta creencia, en sí muy 
consoladora, fue, como era inevitable, la forma del budismo que 
mayor difusión alcanzó entre el pueblo. 

Otra deidad redentora del budismo es Yao-shih-fo, el «Bud¬ 
dha médico», nombre que debe a la creencia de que su más 
íntimo deseo es sanar a la humanidad de todos los males que la 
afligen. Es, como Amida, un buddha de épocas pasadas que ha 
hecho voto de consagrarse totalmente a la salvación de los hom¬ 
bres y a librarlos de las enfermedades y de los defectos, del mal 
corporal y del mal espiritual. 

P’i-lu-fo o Vairochana es un ente ideal, el buddha de la 
abstracción y del nirvana, que quiso renacer en el buddha reden 
tor S’akyamuni y merece que se le venere por el amor a la 
humanidad que de ese modo demostró. Los taoístas lo convirtie¬ 
ron en discípulo de uno de sus genios que habría vivido en la 
época legendaria. Más tarde P’i-lu-fo siguió a otro maestro, con 
el que entró en el paraíso occidental. Esta leyenda le vahó ser 
objeto de culto también en los altares de los templos taoístas. 
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Los «doce grandes maestros celestes» de la humanidad son tam¬ 
bién redentores de celestial bondad que atienden las súplicas 
de todos los que necesitan ayuda. En los templos budistas sus 
imágenes están colocadas unas detrás de otras. 

Kuan-ym comparte con Amida el lugar de honor entre los 
redentores budistas. Originariamente no era más que una corre¬ 
gente del paraíso occidental, y sólo en China comenzó a ser obje¬ 
to de un culto independiente como la diosa luminosa de miseri¬ 
cordioso corazón. Literalmente, Kuan-ym significa «la que escu¬ 
cha los sonidos» (o sea, las oraciones). Una de sus representacio¬ 
nes iconográficas más frecuentes es la de «Kuan-ym, la de mil 
brazos». Otra, procedente del Tibet, la representa con vanos 
OJOS y cabezas. Ambas pretenden simbolizar su múltiple actividad 
auxiliadora. Una tercera la muestra atravesando un mar (es invo¬ 
cada por los navegantes, a quienes a veces se aparece cuando 
se encuentran en peligro). La más conocida de todas es la que 
la representa con un niño en los brazos, «Kuan-yin, la que envía 
los niños», forma bajo la que la invocan las mujeres estériles 
para que les conceda hijos. El que esta imagen de Kuan-ym 
con el niño dependa de algún modo de la Virgen María, no 
pasa de ser pura suposición, aunque sepamos que durante los 
dos siglos en que estuvo prohibido el cristianismo en el Japón 
los cristipos japoneses rendían disimulado culto a la Virgen en 
estas imágenes de Kuan-ym. 

El rey del mundo inferior, cuyo nombre chino es «rey de las 
entrañas de la tierra» (Ti-ts’ang-wang), no es ninguna espantosa 
figura infernal, sino un budista bienhechor de la humanidad 
deificado. En la época T’ang, el monje indio Amogha introdujo 
en la corte imperial china diversas prácticas que tenían por objeto 
ayudar a los muertos. El bonzo Mu-lien siguió los caminos que 
había trazado Amogha. Este había creado las llamadas «fiestas de 
las almas errantes». Todos los bonzos de la comarca eran invi¬ 
tados a un festín. Durante los vanos días que éste duraba, todas 
sus mortificaciones, oraciones y buenas obras se aplicaban a las 
almas para cuya salvación se había organizado la fiesta. Las gentes 
pudientes la acompañaban de la representación de una pieza dra¬ 
mática llamada «Mu-lien salva a su madre», en la que se mos¬ 
traba cómo Mu-lien, organizando por consejo del buddha Tatha- 
gata la fiesta de las almas, salvó a su madre de las penas del 
infierno. La representación de esta pieza dura tres días con sus 
noches y ocasiona gastos importantes. Las gentes creen que las 
almas en cuya intención se escenifica la pieza quedan inmediata¬ 
mente liberadas del infierno. El bonzo Mu-lien, en premio de su 
amor filial, fue nombrado rey del interior de la tierra; como tal 
tiene a sus órdenes a los diez reyes del infierno y es invocado 
por los budistas y por los taoístas en toda clase de asuntos, pero 
especialmente para que los preserve o les libere de las penas del 
infierno. 
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Este es el lugar más adecuado para que tratemos del mundo 
inferior en la religión popular china. El mundo inferior está 
dotado de una amplia administración y organizado de forma que 
recuerda la de los tribunales ten enales. Hay tribunales y jueces 
para cada uno de los distintos pecados y delitos. Mu'lien, a 
quien el «emperador de jade» (Yü-huang) hizo rey del interior 
de la tierra, es la suprema instancia. En la fiesta de su cum^ 
pleaños, que se celebra el día 30 del séptimo mes, los jueces de 
las diez secciones acuden a felicitarle y el juez supremo otorga 
algunos indultos; las almas que han cumplido ya su condena 
vuelven de nuevo a la tierra para renacer como hombres, peces 
y pájaros. Las penas de los demás condenados son parcial o to.- 
talmente conmutadas. Kuan-yin y Amida tienen gran influencia 
sobre el destino de los condenados. 

El infierno de los budistas chinos se encuentra en una mon¬ 
taña en la provincia de Szechtian, en el sudoeste del país. Duran¬ 
te la noche, los gritos de las desdichadas almas llegan hasta la 
tierra, y quien los oye queda petrificado de espanto. La primera 
de las diez secciones del infierno es una especie de antecámara 
que da paso a las verdaderas cámaras de tortura; en la última 
sección se devuelve la libertad a los que ya han cumplido su 
condena en las otras ocho secciones, cada una de las cuales está 
compuesta de un infierno grande y dieciséis pequeños, a los que 
hay que añadir el lago de la sangre y la ciudad de los suicidas. 
En conjunto hay 138 lugares de castigo. 

El infierno budista no dura toda la eternidad. Una vez cum¬ 
plida su condena, las almas renacen a una nueva existencia. Pero 
hay almas incorregibles que es preciso entregar a los demonios 
para que con una maza las maten de una vez para todas. El que 
el infierno no dure eternamente se explica porque, para los 
budistas, con el renacimiento las almas pierden su individualidad, 
pero sobre todo porque el budismo sostiene que, al finalizar cada 
uno de los períodos del mundo, todos los seres sufren una reno¬ 
vación esencial. 

En la primera sección del infierno, la antecámara que da paso 
a los lugares de torturas, se conservan los registros de los vivos 
y de los muertos. Allí es donde se fi)a la mayor o menor dura¬ 
ción de cada vida humana. Cuando llega un alma y el número de 
sus malas acciones no supera el de sus buenas obras, pasa al tri¬ 
bunal de los renacimientos, donde se le asigna una nueva exis¬ 
tencia, mejor o peor según sus méritos. Al que ha hecho más 
mal que bien, se le enseña un espejo en el que contempla todas 
sus acciones malvadas, y luego pasa al tribunal competente para 
cumplir su castigo. Tanto las descripciones literarias como las 
representaciones gráficas trazan un cuadro escalofriante, cruel 
y sangriento, de las penas del infierno, en el que los condenados 
sufren todos los tormentos que puede imaginar una fantasía 
humana, que en este aspecto no tiene nada que envidiar a la 
de Dante. 
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Junto a estas descripciones, en las que se basa el resumen 
que antecede, hay otras en las que el número de infiernos se 
eleva a dieciocho. En las naves laterales de los templos budistas 
es frecuente encontrar plásticas de adobe pintadas que represen¬ 
tan las penas de los infiernos, como permanente amonestación a 
los vivos para que eviten el pecado. Todas estas ideas sobre el 
infierno son bien conocidas del pueblo, y en cierta medida han 
ejercido una influencia saludable sobre su vida moral. 

Todavía deberíamos citar a otros miembros del panteón chi¬ 
no, a los lohan, santos que han entrado en la budidad y no están 
ya sometidos a la transmigración de las almas. Hay grupos de 
dieciocho lohan y otros de quinientos. Los «dieciséis venerables» 
son seres parecidos, santos también del budismo, muy conocidos 
en la iconografía de sus templos. Lo mismo puede decirse de 
los doce espíritus protectores de los años, que van turnándose 
anualmente. En los nacimentos, en las bodas y en las sepul¬ 
turas se rinde siempre culto al espíritu que corresponde al año 
en que tienen lugar. 

Tanto los taoístas como los budistas conocen a los llamados 
«cuatro reyes del cielo», que reman sobre las cuatro laderas del 
Meru, el monte del mundo. En los templos se ven sus magní¬ 
ficas estatuas, de dimensiones frecuentemente gigantescas. Algu¬ 
nas veces se les representa con los pies sobre figuras de demonios, 
sus súbditos en las laderas del Meru. Les está confiada la regu¬ 
lación del viento y la lluvia de acuerdo con las necesidades de los 
hombres. Cada uno de los cuatro reyes lleva en sus manos un 
emblema que alude a este aspecto de sus actividades. Uno es 
el productor del viento. Su símbolo es una espada mágica, que 
él blande con tanta fuerza, que al cortar el aire da origen al 
rugido del viento. Otro cuida de la regulación del viento produ¬ 
cido del modo antedicho. En sus manos lleva una guitarra, cuyas 
cuerdas afina. El tercero produce la lluvia, y por eso se le repre¬ 
senta con un paraguas. Del cuarto depende el que caiga la can¬ 
tidad adecuada de agua. En una mano lleva una serpiente, cuyo 
valor emblemático se basa en un juego de palabras; la que 
designa a las serpientes de la especie de la que el rey tiene en 
la mano se pronuncia del mismo modo que la palabra «corres¬ 
pondiente, adecuado». Baste lo dicho para que nos demos cuenta 
del valor eminentemente práctico que para los chinos tienen 
estos dioses indios. 

Los templos chinos del dragón se encuentran por todas partes. 
El dragón es el señor de los mares, habitante de cuevas y lagos, 
que mora en las crestas de las montañas y constituye la fuerza 
que mueve los vientos tempestuosos y causa los terremotos. Su 
principal importancia y la razón de la veneración que se le 
tributa hay que buscaría en sus poderes de dador de lluvia. En 
ninguno de los templos lugareños falta su estatua, pues de él es 
de quien depende la cosecha. Junto a las fuentes se ven frecuen¬ 
temente pequeños templos que le están dedicados, o, si no, su 


lA RELIGIÓN DE LOS CHINOS 


333 


estatua, empotrada en un nicho en el muro frente a la fuente. 
En invierno, el dragón descansa en las profundidades del mar; en 
primavera vuela con las nubes y gobierna y da la lluvia. En las 
épocas de sequía, los habitantes de los poblados organizan pro- 
cesiones con la estatua del rey dragón. Si por mucho incienso 
que se le ofrezca sigue sin dar lluvia, se recurre a la violencia, 
dejando su imagen expuesta al calor del sol, hasta que él mismo 
no puede soportarlo por más tiempo y concede la lluvia. Si esta 
sigue sin caer, puede ocurrir que se destruya su imagen y que 
las autoridades den orden de entronizar un nuevo rey dragón. 

Con los dioses y santos de que acabamos de hablar no hemos 
agotado el número de seres superiores, ni siquiera el de los 
mejor conocidos. Hay todavía otros muchos que se presentan 
aislados o en grupos como el de los seis patriarcas del budismo 
chino, seis monjes que se hicieron acreedores a méritos especiales 
por su contribución a la difusión del budismo. Todo el pueblo 
conoce también un gran número de héroes de narraciones famo' 
sas, como la Narración de un viaje al paraíso occidental. Esta 
narración, cuyo héroe es el mono Sun, describe en forma nove- 
lada la introducción del budismo en China, Es una exposición 
legendaria de las aventuras del monje Hsüan-Tsang y de sus 
compañeros, que en el siglo Vil d. C. marcharon a la India y, 
después de permanecer allí diecisiete años, regresaron con gran 
cantidad de libros religiosos, de imágenes y de reliquias. Sun, 
el mono, que es el protagonista de la novela, se caracteriza por 
sus estupendas picardías, por sus astutas ocurrencias y por su 
dominio de todas las situaciones; sólo la doctrina budista puede 
ir domándolo lentamente. Este mono es una alegoría del corazón 
humano, por naturaleza salvaje e indisciplinado contradictor de 
todos los dioses y espíiitus. LaO'tse consigue poner al mono un 
collar, que, suave mientras se mantiene tranquilo, se le clava 
dolorosamente en la carne tan pronto como se insubordina. Pero 
sólo Buddha consigue su conversión interna, porque todas las 
artes mágicas del mono no pueden nada contia él. Entonces Sun 
se une al grupo peregrinante del monje Hsúan'Tsang y doma 
al cerdo Chu-pa-chieb (símbolo de la natuialeza animal del 
hombre), que también toma parte en la peregrinación. La más 
peligrosa de todas las aventuras es el paso de un río que como 
puente no tiene más que una plancha; todos vacilan antes de 
aventurarse por ella, y sólo Sun se arriesga. La última es la del 
bote para el viaje al cielo. El bote no tiene fondo, y cuando 
Hsúan'Tsang sube a él, cae al agua. Pero consiguen salvado, y, 
cuando están a mitad de trayecto, ve un cadáver flotando sobre 
las olas y reconoce en él a su yo terrenal. Todos le felicitan 
entonces por su salvación. Al desembarcar en la otra orilla, 
cuando ya han alcanzado su destino y se han salvado, el barquero 
desaparece. Esta conocida novela resulta un documento muy 
instructivo sobre las ideas religiosas. 



MA1 miAS rOER 


^^4 


Los «ocho genios» son también generalmente conocidos. Su 
representación iconográfica es un elemento decorativo empleado 
en los abanicos, en los bordados, en la cerámica e incluso en los 
pasteles. Pasan por ser símbolos de felicidad. Otro inmortal que 
todos conocen es LiU'Hai, a quien se representa como un mu- 
chacho que hace girar por encima de su cabeza un cordel con 
unas monedas. Ayuda a conseguir riquezas y se le invoca al 
comenzar un negocio. Hay algunos dioses de naturaleza astral; 
así T’ai'i, el «gran uno», una personalidad abigarrada en la que 
se reflejan las especulaciones cosmológicas. Se la equipara con 
la Estrella Polar y está al frente de los cinco emperadores ce- 
lestes. Los taoístas y budistas veneran a T’ou'mu, la «madre del 
Polo Norte», Y, por último, dentro de los seres celestes existe 
una jerarquía burocrática bien organizada. Hay un «ministerio 
del trueno», a cuyas órdenes están todos los dioses del rayo, del 
trueno, de la lluvia y del viento. El «ministerio de la medicina» 
se compone, en primer término, de un cierto número de héroes 
culturales deificados a los que los mitos atribuyen méritos espe- 
cíales por sus prácticas curativas. Hay luego un rey de la medí' 
ciña (YaO'Wang), cuyos templos e imágenes se encuentran en 
gran número; un dios de la cirugía, una diosa de los ojos, una 
diosa que abrevia los partos, otra que ayuda en ellos, un espe¬ 
cialista en viruela, etc. El «ministerio del agua» tiene un personal 
muy abundante y múltiples cometidos. Hay todavía otros minis¬ 
terios, como los del fuego, de las epidemias, del tiempo, de las 
cinco montañas sagradas, de los exorcismos, de la literatura, de 
la guerra, de las finanzas y de los trabajos públicos. De este 
último forman parte las deidades tutelares de los artesanos y de 
otras profesiones. Los ladrones y las casas de lenocinio tienen 
sus propios dioses, que cuidan de la prosperidad de sus indus¬ 
trias, Hay dioses de la dicha, uno de la larga vida y vanos de la 
riqueza, así como espíritus que protegen contra el granizo y 
contra la langosta. 

De esta heterogénea mescolanza de deidades antiquísimas 
con dioses, espíritus y genios nacidos de la fantasía del pueblo 
o de las elucubraciones de los literatos hubo mucho que cayó 
en el olvido. En su lugar nacieron nuevos dioses. Incluso en la 
época más moderna se dieron casos de que se engieran templos 
a hombres importantes cuyos contemporáneos todavía vivían. 
Podemos, pues, resumir diciendo que el panteón chino se com¬ 
pone de fuerzas naturales personificadas y divinizadas, espíritus 
de los antepasados, santos del budismo, genios de los taoístas y 
hombres que por sus especiales méritos han sido divinizados. 


2. Costumbres ij usos religiosos 

Para comprender la religión de un pueblo no nos basta con 
conocer los dioses a que éste reza, sino que necesitamos saber 





LA RELIGIÓN DE LOb CHINOS 


335 


además cuándo y cómo les reza y qué papel es el que en su 
vida desempeña la religión. 

a ) La religión en el ciclo anual 

El Año Nuevo es la fiesta más importante de los chinos. Por 
su esencia es una fiesta primaveral que marca el comienzo de 
un nuevo período en la economía campesina. Es una fiesta mo- 
vible que en nuestro calendario cae entre el 21 de enero y el 19 
de febrero y que dura hasta mediado el primer mes del año chino. 
En ese período, las exterionzaciones religiosas son más numerosas 
que en todas las demás épocas del año. 

El día 23 del duodécimo mes tiene lugar una especie de 
ceremonia previa. En ese día, el dios del hogar sube al cielo 
para informar al emperador del cielo de los acontecimientos 
habidos en la casa y del comportamiento de la familia durante 
el año. Esta deposita ofrendas ante su imagen (en cada casa 
hay una). Una de esas ofrendas debe consistir en pasteles azu¬ 
carados, para que al dios se le pegue la boca y no pueda hablar 
demasiado, ni declarar algo vergonzoso. En las oraciones que 
se rezan al despedirlo puede verse el papel que el dios del hogar 
desempeña dentro de la familia: «Viejo abuelo Tsao (hogar), tú 
eres el señor de la familia toda, tú lo sabes todo primero, tú 
comes de todo primero (de las ofrendas). Cuenta de nosotros 
mucho bueno, poco malo».—«Tsao-wang, Tsao-wang (rey del 
hogar), cuando llegues a los aposentos celestes y veas al empe¬ 
rador del cielo, di mucho bueno y no entres en detalles, y cuan¬ 
do te toque venir, tráete contigo un par de niños robustos». En 
una canción popular se dice: 

Resuena el gong y los petardos estallan, 

nosotros sacrificamos dinero, sacrificamos un caballo *. 

Y, por favor, no informes de esta sucia tierra, no informes de nuestras 

[palabras malas. 

Palabras buenas has de decir ante el emperador de jade. 

Te pedimos también que protejas a nuestros hijos. 

Cuando de nuevo desciendas, te pedimos tu bendición y te presenta- 

[mos nuevas ofrendas 

No provoques el enfado de los hombres; 

sobre tu mesa divina todos los días te preparamos un banquete abun- 

[dante de ofrendas. 

La pequeña canción popular que citamos a continuación nos 
demuestra que, cuando descuida los deberes de su cargo, el dios 
del hogar ha de sufrir las consecuencias. 

El nombre del dios del hogar, Chang. 

Una escudilla de agua, tres varillas de incienso. 

Hoy mi negocio no ha ido bien. 

El año que viene podrás comer otra vez azúcar Kuangtung. 

^ Entiéndase: pintado sobre un papel. 



336 


matíhias eder 


Durante toda la semana que precede a la fiesta no se hace 
otra cosa sino preparar los alimentos que se consumirán en ella, 
y la víspera del día de Año Nuevo se procede a pegar a los ba¬ 
tientes de la puerta de entrada de la casa las imágenes de los 
llamados dioses de la puerta. Mucho sería lo que sobre esto 
habríamos de decir, pero nos limitaremos a resumir lo esencial. 
Las imágenes de los dioses de la puerta representan a dos gene¬ 
rales cuya feroz mirada se dirige al interior de la casa. Son dos 
personalidades históricas, cofundadores de la dinastía T’ang, 
que han arrebatado el lugar que ocupan a dos figuras puramente 
mitológicas. El mito, que hoy se conserva, nos habla de un gigan¬ 
tesco melocotonero sobre el que hay un gallo que canta a la 
salida del sol. A la sombra de este árbol, los dioses cogieron 
juncos y ataron con ellos a unos espíritus y los arrojaron luego 
a los tigres para que los devoraran. En la antigüedad se conme¬ 
moraba este mito atando a las puertas de las casas tablillas de 
melocotonero, un gallo muerto y juncos. La costumbre fue evo¬ 
lucionando ; primero se escribieron los nombres de los dos dioses 
sobre las tablillas, luego se sustituyeron estas por las imágenes 
de los dioses. El mito es un mito solar que denuncia el verda¬ 
dero carácter del Año Nuevo, que es el de una fiesta primaveral. 
Muchas veces en lugar de los generales se pegan representaciones 
de funcionarios con emblemas simbólicos que expresan el deseo 
de obtener hijos, riquezas o éxito en los exámenes literarios. De 
las demás imágenes religiosas con que se adorna la casa, hemos 
de citar todavía la del dios de la riqueza. Es costumbre que sean 
los mendigos quienes, también en la víspera del Año Nuevo, 
recorran la ciudad vendiendo estas imágenes. Ello es lo que 
nos dice esta cancioncilla popular, que nos habla también de lo 
que se espera del dios de la riqueza: 

«Se venden los dioses de la riqueza. 

Riqueza de la puerta, dios de la puerta; asnos y caballos serán nu- 

[mtrosos 

Cuando el dios de la riqueza entra en la casa, cuanto más entra, más 

[riqueza en ella». 

El punto central de esta festividad lo constituye el culto que 
en la noche de Año Nuevo se tributa a los dioses y a los ante¬ 
pasados. Piimero toda la familia se congrega para celebrar en 
común un banquete. Terminado éste, el más anciano de la familia 
enciende unas varillas de incienso, piimero para los dioses de 
la casa, luego para los antepasados. Uno detrás de otro, por 
orden de edad, todos los miembros de la familia van postrándose 
ante las imágenes de los dioses y ante las tablillas de los ante¬ 
pasados. A continuación los niños y los domésticos testimonian 
su respeto al jefe de la casa postrándose ante él. Luego tiene 
lugar la recepción de los dioses, para la que se ha edificado en 
el patio un pequeño altar sobre el que se ha depositado un 
paquete que contiene imágenes divinas pintadas. Se les presentan 
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ofrendas y todos se postran ante los celestes que en la noche de 
Año Nuevo descienden entre los hombres. Con ellos regresa el 
dios del hogar. La ceremonia en honor de los dioses (los repre- 
sentados en las imágenes son unos sesenta) se llama «veneración 
del cielo y la tierra». Para dejar que vuelvan otra vez al cielo 
se queman sus imágenes. El paquete que hemos citado contiene 
las imágenes de los dioses confucianos, budistas y taoístas que 
con mayor frecuencia se encuentran en los templos. 

Terminado el culto divino, se regresa a la casa para proceder 
a la veneración del dios del hcgar. Al día siguiente se ofrecen 
en las casas sacrificios al dios de la riqueza; pero, además, las 
gentes acuden en tropel a los templos de este dios, y allí le 
ofrecen grandes haces de varillas de incienso, que arden durante 
todo el día. Todavía hay otras fiestas divinas en esta época del 
Año Nuevo. Mediado el mes, se celebra la fiesta llamada de los 
faroles, de los que se cuelga en la casa una gran cantidad, todos 
vanados y lujosos. Esta fiesta no tiene su igual en ningún otro 
pueblo del mundo, y su sentido profundo es el de, por medio 
de la magia del fuego, fomentar la fertilidad de los hombres, de 
los animales y de las plantas. El fuego desempeña también un 
papel de importancia en la adivinación del tiempo que hará du¬ 
rante el año y de la cosecha que en él se obtendrá. Junto a ésta 
se recurre también a otras prácticas mánticas. En conjunto puede 
decirse que las ceremonias de Año Nuevo de los chinos consti¬ 
tuyen un compendio de su religión. 

El día 19 del segundo mes se celebra el cumpleaños de Kuan- 
ym, y el día 3 del tercer mes el de Hsi-wang-mu. En primavera 
tiene lugar una de las tres fiestas principales con que en el curso 
del año se conmemora a las almas de los muertos. Se arreglan 
los sepulcros y se depositan ofrendas ante ellos. El cuarto mes 
es el de las fiestas de los templos y de las peregrinaciones. El 
día 8 se celebra el cumpleaños de Buddha y el 13 se hacen pere¬ 
grinaciones a los templos del dios de la medicina. Una de las 
tiestas más importantes del año es la llamada «fiesta del quinto 
mes». Los chinos, que a cada momento \uelven al pasado sus 
miradas llenas de veneración, tienen una marcada tendencia a 
convertirlo todo en historia y han hecho de esta fiesta una 
conmemoración del funcionario y poeta Ch’ü Yuan, quien, aco¬ 
sado por las intrigas de un su rival, se ahogó en un río. Las 
carreras de botes que en ese día se celebran están consagradas 
a su memoria. Pero la forma de los botes, que es la de un dragón, 
y el otro nombre que también se da a la fiesta, «fiesta del bote 
del dragón», nos denuncian su sentido originario. Las carreras 
habían de atraer la lluvia. Hay también razones para creer que 
en la antigüedad se ofrecían al río sacrificios humanos. En la 
época de la «fiesta del bote del dragón» se recurre a toda clase 
de talismanes y de remedios mágicos para contrarrestar los «cin¬ 
co venenos», que son la serpiente, el escorpión, el ciempiés, el 
sapo y el lagarto. Se intenta con ello protegerse de todas las en- 
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fermedades que a comienzos del verano pueden resultar pe¬ 
ligrosas. 

En las semanas que siguen se celebran las fiestas del rey 
dragón, del dios caballo, del dios de la guerra (Kuan-ti) y de los 
cinco dioses tigres. En el séptimo día del séptimo mes se encuen¬ 
tran en la Vía^ Láctea el boyero y la tejedora (que no pueden 
encontrarse mas que esta vez en todo el año). Las mujeres 
y las muchachas rinden culto a la tejedora porque otorga habi¬ 
lidad en los trabajos manuales. El día 15 de ese mismo mes se 
celebra la fiesta de los difuntos, con visitas a los sepulcros y 
representaciones dramáticas que toman su argumento en las le¬ 
yendas de Mu-lien. El 3 del octavo mes es el cumpleaños del 
dios del hogar, y el 15 la fiesta de mediados del otoño, fiesta 
lunar durante la que se ofrecen sacrificios sobre un altar que se 
erige en el patio. Sobre la mesa sacrificial se coloca un grabado 
del palacio de la luna; se ve en él una liebre, en pie, con un 
almirez, moliendo la ambrosía. Se comen en ese día unos pasteles 
redondos, llamados «pasteles de la luna», que llevan también 
el dibujo de la liebre que, según creen los chinos, habita en 
la luna. 

En el día 9 del noveno mes se celebra una fiesta de otoño 
que ha perdido casi por completo su carácter religioso. El día 1 
del mes décimo vuelve a estar consagrado a las almas. Se ofrecen 
sacrificios en los sepulcros, y para que los muertos tengan abriga¬ 
das ropas de invierno se quema una bolsa de papel que contiene 
vestiduras también de papel. En el octavo día del duodécimo 
mes se prepara un puré según una receta especial; parte de él 
se ofrece a los dioses y a los antepasados y el resto lo comen 
los hombres. Este puré, cuyos ingredientes tienen un significado 
mágico, protege del frío, de la influencia dañina de los espíritus 
y de las enfermedades contagiosas. 

b ) La religión en los tres momentos 

MÁS IMPORTANTES DE LA VIDA 

Llamamos momentos más importantes de la vida al naci¬ 
miento, al matrimonio y a la muerte. Las diosas a quienes se 
reza para que concedan hijos son Kuan-yin (que es la más fre¬ 
cuentemente invocada), la «emperatriz T’aishan» o «diosa T’ais- 
han», hija del dios T aishan (T’aishan es el nombre de la primera 
de las cinco montañas chinas, que se halla en Shantung), y la 
«madre sagrada, reina del cielo». La «diosa T’aishan» tiene un 
séquito del que forman parte «la diosa que acelera los partos», 
«la diosa que envía los niños», «la diosa de la descendencia» y 
«la diosa de la fertilidad». Hay deidades masculinas que tam¬ 
bién otorgan hijos. Para tener hijos hien dotados las familias 
de los literatos se dirigen al dios de la literatura, así como a 
Kuan-ti, dios de la guerra y de los literatos, y a Lü Tung-pin, 
uno de los ocho genios, así como a Chang Kuo-lao; en el apo- 


lA RtI IGIÓN Dt IOS t MINOS 

sentó nupcial de los recién casados se cuelga muchas veces un 
grabado de este último, representado cabalgando en un asno. 

Para conseguir descendencia rápidamente se recurre a la ma- 
gia. Una costumbre generalmente difundida es la de hacerse con 
una de las pequeñas figuras de niños del altar de las diosas a 
quienes se recurre para conseguir la fertilidad; la figura se lleva 
a la casa y en ella se la trata como si realmente fuera un niño, 
hasta que por fin se consigue descendencia. En la época de 
Año Nuevo, los matrimonios que desean hijos reciben de sus 
deudos un obsequio consistente en faroles que pueden hacer que 
se cumpla su deseo. Es frecuente que los matrimonios hagan 
voto de, si tienen un hijo, hacerlo monje en un monasterio bu¬ 
dista o taoísta. Si de esta forma consiguen lo deseado, pueden 
rescatar a su hijo cumpliendo el voto con la entrega de una mu¬ 
ñeca de papel o de una suma de dinero. 

Después del nacimiento, un adivino establece el horóscopo 
del niño. Luego se encienden las llamadas cdámparas de las 
siete estrellas», que han de arder durante siete días y siete noches, 
pues, en caso contrario, el niño moriría en un plazo de siete días. 
Para ahuyentar a los malos espíritus se cuelgan sobre el niño o se 
disparan en todas direcciones flechas hechas de madera de melo¬ 
cotonero. Para mejor protección del recién nacido se le cuelgan 
amuletos hechos de pelo de perro, collares de monedas de cobre 
y pequeños cascabeles. Con frecuencia se le da un nombre de 
animal o se le llama «muchacha esclava», para de esa forma 
engañar a los demonios, que no quieren que los padres tengan 
un hijo varón. Cuando el niño crece, se le cuelga un cerrojo de 
plata, que sirve para atarlo a sus padres y evitar así las asechanzas 
que contra su vida pudieran tenderle los espíritus malvados. 

Es frecuente que los niños lleven pendientes, lo que res¬ 
ponde de nuevo a la intención de hacer creer a los demonios que 
no son niños, sino niñas. Los engaños de este género son muy 
numerosos. También está muy difundida la costumbre de ha¬ 
cerles un collar de cuerda con una o vanas monedas, para que 
consigan riquezas y bienestar. Antes de llegar a los dieciséis años, 
el niño debe vencer treinta obstáculos peligrosos, y para cada 
uno de ellos hay que dotarle de un amuleto adecuado. 

En los esponsales y en la elección del día de la boda se 
concede gran importancia a los doce signos del Zodíaco. Todos 
los chinos saben bajo qué signo han nacido, como asimismo 
que no todos los signos son compatibles. Antes de subir al pa¬ 
lanquín para ir a buscar a la novia, el novio se postra ante las 
tablillas del cielo y de la tierra y ante las de sus antepasados. 
En los detalles de las ceremonias de la boda, como en todas las 
costumbres, hay diferencias según las regiones; pero una cosa 
es común: la importancia y abundancia de acciones mágicas y 
presagios. Cuando los novios se alejan de la casa de los padres 
de la desposada, los vanos de sus palanquines deben ir vueltos 
hacia el lugar en que en ese día se encuentre el dios de la 



340 


mmthias eder 


alegría (lo que puede saberse con sólo consultar el calendario). 
Una vez llegados a la casa del novio, se conduce a la novia 
ante el altar o ante una tablilla del cielo y la tierra, ante la que 
arden cirios y varillas de incienso. Los novios se postran ante 
ella y luego ante las de los antepasados del novio y ante la 
imagen del dios del hogar, 

Cuando alguien ya a morir, se ruega a su alma que no lo 
abandone. Como último medio para contener a la muerte se 
va al templo para buscar una imagen divina y llevarla a la habi¬ 
tación del moribundo. La estatua, acompañada procesionalmente 
por los bonzos, va entonces a la casa y allí se la recibe con los 
debidos honores. Se ruega al dios que cure al enfermo o que 
por lo menos dé a conocer una medicina apropiada. Luego se 
lleva a la imagen a una droguería para que el dios escoja per¬ 
sonalmente la rnedicina. El boticario va señalando con el dedo 
varios cajones; si el dios permanece inmóvil, es que las medicinas 
que contienen no son buenas. Cuando el boticario señala la me¬ 
dicina apropiada, el dios se mueve (o, lo que viene a ser lo 
mismo, lo mueven sus portadores). 

Después de la muerte se piensa que el alma se ha convertido 
en un ser superior de la misma naturaleza que los dioses y los 
espíritus, y que por ello hay que tributarle veneración cultual. 
Los chinos no saben establecer una diferencia teológica clara 
y comprensible entre los dioses, los espíritus y las almas de los 
muertos. La vida del alma después de la muerte se la imaginan 
p3.r6cid^ 3. la existencia terrenal, y por ello surten al muerto de 
vestiduras, objetos valiosos, casas de papel, caballos, y, hoy en 
día, automóviles, mujeres y servidores, cajas de caudales, relojes 
de pesas, etc., quemando en el momento de la sepultura figuras 
de papel que representan todos estos objetos. En la antigüedad 
Se cosepultaba con el muerto a sus mujeres y esclavas, vivas. 

Cada familia tiene un recinto propio para sus sepulturas; 
los campesinos entierran a sus muertos en el campo. En ninguna 
parte falta ese elemento del paisaje chino que son les túmulos 
sepulcrales, cónicos o copulares. Son tantos los usos y las reglas 
a que yan^ ligadas la preparación del cadáver para la sepultura, 
la fabricación del ataúd, las ceremonias de los funerales, el cor¬ 
tejo fúnebre y la sepultura misma, que aquí no podemos abordar 
su estudio. Su origen hay que buscarlo, de una parte, en la 
piedad tihal que prescribe la ética confuciana; de otra, en el 
u6seo de propiciarse al alma para que no tenga que vengarse 
porque no se le tribute la veneración debida y para que se cuide 
de que la familia prospere. Los ritos funerarios a la muerte de 
lo^ menores de edad y de los solteros son muy sencillos. A los 
niños se les entierra casi sin ceremonias. Los campesinos se 
limitan a depositarlos en las lindes de sus campes para que los 
perros los devoren lo más pronto posible. El autor de estas líneas 
ha tenido más de una vez la oportunidad de constatar la prác^ 
tica de esta costumbre en las cercanías de Pekín. Obran así 
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porque creen que de esa forma el alma del niño desaparece para 
siempre y no puede hacer a su familia ningún daño ni vengarse 
de sus padres por no haberlo cuidado mejor. 

Los deudos pueden encargar a los sacerdotes budistas o a 
los taoistas que celebren oficios fúnebres para librar al alma del 
muerto de los peligros y de las dificultades que la acechan en 
su vida en el trasmundo. 

c) Otras ceremonias y costumbres religiosas 

DE APARICIÓN OCASIONAL 

Antes de cerrar nuestra exposición de la religión china, de' 
hemos, para que sea completa, hacer mención, junto a los usos 
que acabamos de describir, ligados al curso de la vida humana, de 
otras costumbres de gran importancia. Todos los chinos respetan 
el llamado fungshui (expresión que traducida literalmente signu 
fica vientO'agua), un sistema semicientífico que se basa en la 
creencia de que el hombre está inserto de un determinado modo 
en relación con el clima, con las condiciones locales y con el 
universo entero, y que enseña al hombre dónde y cómo debe 
disponer sus sepulcros y construir sus casas y sus templos para 
que reine la armonía entre los hombres, los muertos y los espL 
ritus y la naturaleza toda. 

El arte divinatorio, que en la época protohistórica se practi' 
caba con huesos calentados al fuego y por lanzamiento de tallos 
de aquileas, se desarrolló luego hasta convertirse en una ciencia. 
La fisiognómica interpreta, además de los rasgos del rostro, todas 
las peculiaridades de las demás partes del cuerpo. Hay especia- 
listas en geomántica. En la construcción de una casa deben obser¬ 
varse cerca de doscientos preceptos y tabús. Hay brujos y brujas. 
Se conservan huellas de chamanismo. En el campo del norte 
de China es frecuente que se venere como seres superiores a las 
serpientes, a los zorros, a los erizos y a las comadrejas, y se cree 
que sus espíritus, poseyendo a las personas que se ocupan de su 
culto, las hacen capaces de curar enfermedades, interpretar el fu¬ 
turo y dar buenos consejos a sus prójimos en los problemas difí¬ 
ciles. El calendario chino está lleno de instrucciones supersticio¬ 
sas acerca de las acciones y de las empresas que cada día hay 
que acometer o aplazar. Como quiera que hemos agotado el 
espacio que nos había sido señalado, hemos de contentarnos con 
esta enumeración apresurada de algunas ramificaciones de la reli¬ 
gión popular china. 


CONCLUSION 

Tres factores importantes contribuyeron a formar la religión 
china. Los pensadores religiosos intentaron penetrar en el mundo 
de lo suprasensible. Como a todos los grandes genios de todos 
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los pueblos del mundo, también a ellos les pareció evidente que 
el mundo de la experiencia era sólo un fragmento del verdadero 
ser y que el mundo dependía de un espíritu trascendente que lo 
gobernaba. Lo que Confucio y Lao-tse y sus discípulos han 
dicho del cielo y del tao es, en gran parte, verdadero y tiene 
una validez general. Por el camino del pensamiento de los sahios 
chinos, la humanidad, si no llegó a su meta, sí que se aproximó 
más a Dios. El Estado, otro factor que contribuyó a formar la 
religión, tenía en China un fundamento religioso. La idea de que 
para que una comunidad existiera y pudiera prosperar era preciso 
que tuviera raíces metafísicas y se basara en un orden óntico 
inmutable, único y absoluto, era en sí correcta, y a una gran 
parte de la humanidad le resultó útil. Y si es cierto que, compa^ 
rada con la clara luz de la revelación del Nuevo Testamento, la 
del conocimiento de Dios a que llegaron los chinos no es más 
que la pálida vislumbre de un amanecer, no lo es menos que 
esa débil luz proviene de la eterna verdad divina. El que las 
deidades redentoras budistas, especialmente Amida y Kuan-yin, 
llegaran a convertirse en figuras centrales de la religión popular 
china, hay que explicarlo por el deseo de redención que la huma- 
nidad toda ha sentido siempre, y cuyo cumplimiento es Cristo. 
Ante la doctrina de la Providencia divina y de la paternal bondad 
de Dios se esfumará toda superstición. También el pueblo de los 
chinos espera a Cristo, al que ha venido para redimir al mundo 
entero. 



Dr. Olaf Graf, Corea 

SINOPSIS DE LA HISTORIA RELIGIOSA 
DE COREA 



CONTENIDO 


I. La religión nacional hasta la introducción del budismo. 

II. Primeros contactos con las religiones chinas. 

III. Hegemonía y decadencia del budismo (668-1392). 

IV. Supremacía del neoconfucianismo (1392-1910). 

V. Epoca contemporánea (1910-1950). 




La de exponer en tan corto número de páginas la evolución 
histórico'religiosa de Corea es empresa que ofrece muy pocas 
perspectivas de éxito. El pueblo coreano, que, desde un punto 
de vista etnográfico, histórico, cultural y lingüístico (su lengua, 
emparentada con las finesas y magiares, pertenece al grupo de 
lenguas ugro-altaicas), ha de considerarse como totalmente autó¬ 
nomo, fue durante siglos el mediador entre la cultura china y 
el reino insular del Japón, papel este al que le predestinaba la 
situación de su península, puente entre el continente y las islas. 
La superior fuerza de sus vecinos de Oriente y de Occidente no 
le ocasionó sino relativamente pocas contrariedades de orden 
político. En el orden cultural, Japón no se esforzó por asimilar 
a Corea sino después de haberla ocupado en 1910; en cambio, 
la influencia cultural de China en algunas épocas llegó a ser 
tan grande, que el budismo chino y (en menor grado) el confu- 
cianismo relegaron a segundo término las formas religiosas tra¬ 
dicionales, más primitivas. La historia política de Corea siguió 
rumbos muy distintos de la del Japón; en el Japón, la vieja 
religión patria, el shintoísmo, íntimamente aliada al clan domi¬ 
nante, recibió de él apoyo constante y ayuda; en Corea, la fe 
popular autóctona no encontró apoyo alguno en el poder político, 
y en el curso de los siglos fue siendo relegada a algunos valles 
montañosos apartados, en los que llevó una existencia siempre 
precaria, sin que llegara a contar con centros cultuales como los 
japoneses de Ise e Izumo y sin que los documentos literarios, 
ios anales ni las demás fuentes históricas hicieran mención al¬ 
guna de ella. Esto es lo que nos hace tan difícil llegar a penetrar 
en la historia primitiva. 

Al utilizar las pocas investigaciones vernáculas que se han 
ocupado de nuestro tema es necesario proceder con prudencia, 
pues no es raro que tiendan a generalizar precipitadamente, ni 
que prescindan de demostraciones, ni, en fin, que les falte la 
exactitud científica de las publicaciones occidentales. Mencione¬ 
mos aquí el breve resumen que en las páginas 187-203 de su 
libro Japanísche Religionsgeschichte (Stuttgart 1943) ha hecho 
W. Gundert, que se ocupa casi exclusivamente del budismo co¬ 
reano, así como las monografías de Charles Allens Clark (Reli¬ 
gión of oíd Korea [Nueva York 19323) y Eul Sunyoun (Le con- 
fuciatnsme en Coree [París 1939]); la exposición que del con¬ 
tenido del neoconfucianismo hace Sunyoun no resulta satisfac- 
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tona, pero su obra es insustituible como historia de la difusión 
del confucianismo en el suelo coreano. 

En las páginas que siguen vamos a evitar, siempre que ello 
resulte hacedero, el dar demasiados nombres; enumerando los de 
las sectas budistas, los de los monasterios y las escuelas y los 
sabios^ confucianos (que llenarían páginas), no conseguiríamos 
nada útil, sino sólo servir a la confusión y enmascarar los rasgos 
más importantes del cuadro de conjunto, que es el único que 
debe interesarnos aquí. Claro es que con esto queda dicho tam¬ 
bién que el lector no puede esperar otra cosa que un esbozo 
sumario de la historia de las religiones coreanas. 


í. LA RELIGION NACIONAL HASTA LA INTRODUC' 
CION DEL BUDISMO 

La historia primitiva de Corea no ha sido más estudiada que 
la de las razas china y japonesa. Pero sí que puede darse por 
seguro que la principal de las comentes migratorias que en la 
prehistoria desembocaron en Corea procedía del Asia central 
(manchúes'tunguses) y que los posibles elementos polinesios o 
malayos, que habrían llegado al sur de Corea y a las islas que 
la rodean por vía marítima o a lo largo de las costas, no tienen 
más que una importancia secundaria (al contrario de lo que 
ocurre en el Japón, donde estos componentes raciales meridiona¬ 
les han dejado huellas mucho más claras en la historia de la cul¬ 
tura). Por eso no puede sorprendernos el encontrar las antiguas 
creencias populares coreanas conformadas y penetradas por la que 
fue la forma originaria de la religión de la naturaleza de Siberia 
y del Asia central, o sea por lo que llamamos animismo, la creen¬ 
cia en innumerables espíritus o daimones, cuya influencia, que 
se extiende por doquier, es casi siempre hostil al hombre, aun¬ 
que éste puede evitarla recurriendo a la magia y a los conjuros 
de los chamanes, que son los mediadores profesionales con el 
mundo de los espíritus. Como quiera que el budismo maháyána 
practicaba (y todavía practica) una ilimitada tolerancia sincretista 
ante todas las formas de las creencias populares, la supremacía 
que llegó a alcanzar en Corea durante la Edad Media no implicó 
la ruptura con la creencia en los espíritus, y así éstos y los fan¬ 
tasmas, con el nombre de kusm, siguieron, como en el vecino 
imperio chino, dominando la vida del labrador o del pescador 
coreano con mucha más fuerza que las esperanzas budistas del 
nirvana o que las máximas de Confucio. Esto explica la gran 
importancia de los paksu (conjuradores) y de las mutang (hechi¬ 
ceras), que hoy se conserva inalterada en las comarcas apartadas. 

De la misma forma que en el Asia septentrional bajo una capa 
uniforme de chamanismo puede demostrarse la existencia de 
creencias-resto en las llamadas «deidades-autoras» (piénsese en 
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el lumala de los fineses, en el Jumal de los estonios, Jubmel de 
los lapones, Tengere de los pueblos altaicos, Tengn de los mon' 
goles, Tangry de los turcos y Tien de los chinos, etc.), en Corea 
encontramos un espíritu supremo, Hananim, que habita en el 
cielo. Las interpretaciones que de él se han hecho en la historia 
de las religiones conocen los mismos extremos que las del Tien 
o el Shangti de las creencias chinas primitivas; unas veces se 
le considera en forma material, como el firmamento azul y como 
el que mueve los astros o el sol: otras como un principio espn 
ritual y suprapersonal, un señor del cielo que premia el bien y 
castiga el mal. 

Algunos estudiosos coreanos, como, por ejemplo, Tjó Nam- 
syen (en su obra Asi'Tjoson), han reconstruido un culto solar de 
notable elevación y pureza, que sitúan en esta época primitiva 
(1000 a 500 a. C.). Palk, el dios del sol, contrafigura del Amate- 
rasu japonés, es el fundador de un remo de la luz; los coreanos 
son los «hijos del sol» (tl'tja), que en los lugares sagrados de 
Palk, especialmente en las alturas de las montañas orientadas 
hacia el este, le tributan culto y le ofrecen sacrificios en los que 
el momento de la salida del sol tiene especial importancia. Este 
Ormuzd o Abura Mazda coreano tiene su Ahriman, Kud, prin¬ 
cipio de la oscuridad, del pecado y de la desgracia. En esta época 
más antigua no sabemos casi nada de la magia conjuratoria; la 
tradición nos habla del olkum, el mediador entre el monarca so¬ 
lar y los hijos del sol en la tierra. El primero de estos magistra¬ 
dos sacerdotes fue Tan-kun, que en Thai-paiksan (que debía de 
encontrarse al norte, en las zonas próximas a la frontera, y que 
quizá haya que identificar con el actual Paiktusan) bajó del 
cielo e instituyó la teocracia del pueblo tpn. Hoy no parece to¬ 
davía posible el determinar con exactitud el momento en que 
estas leyendas fueron fijadas por escrito. Pero lo que sí es en 
todo caso cierto es que nunca existió una mitología coreana com¬ 
parable a la japonesa que nos presenta el Kopkt, de forma que 
la fase más antigua de la evolución histórico-religiosa de Corea 
contrasta ventajosamente con el shinto primitivo y con sus mitos 
cosmogónicos, abstrusos y algunas veces repulsivos. 

En el curso de la evolución, este culto solar relativamente 
puro, con sus sacrificios a Palk, de que nos quedan restos en los 
lugares de cremación hallados en las montañas y orientados hacia 
el este, fue pasando cada vez más a segundo término, cediendo su 
lugar al culto de las deidades secundarias y de los espíritus, espe¬ 
cialmente a los de los montes, ríos, fuentes, del fuego y del vien¬ 
to, de la lluvia, del trueno y de ciertos árboles, etc. Las fiestas 
de Año Nuevo, los sacrificios en las épocas de la siembra y de 
la cosecha, en las que también se danza en corro en torno a los 
lugares y bosquecillos sagrados, sin que falten los menhires ni 
los dólmenes usados como altares (y llamados sonAol o kom^tol), 
nos denuncian el carácter de este culto, que, como el de China 
(que no ejerció sobre él más que una influencia mínima), está 
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^encialiTiente subordinado a las necesidades de la agricultura. 
Debe subrayarse que la influencia que en este culto corresponde 
a la mujer, mediadora con el mundo de los espíritus, debe de 
haber sido muy notable. El que en el shintó primitivo volvamos 
a comprobar su importancia (resto quiza de una estructura so- 
cial matriarcal) es una prueba más, que viene a añadirse a la 
del intimo parentesco de las lenguas japonesa y coreana, en favor 
de la inrnediata vecindad en que las razas japonesa y coreana 
debieron hallarse en su patria originaria, Siberia. 

En cambio, puede llamar la atención el que en esta época 
primitiva el culto de los antepasados no tenga la misma impor- 
tancia que tiene en la evolución de la religión nacional japonesa 
ya antes de su contacto con China. Ello puede explicarse proba- 
blemente porque en Corea el complejo de los clanes, aun siendo 
fuerte, como factor político no alcanzó la misma importancia 
que en el Japón. Corea no llegó a convertirse en un Estado feu¬ 
dal como el que es característico de la historia del Japón o del 
primer milenio de la historia del imperio chino, y, consecuente- 
rnerite, en Corea no podía pensarse en elevar a los antepasados 
fundadores del clan al rango de (o en fundirlos con) las deidades 
tutelares de un cantón o de una clase; piénsese, por ejemplo, en 
el origen del culto de Hachiman en el Japón. El incremento que 
luego experimentaron el culto de los antepasados y los sacrificios 
que en el se ofrecían se debió, sobre todo, al confucianismo im¬ 
portado de China. Pero no necesitamos insistir expresamente en 
que el culto de los antepasados propiamente dicho era practicado 
en Corea desde los tiempos más remotos, pues es evidente que, 
de todas las religiones naturales, él es la más próxima al mundo 
de creencias animistas y que es forzoso que entre en íntima alian¬ 
za con éste. 


IL PRIMEROS CONTACTOS CON LAS RELIGIONES 
CHINAS 

Las tradiciones coreanas —prescindiendo de las leyendas de 
Tan-kun quieren que la más antigua fundación de un Estado 
fuera la de la «Corea del señor Ki», al sur de Manchuria, en los 
límites septentrionales de la actual Corea. Su capital habría sido 
Oang kemseng, y su fundador, Ki-tja, un ministro del último 
emperador chino de la dinastía Chang (Chou Hsin), que, cuan¬ 
do éste fue destronado por Wen Wang y Wu Wang (fun¬ 
dadores de la dinastía Chou, que, según la tradición china, co¬ 
menzó el 1122 a. C.), marchó a un destierro voluntario. Desde 
luego, es más que verosímil que aquellas fértiles comarcas fueran 
pobladas por colonizadores y comenzaran a desarrollarse con 
cierta independencia ya antes de comenzar la época Han, pero 
hoy resulta muy difícil de constatar si aquellos pobladores, pa¬ 
sando las montañas y los ríos que forman la frontera al este y 
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al oeste de Paiktusan (Yalu y Turnan), penetraron o no en el sur, 
y, caso afirmativo, hasta dónde llegaron. La luz de la historia se 
hace en Corea sólo a mediados de la época Han, unos dos siglos 
antes que en el Japón. En el último siglo antes de nuestra era, 
la península cuenta con tres centros políticos; el primero, en la 
comarca del actual Pyengyang, lo era de toda la mitad septen¬ 
trional del país: este remo del Norte se llamaba Kokuryo, y 
su capital Lolang. El segundo radicaba en el actual Tai-t)on: su 
remo se llamaba Paiktje y ocupaba la mitad occidental de lo 
que hoy es la Corea del Sur, cuya parte oriental estaba dominada 
por el tercero de los Estados, el de Silla, con la capital al este 
de Pusan y más tarde en la comarca del actual Tai-ku. Aunque no 
nos interese en absoluto entrar a describir los destinos políticos 
de estos tres Estados en el período de los tres remos (samkiik- 
sttai), ni sus luchas, ni su rivalidad, ni sus alianzas con el ex¬ 
tranjero (Paiktje con el Japón y Silla con China, y especialmente 
con la corte de los Tang), que aproximadamente en el 660 a 
670 d. C. terminaron con la unificación del país bajo la hegemo¬ 
nía de Silla, sí que hemos de decir que estos acontecimientos 
políticos constituyen los presupuestos de la penetración de los 
elementos culturales chinos y de su transmisión al Japón. 

Es muy probable que el confucianismo fuera el primero en 
llegar a Kokuryo, el Estado más próximo a China, seguramente 
ya en la época Han; recuérdese que la dinastía Han, que durante 
el remado de Wu-ti manifestó tan gran fuerza expansiva más 
allá de las fronteras de China, hizo del confuciamsmo el funda¬ 
mento consciente del imperio y de la cultura chinos. A co¬ 
mienzos de nuestra era encontramos ya un templo confuciano 
de los antepasados (myo; chino, miau): el de la familia real de 
Kokuryo. En los dos Estados meridionales, la doctrina de Confu- 
cio y de Mencio (que, no necesitamos recordarlo, pese a su com¬ 
plejo sacrificial —sacrificio estatal al cielo, sacrificio a los an¬ 
tepasados, etc.—, más que una religión de orientación metafísica 
era un sistema ético social) no penetró hasta más tarde. En el 
año 410 d. C., y desde Paiktje (Estado que en el año 552 será 
también el transmisor del budismo a la corte japonesa), el Lunyue 
pasó al Japón. (Se llama Lunyue a uno de los «Cuatro libros», 
que recoge las conversaciones de Confucio con sus discípulos; 
pinto con el libro MenZius constituye lo que puede considerarse 
como el Nuevo Testamento de los confticianos.) 

En el Estado de Silla, que, como hemos dicho, estaba en ín¬ 
tima relación con la corte de los Tang, en Tschangan, hubo 
en los siglos VI y VII sabios confucianos que llegaron a ocupar 
cargos importantes. No debe olvidarse que el Estado de los Tang, 
pese a todo su cosmopolitismo y a su sincretismo religioso, se 
mantuvo fiel a la herencia política de los Han, y siguió viendo 
en el confucianismo el fundamento de toda moral humana y de 
toda cultura. Ahora bien, no hay que pensar que en aquella 
época la yu-kyo (la doctrina moral confuciana) llegara con su 
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influencia a amplias capas del pueblo; lo cierto es que las exi- 
morales que proponía eran demasiado elevadas para el 
pueblo inculto, y la nueva doctrina quedó en principio limitada 
al circulo de los eruditos y de los funcionarios, conocedores de 
la cultura china. Para que el confuciamsmo pudiera llegar a ma¬ 
sas más extensas fue preciso que la filosofía Sung le dotara de 
una base metafísica más amplia y profunda (y al mismo tiempo 
quejo simplificara) y que ganara en altura el nivel cultural del 
pueblo. Esta elevación del nivel cultural del pueblo había de 
quedar reservada al budismo, que en Corea fue una fuerza edu" 
cadora y un factor cultural de tal importancia, que en este as¬ 
pecto sólo puede comparársele con la Iglesia de la Edad Media 
de Occidente. 

Sabemos que la influencia de China sobre Corea siempre se 
ejerció por vía terrestre y nunca por mar; es natural, pues, que 
la pul'kyo (la doctrina de Buddha; en japonés, bukkyo) se in¬ 
trodujera primero en el Estado septentrional, en Kokuryo, donde 
en torno al año 300 d. C. actuaÍDan ya monjes budistas. El co¬ 
mienzo del apogeo de la nueva doctrina ha de ponerse en rela¬ 
ción concia fundación de dos monasterios en la capital Pyongyang 
(en el año 375). En los dos siglos siguientes se desarrollaron en 
Corea una sene de escuelas budistas, especialmente la sanaron y 
la tendal, aunque también estuvieron representadas las tenden¬ 
cias hinayanistas. Es significativo el que fuera precisamente de 
Kokuryo de donde procedían los mejores eruditos y artistas que 
los reyes del Japón central. Soga Umako y Shotoku Thai-si (el 
Constantino budista del Japón), tuvieron a su servicio: citemos 
solamente a Eben (584), Eji (595), Doncho (610) y Ekwan (625) 
(damos sus nombres japoneses). 

Antes de que terminara el siglo IV, un monje tártaro, Mara- 
manta, celebrado como autor de milagros, llevó a Paiktje la doc¬ 
trina soteriológica india, que en aquel Estado no llegó a su apogeo 
hasta unos ciento cincuenta años más tarde, en el reinado de 
Syong Oangs. En el año 552 d. C., Syong Oangs envió a Kim- 
mei Tenno imágenes y libros budistas, encareciéndole que ayu¬ 
dara a los maestros budistas que luego le enviaría para que la 
nueva religión triunfara también en el Japón. Fue éste un paso 
rico en consecuencias, comparable al que unos cuarenta años 
más tarde dio San Gregorio Magno enviando a San Agustín y 
a sus compañeros a la corte de los anglosajones. 

Silla no abrió su frontera al budismo hasta mediados del 
siglo VI, casi doscientos años más tarde que los Estados occiden¬ 
tal y septentrional. Como era el Estado que más se preocupaba 
de su independencia nacional y el más belicoso, fue el que pri¬ 
mero consiguió realizar la unificación de Corea, derrotando, con 
la ayuda de un ejército de los Tang, a Paiktje (662) y a Kokur¬ 
yo (668). El rey Pophung (su nombre significa «el que man¬ 
tiene la ley» ; pop, ley, quiere decir aquí ley budista, preceptos, 
interdicciones, sutras, etc.) fue desde el año 527 un apóstol 
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incansable de la nueva doctrina; luego dejó el trono y con su 
esposa entró en religión. Su ejemplo tuvo muchos imitadores 
en Corea y en la corte japonesa. Los sabios budistas de Silla pe- 
regrmaron por todo el gigantesco remo de los Tang para estudiar 
la doctrina y la práctica del budismo, y de un grupo de ellos 
sabemos que no vacilaron en emprender el largo camino a través 
del Asia central y de Pamir para llegar a la patria del «excelso» 
y copiar allí sus amadas escrituras y conocer en su lugar de orí' 
gen todas las tradiciones del budismo primitivo. 

También el tercero de los grandes sistemas religiosos chinos, 
el taoísmo de LaO'tse y de Dscbuang-tse, llegó hasta Corea, don' 
de su nombre fue tokyo; pero su difusión fue escasa, pues tuvo 
en contra su esoterismo, así como la polémica que entabló con el 
budismo, mucho más popular. Según parece, desde un principio 
se presentó como una secta secreta de astrólogos y geomantes, 
magos y conjuradores de espíritus, adivinos y fabricantes o pO' 
secdores de hierbas milagrosas y de filtros de inmortalidad. Aun- 
que estas sociedades de hoa-rangi (magos) podrían ser también 
herederas de los chamanes primitivos, en Silla es evidente que 
estaban relacionadas con los sacerdotes taoístas chinos, de modo 
especial la tjin'hung y la tjoi'tji'tjmon. Kim Pusik, el Snma tjien 
y Si'ma Guang de Corea, escribió en 1100 d, C, la historia de 
esta secta hoa'tangi, Pero como ya con el triunfo de la primera 
dinastía, y todavía más en el siglo xvi, cayó como víctima de la 
inquisición, que la prohibió y castigó a sus adeptos con el des- 
tierro, no puede considerársela, como al confucianismo, como 
una religión ni como un sucedáneo de religión, y nosotros po- 
demos prescindir de ella sin mayor escrúpulo. 


III. HEGEMONIA Y DECADENCIA DEL BUDISMO 
(668-1392) 

La historia política de la Edad Media coreana se subdivide 
en dos períodos. Es el primero el del remo unido bajo la direc' 
ción de Silla; su cultura material llegó a alcanzar un grado tal 
de apogeo que todavía hoy los restos de las construcciones que 
de aquella época se conservan en la que fue su capital, Kyong' 
tju (cerca de Pusan), causan el asombro de todo el que los visita. 
La segunda mitad comienza con la sublevación de Oang kon 
(918) o con el traslado de la capital, una vez concluida la hege' 
monía de Silla, a Syongto, más al centro del país (935). La nueva 
dinastía, llamada la de Korye (de donde el nombre de Corea), 
remó hasta finales del siglo XIV. 

Durante estos dos períodos el budismo llegó a alcanzar una 
posición privilegiada y exclusivista que no es inferior ni siquiera 
a la que en aquella misma época consiguió en el Japón durante 
los períodos Nara y Heian. En líneas generales, quien estudie la 
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histoiia de este siglo viil descubrirá muchos fenómenos análogos 
y paralelos en Nara y en Kyong'tju. En el período de Nara 
existieron en Japón seis escuelas o sectas del budismo: en el de 
Silla, en Corea, ocho. El dar los nombres de todas estas escuelas 
sin entrar a estudiar los principales rasgos distintivos de sus 
doctrinas y de sus escrituras no tendría sentido ni resultaría útil. 
Será suficiente, pues, que digamos que la actividad positiva del 
budismo alcanzó en aquel siglo un nivel rara vez superado y que 
su evolución siguió una línea constantemente ascendente. Hemos 
hablado ya también de las fecundas resonancias de este apogeo 
en la cultura profana, en el ai te, en la técnica y en la industria. 

De la misma forma y al mismo tiempo que en China, también 
en Corea, al comenzar el siglo ix, el estudioso celo de los centros 
educacionales del budismo se extinguió, aunque la secta zen 
conservó su vigor. En la medida en que toleró las prácticas 
taoístas de que hemos hablado y todas las supersticiones popula- 
res (y no sólo en la medida en que las toleró, puesto que sus ten¬ 
dencias tántricas llegaron a elevarlas al rango de núcleo central 
de sus prácticas), el budismo se mtindanizó y se trivializó incon¬ 
tenible y rápidamente. Lo mismo que ocurrió en Japón en la épo¬ 
ca Nara, pasó en Corea: que las poderosas ligas de monasterios, 
de gran fuerza económica, se convirtieron en factores políticos 
rivales del gobierno, que sólo con dificultad podía defenderse de 
ellas. El abandono de la capital Kyong-tju respondió al mismo 
deseo que en el Japón movió a trasladar ía corte de Nara a Heian- 
Kyoto : al de alcanzar una mayor independencia de aquellas ligas 
de monasterios. Pero pasaron unos decenios, y la montaña Hiei, 
ante los muros de Kyoto, se sembró materialmente de monas¬ 
terios-templos budistas, y todas las colmas que circundaban la 
ciudad siguieron su ejemplo, hasta que, al cabo, las teras vol¬ 
vieron a llevar sus rivalidades a la ciudad misma, y lo mismo 
ocurrió en Corea, donde el nuevo Estado de Koryc, huyendo de 
la lluvia, vino a dar con la tormenta. Los bonzos acabaron por 
alcanzar el rango de funcionarios, y todas las familias nobles ha¬ 
bían de hacer del tercero de sus hijos un sacerdote budista. 
Como en el Japón medieval, muchos miembros de la familia 
real se hicieron bonzos y monjas. Gundert escribe (l.c., p.l97): 
«En las fiestas budistas, el rey invitaba a millares de monjes; 
en 1136, nada menos que 30.000. Las propiedades de los nobles 
rebeldes se regalaban a los monasterios. Las armas se fundían 
para convertirlas en campanas y una y otra vez se prohibió el 
dar muerte a los animales». Visto lo cual no puede parecemos 
extraño que no se opusiera resistencia eficaz a los ataques de 
los bárbaros khitan primero, ni luego a los de los mongoles (que 
en los siglos xi y XIII, respectivamente, violaron las fronteras 
septentrionales del remo). En el Japón, el budismo llegaría 
todavía a conocer nuevos períodos de apogeo, como en la época 
de Kamakura y en el shogunado de Ashikaga, y, gi acias a una 
transformación que le dotó de mayor profundidad y al mismo 
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tiempo de mayor sencillez, se convirtió en una religión para lai¬ 
cos ; pero en Corea le faltaron los reformadores que, como Honen 
Shonin, Shmran Shonin, Eisai Zenji y Nichiren Shomn, el Sa- 
vonarola del Japón, hubieran hecho posible este despertar reli¬ 
gioso. Cierto que ni siquiera estos intentos de renuevo consiguie¬ 
ron impedir la decadencia del budismo japonés (1450-1580) ni 
su final derrota en la época de Oda Nobunaga: pero los shogunes 
Tokugawa cedieron a sus intereses políticos y no lo suprimieron 
totalmente, con lo que el budismo llegó incluso, lentamente, a 
dominar sus indudables síntomas de decadencia y, al terminar 
el siglo pasado, a reorganizarse (hasta cierto punto) y a adquirir 
mayor fortaleza interna. 

En cambio, en el budismo coreano del siglo XI al xiv no se 
da nada de esto. Con el tiempo fueron haciéndose evidentes sus 
defectos, su falta de vigor, su degeneración. En torno al año 900 
comenzaron las críticas y la oposición públicas. En el Japón, las 
reformas se desarrollaron desde dentro; en Corea, el deseo de 
reforma se situó desde un principio fuera del budismo. El lla¬ 
mado neoconfucianismo se convirtió en su enemigo implacable. 


ÍV. SUPREMACIA DEL NEOCONFUCIANISMO 
(1392-1910) 

La dinastía fundada en 1392 por el general 1 (muchas veces 
se escribe Ri) Songkve, que puso la capital en Hanyang-Seúl, 
se apoyaba, sobre todo en los círculos hostiles al budismo, en 
los funcionarios, en los literatos y en los militares. Como el 
budismo de finales de la época Korye no tenía ya fuerza alguna, 
no le fue difícil a la nueva dinastía el despojarle de sus derechos, 
reduciéndolo a la insignificancia y consiguiendo poco a poco cau¬ 
sar su total descrédito entre las masas. Pero en el neoconfucia- 
nismo que venía a sustituirlo había de repetirse el mismo proceso 
—ascenso, apogeo, decadencia, anquilosamiento y degeneración— 
que hemos visto acabó con el budismo de la Edad Media coreana. 

Como hemos dicho, en la época de Sung, y sobre todo en su 
primera mitad (dinastía Sung septentrional, 960-1126 d. C.), las 
viejas ideas confucianas experimentaron una renovación y una 
transformación radical. Aunque el budismo de aquella época ya 
estaba en decadencia, los budistas no se cansaban de afirmar la 
enorme superioridad de las ideas indias sobre la mezquina su¬ 
perficialidad del contenido doctrinal de las escrituras confucianas. 
Y era cierto que, como venía reprochándoseles desde les días de 
Lao-tse y Dschuang-tse, éstas adolecían de falta de profundidad 
metafísica. Por ello muchos sabios confiicianos comenzaron ya 
en la época Tang a estudiar los sutras más famosos, en parte 
para mejor poder refutar a sus contrarios, en parte espontánea¬ 
mente, atraídos por el profundo sentido de estas escrituras. Pues 
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SI la huida del mundo, tal como la predicaba el budismo, nece- 
sanamente había de repelerles por implicar el abandono de la 
familia y ser la piedad filial el pilar fundamental de la moral 
confuciana, en cambio la metafísica que él enseñaba era la pri¬ 
mera verdadera metafísica con que entraban en contacto. Y 
como les parecía tener )usta y oportuna necesidad de una meta¬ 
física que diera profundidad ideológica a su ética política, pro¬ 
cedieron a introducir un sistema de este género en sus propios 
escritos clásicos, y especialmente en el Schu Km^, en el Scht 
King, en el í Kin%, en el Lunyue y en el Men^ius. Esto es lo 
que se llama «exégesis Sung», obra de los cuatro filósofos Sung 
más antiguos (cuyos nombres no hacen al caso). Genial sistema¬ 
tizador de esta exégesis fue Dschu Hsi (1131-1200), sin duda el 
más grande de los sabios chinos, con frecuencia y razón compa¬ 
rado con Santo Tomás de Aquino, príncipe de la escolástica católi¬ 
ca. En la época de la dinastía Yuan (mongólica; 1280-1367) fue 
su sistema el único admitido como válido en todas las academias 
del imperio, y sus obras se convirtieron en el único texto de los 
exámenes oficiales por los que había de pasarse para llegar a 
ocupar cargos gubernativos; en los períodos subsiguientes, Mmg 
(1368-1643) y Tjmg (manchú: 1643-1912), su privilegiada si¬ 
tuación de monopolio se afianzó todavía más. 

Las opiniones de los investigadores europeos ante este dschu- 
hsistno (que en Corea recibe el nombre de tjutjak-hak y en Japón 
el de shushtgaku) son extrañamente contradictorias. Hay quien 
ha creído deber considerar a Dschu Hsi como creador de un ma¬ 
terialismo y ateísmo áridos, archirracionalistas, y hay quien ha 
asegurado que su sistema es manifiestamente teísta. A nosotros las 
dos interpretaciones nos parecen falsas, porque, sin tener en cuen¬ 
ta que Dschu Hsi no tuvo la menor noticia ni siquiera de la 
existencia de la filosofía occidental, apriorísticamente alinean y 
encuadran su sistema dentro de categorías occidentales en lugar 
de intentar comprenderlo dentro de su mundo y partiendo de sus 
predecesoies. Si fuera realmente imprescindible el aproximar su 
sistema al de un filósofo occidental, el que más adecuado nos pa¬ 
recería sería el de Baruch de Spinoza, sobre quien también se han 
emitido encontrados juicios. El sistema de Dschu Hsi es un mo¬ 
nismo riguroso, pero animado e impulsado por una ética de gran 
elevación y profundo pensamiento, de concepción altruista, que 
culmina en una postura que recuerda la del amor Det mtellec' 
íHdhs del filósofo de Amsterdam. Desgraciadamente, entre los 
numerosos discípulos y sucesores de Dschu Hsi no hubo ninguno 
que fuera digno heredero de su espíritu, y la exclusividad de la 
ortodoxia que de esta forma recayó sobre la escolástica Sung a 
partir del siglo VI tuvo fatales consecuencias. 

Cuando en la época de los mongoles este neoconfucianismo 
llegó a Corea poi \ez primera, nadie podía adivinar todavía el 
problema que habían de plantear sus epígonos Como es sabido, 
fue en aquel período cuando Pekín (Khambalik, capital del 
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[gran] Khan, o sea de Kublaikhan [Qubilai], el primero y más 
grande de los emperadores mongoles de China) se convirtió en 
capital del imperio. Pekín estaba mucho más cerca de Corea que 
la residencia de los Sung, situada al sur del Yang-tse, en la actual 
Hangtschou. Para llegar hasta el centro cultural, hasta sus aca¬ 
demias y bibliotecas, los sabios coreanos no necesitaban ya 
arriesgarse a emprender un viaje difícil, laigo y, en aquellos tiem¬ 
pos intranquilos, peligroso, pues lo tenían, por decirlo así, a las 
puertas de su casa. Además, el parentesco étnico que unía a los 
coreanos con los mongoles era más cercano que el que les unía 
con los verdaderos chinos, a los que nunca se habían asimilado 
totalmente, de forma que de ochenta a noventa años más tarde, 
con la reacción nacionalista de los Ming, aquél volvió a debili¬ 
tarse nuevamente. Los círculos intelectuales de Corea trabaron, 
pues, un activo contacto con Pekín, y ya en el siglo XIII el neo- 
confucianismo de Dschu Hsi fue trasplantado a la península, muy 
pronto SI se piensa que en el Japón no llegó a ser cultivado 
oficialmente hasta trescientos años más tarde (aunque es posible 
que ya con anterioridad las escuelas budistas del país se consa¬ 
graran al estudio de las escrituras Sushi). Otra vez hemos de 
excusarnos por no poder citar aquí los nombres de los que intro¬ 
dujeron el neoconfucianismo en Corea ni los de los que luego 
lo defendieron. Lo que sí hemos de decir es que su influencia 
fue extraordinaria sobre todo en los círculos cultos. Algunas ve¬ 
ces (como en los casos de los monarcas Song-tjong y Mun-tjong) 
el gobierno intervino abiertamente en favor del confucianismo. 
La oposición de los sectores budistas reaccionarios no hacía mas 
que avivar el descontento popular, y a finales del siglo xiv el 
ya citado cambio dinástico, y con él el traslado de la capital a 
Seúl, puso fin a la era budista en Corea. 

Los primeros monarcas de la dinastía 1, que contaren con el 
apoyo de funcionarios capaces y celosos, intentaron realizar en 
la práctica de su política los nuevos ideales del corifucianismo 
Sung. Durante el reinado del cuarto de estos monarcas, Sei-tjong, 
la literatura coreana llegó incluso a lo que se ha llamado su siglo 
de oro. Se esforzaron también por elevar el nivel cultural del 
pueblo, y en el siglo xv crearon un alfabeto popular (mucho 
más sencillo que la escritura silábica japonesa — kana) que sigue 
usándose todavía hoy. 

Pero pasó un siglo (que en sus últimos diez años vio las ex¬ 
pediciones de Hideyoshi, el Napoleón japonés, contra las tropas 
Ming en Corea), y al cabo de él cesó el entusiasmo de aquellos 
esfuerzos neoconfucianos. La principal culpable de esta nueva 
decadencia fue la clase de los yan^pan, que recuerda a la de los 
samurai japoneses, si bien es tan poco belicosa como la de los 
mandarines. Esta casta de señores indolentes había conseguido 
monopolizar todos los cargos de funcionarios, jueces y literatos: 
pero como no estaba preparada ni sentía inclinación por un 
trabajo administrativo honrado, se limitó a abusar de sus fun- 
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Clones paia enriquecerse a costa de los campesinos y llevar una 
vida ociosa e improductiva. Estos mismos círculos fueron los 
que más enconadamente lucharon contta el cristianismo, que en 
el año 1784 se introdujo en Corea desde Pekín, y los que reitera¬ 
damente, en especial en los años 1839 y 1866, lo persiguieron 
con crueldad, tanta que decenas de miles de cristianos perecieron, 
bien en las cárceles, bien víctimas de las privaciones que sufrían 
en las montañas a que habían huido. Exponer la forma en que 
esta casta de funcionarios, con su incapacidad y con su mala 
administración, llevó al país a la pérdida de su independencia 
nacional, es cosa que se saldría de nuestro objeto, que es la his¬ 
toria religiosa. No es extraño que el pueblo coreano, espiritual- 
mente inestable, viendo que ni el budismo ni el confucianismo 
sabían ni podían cumplir con lo que parecían haberle prometido, 
fuera sobrecogido por una inquietud febril y se diera reiterada¬ 
mente a la formación de sectas religiosas o pseiidorreligiosas. 

La extrema intensidad con que esta inquieta búsqueda reli¬ 
giosa podía llegar a adherirse absolutamente a una nueva fe nos 
la muestra el proceder de los primeros cristianos coreanos, que 
no tiene igual en la histeria de las misiones. Una legación del 
gobierno de Seúl hacía todos los años una visita protocolaria a 
la corte de Pekín. En una de estas visitas, los miembros de la 
legación trabaron conocimiento con las escrituras cristianas. Vuel¬ 
tos a su patria, aquellas buenas gentes comenzaron a procurar 
con el mayor celo introducir en Seúl el culto católico que habían 
conocido en Pekín. Pero como los extranjeros tenían prohibido 
bajo pena de muerte (lo mismo que en japón) el traspasar las 
fronteras de Corea, ni Pekín, ni Macao, ni Manila, ni Roma 
pudieron atender su petición de sacerdotes. En aquella situación, 
la joven comunidad de Seúl se creyó autorizada a consagrar su 
propio obispo, que pronto ordenó vanos sacerdotes. Durante un 
decenio éstos desempeñaron todas las funciones sacerdotales, di¬ 
jeron misa, confesaron, etc. No se ciea que este exceso de celo 
tomara su modelo de las comunidades protestantes, pues aún 
había de pasar casi un siglo antes de que los primeros m.isione- 
ros de las sectas protestantes (norteamericanas) llegaran a Corea 
en 1878. 


V. EPOCA CONTEMPORANEA (19104950) 

Desde que la anexión japonesa lo privó de los últimos restos 
de su actividad política, el pueblo coreano buscó una romántica 
evasión en ciertas sectas de un vago carácter mesiánico. La más 
conocida de ellas es la tonghak («doctrina oriental»). Esta secta 
apareció en 1860, y en 1906 contaba con tres millones de pro¬ 
sélitos. En 1919, el tercero de sus jefes. Son Pyong-hui, la trans¬ 
formó en un movimiento contra el gobierno japonés, dándole el 
nuevo nombre de tschon-to-kyo («doctrina del rocío celeste»). 
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Los programas de estas sectas están sujetos a una constante 
variación; un día comienzan a utilizar ideas cristianas y a predi' 
car el deber del altruismo, la justicia social, la igualdad de todos 
los hombres ante Dios, etc., con la pretensión de conseguir una 
renovación religiosa: al día siguiente basan su programa en la 
reforma agraria, en la reducción de los arriendos y en otras 
exigencias de carácter social y económico; y al otro, se proponen 
objetivos políticos de actualidad. Por ello podemos prescindir de 
ellas y no necesitamos ocuparnos de los ideales de la tschong' 
nm'kyo («doctrina de bosque verde»), ni de la thong-tschong' 
kyo («doctrina que abarca [o que penetra] el cielo»), ni de otras 
«religiones» de este género. 

Hoy, mientras que en los apartados valles montañosos y en 
los solitarios pueblecitos de pescadores de las costas o de las 
numerosas islas de la costa occidental perviven aún, especial' 
mente entre las mujeres, muchas supersticiones —eco de las 
tendencias animistas que originariamente caracterizaron a este 
pueblo cuando aún vivía en su patria siberiana—, la joven gene' 
ración, de la que aproximadamente la mitad ha recibido instruc' 
ción escolar, se ha educado prácticamente sin religión. Tres son 
las fuerzas que, sobre todo desde que al terminar la última 
guerra el país recobró su independencia, se esfuerzan por llenar 
este vacío religioso: una, el comunismo moscovita (pues el de 
la China roja no despierta la menor simpatía); otra, las misiones 
cristianas, y la tercera, los grupos afectos a la O, N, U,, cuya 
postura ideológica es de indiferentismo. Vistos los resultados 
nistóncos que otros empeños de este género alcanzaron en Corea, 
el que uno de estos grupos consiga ganar realmente para sí el 
alma del pueblo coreano parece extremadamente inseguro. Lo 
que sí es evidente es que las religiones que otrora fueron de 
Corea —las creencias animistas, el budismo indio y el confucia' 
nismo chino— han perdido para siempre su valor de factores 
determinantes de la vida espiritual y moral. 
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a) La doctrina del jódo. 

b) Shinran y la shin-shü. 

c) Las sectas zen. 

d) La nichiren-shü. 
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INTRODUCCION 


No vamos a tratar aquí más que del shmtó ’ y del budismo. 
El taoísmo, que en más de un aspecto era parecido al shmtó, 
fue absorbido y asimilado por éste y no llegó a tener en el 
Japón una evolución independiente. El confucianismo, en tanto 
que sistema religioso, no tiene hoy importancia alguna, aunque, 
en tanto que ética social, sí que haya conservado su influencia 
pedagógica. El papel que desempeñó durante el período Edo 
(1600'1867) fue desde luego completamente distinto, pero ni 
siquiera entonces de)ó de ser en lo esencial un sistema doctrinal 
chino, y así no necesitamos hacerlo aquí objeto de consideración 
especial. Por su carencia de metafísica, tampoco en el futuro 
parece posible que llegue a ganar importancia en el Japón, 


Z. EL SHINTÓ ^ 

1 . Origen 

El shmtó es la suma de la totalidad de las creencias y prác¬ 
ticas religiosas tradicionales en el pueblo japonés desde las épocas 
más antiguas, existentes ya desde mucho antes de la introducción 
de las ideas chinas e indias. Así, pues, por su origen y proce¬ 
dencia, el shmtó es tan heterogéneo como el pueblo o como la 
raza japonesa. 

En el estado actual de las investigaciones prehistóricas, etno¬ 
lógicas, lingüísticas y antropológicas no es todavía posible dar 
una solución definitiva a los problemas de la población originaria 
de nuestro país ni de la procedencia de nuestro pueblo. Pero en 
lo que sí que están plenamente de acuerdo los investigadores es 
en que el pueblo japonés actual es el producto de un mestizaje 
racial. Los diversos elementos raciales que lo componen son: 
negritos, paleo-ainu (antepasados de los ainu), protojaponeses 
(pueblos tungusos), pueblos indonesios, indochinos, protochinos, 

‘ En la transcripción de las palabras japonesas seguimos las normas 
del sistema Hepburn. 

- Según una estadística del año 1947, el número de adeptos del 
shmtó es de 26.395.534. Desempeñan funciones religiosas 91.545 hom¬ 
bres y 48.858 mujeres. Hay 86.366 jinjfl. 
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malayos, mongoles, a todos los cuales hay que añadir probable¬ 
mente otros parientes más lejanos en Occidente. El más nume¬ 
roso de todos estos grupos componentes parece haber sido el de 
los protojaponeses, emparentado con los coreanos, con los man- 
chúes y con los tunguses. El mestizaje de estos distintos elemen¬ 
tos dio nacimiento ya en la prehistoria a un complejo racial y a 
un pueblo nuevo que hicieron su aparición en la historia al co¬ 
menzar la era cristiana. Dicho está con esto que el shintó recogió 
distintos elementos de todas estas distintas razas. Pero, lo mismo 
que ocurre con el pueblo, sus componentes más importantes pro¬ 
ceden todos del continente asiático. 

La primera vez que aparece el nombre de shintó usado para 
designar esta religión japonesa originaria es en el Nthonshokt 
(terminado en el 720 d. C.), en la crónica del emperador Yómei 
(519-587). En un principio, la religión de nuestros antepasados 
japoneses no tenía nombre alguno. Sólo cuando se introdujeron 
y comenzaron a difundirse en el Japón el confuciamsmo y, sobre 
todo, el budismo (al que se llama buppó, «ley de Buddha», o 
butsudó, «camino de Buddha»), se escogió un nombre para la 
religión vernácula tradicional, para diferenciarla de las religiones 
alienígenas; este nombre fue shintó, palabra que literalmente 
significa «camino (tó) de los dioses (shtn)», y que, como buppó 
y butsudó, es una palabra chino-japonesa que fue tomada proba¬ 
blemente de la literatura china arcaica. 


2 . La imagen del mundo 

El japonés arcaico no tenía un término propio para designar 
la totalidad del universo, y lo hacía uniendo «cielo» y «tierra». 
Toda la imagen del mundo de los japoneses se agotaba en la 
contraposición de estas dos grandes manifestaciones del cosmos. 
Las paredes, o sea, los bordes del cielo, pendían sobre los de la 
tierra, a los que tocaban, formando un como cerco que encerraba 
al universo. Aunque algunas veces hablaban del aniquilamiento 
del cielo y de la tierra, no está del todo claro que los japoneses 
antiguos admitieran que en el futuro hubiera de darse un fin 
del mundo. Es posible que estas ideas procedieran de influencias 
chinas, pero no podemos afirmarlo con segundad, pues aunque 
en nuestra mitología, tal como se refleja en los documentos que 
poseemos, hay algunas huellas de tales influencias, todas ellas 
datan de una época posterior. 

Los japoneses antiguos creían que el universo, en tanto que 
cosmos, había tenido un principio. En cambio, ninguno de los 
documentos habla del comienzo del caótico estado primordial 
que precedió al origen del cosmos, sino que todos ellos presu¬ 
ponen la existencia del caos. O sea que no se conocía una creatio 
ex mhilo sui et subtectu Tampoco está claro, aunque sí sea 
posible, que conocieran una creación de cielo y tierra ni que 



LAS RELIGIONES DEl JAPON 


365 


la atribuyeran a un dios creador. El autor del Kopki (fecha de 
redacción 712 d. C.) conocía ya la creencia en una deidad 
del cielo (c£. p.371ss) que había creado el universo. En lo su¬ 
cesivo esta creencia se encuentra expresada reiteradas veces. Pero 
todos nuestros documentos más antiguos coinciden en creer que 
el universo había ido surgiendo gradualmente de un primordial 
estado caótico. 

Los japoneses antiguos hablaban frecuentemente del «comien¬ 
zo del cielo y la tierra», y muchas veces, en lugar de esta expre¬ 
sión, usaban otra a la que daban un sentido totalmente idéntico: 
«la separación del cielo y la tierra». Pues para ellos el comienzo 
del mundo consistía en la separación del cielo y la tierra, antes 
unidos en el caos. Nuestra mitología conoce también una pareja 
de padres del mundo, que se une y genera tierras e islas, mares y 
montes, ríos y árboles, hierbas, animales, fuego, etc. El sol, v 
la luna, y la tempestad, y todas las cosas de la naturaleza nacen 
también de esta pareja, que está constituida por el padre cielo 
y por la madre tierra. Después de haber engendrado el universo 
se separan; el padre cielo asciende y la madre tierra baja al mun¬ 
do inferior. Esta separación de cielo y tierra marca el verdadero 
comienzo del universo, que no aparece hasta que ella ha tenido 
lugar. 


3 . La nocion de Dios 

Quienes crearon la palabra shmtó lo hicieron a imitación de 
la de budismo, «camino de Buddha», y con intención de darle 
un sentido similar, el de «camino de los kami» (kami = chino- 
japonés shm). Los katm constituyen el verdadero objeto del culto 
del shmtó. La etimología de la palabra kami ha ocupado siempre 
a los investigadores, que todavía hoy siguen discutiendo encona¬ 
damente en torno a ella, sin conseguir llegar a ningún resultado 
definitivo. Según la hipótesis que más defensores tiene, kami 
(= dios) se derivaría de katm (= arriba). Pues en japonés kavn 
designa «lo superior», «lo que está arriba», con lo que kami sig¬ 
nificaría «ser superior». Hay quienes derivan también de esta 
misma palabra kami (= cabello) y kami o kimt (= gobierno o 
emperador, etc.). 

Citamos a continuación las tres tesis más importantes sobre 
el origen de la palabra kamv, la primera la deriva de una antigua 
palabra uraloaltaica (karrn es el nombre que los antiguos mon¬ 
goles daban al sacerdote). La segunda, de la palabra ainu kamut; 
ízamm quiere decir «el (o lo) que a todo da sombra» o «el (o lo) 
supremo, más alto». Aquí hemos de decir que algunos especialis¬ 
tas creen en una etimología inversa, y derivan la palabra amu 
de la palabra japonesa. La tercera hipótesis supone que kamt 
se deriva de la palabra austro-asiática kmoc, «muerto», «espíritu». 
El profesor W. Oehl (Friburgo, Suiza) me ha comunicado per¬ 
sonalmente que él cree que kami es una palabra onomatopéyica. 
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¿Qué es lo que la fe popular entiende realmente por hamP 
Motoori Norinaga (t 1801) escribe sobre esto: «La palabra 
kami se usa en primer término para designar las distintas deida¬ 
des del cielo y de la tierra de que hablan las crónicas antiguas, 
así como para sus espíritus, que se encuentran en los santuarios 
shinto en que ellas son veneradas. Además se llama kamt a aque¬ 
llos seres humanos, pájaros y animales, plantas y árboles, mares 
y montes y cosas que por sus fuerzas extraordinarias y sobresa¬ 
lientes son objeto de temor o de veneración. Además de a las 
cosas de excepcional nobleza o bondad o utilidad, el nombre 
de kamt puede darse a los seres malvados y siniestros siempre 
que sean objeto de general temor» (cf. N. SÓDERBLOM, Das 
Werden des Gottesglaubens [Leipzig 1926] p.78). 


4. El mundo divino 

En punto a cuáles fueron los componentes esenciales del 
shmtó originario, las opiniones de los estudiosos divergen marca¬ 
damente. Las principales son tres: para unos, el shmto antiguo 
era exclusivamente un culto de los antepasados: para otros, un 
culto de la naturaleza, y para los terceros, ambas cosas, culto de 
los antepasados y de la naturaleza. Esta tercera opinión goza hoy 
de general aceptación. 

a) Culto de la naturaleza 

El shmtó antiguo era, sobre todo, un culto de la naturaleza. 
Entendemos aquí por culto de la naturaleza tanto aquellas creen¬ 
cias que veneran como kamt los objetos naturales tal como éstos 
aparecen, sin suponer espíritus ni daimones, como aquellas otras 
creencias que suponen la existencia en dichos objetos de espíri¬ 
tus y daimones a los que dirigen su veneración. En la historia 
del shmtó son las creencias del primer tipo las que parecen ha¬ 
berse dado primero. Todas las cosas y todos los fenómenos 
de la naturaleza que en aquella época, en que el conocimiento de 
ésta era totalmente ingenuo, parecían asombrosos fueron objeto 
de veneración como kamt. Todo lo que era importante para la 
vida jpráctica, por ejemplo, los cereales, y todo lo que era temido, 
por ejemplo, las serpientes y los lobos y ciertas piedras y rocas, 
lagos y parajes a los que se atribuía una fuerza maravillosa o que 
se creía habitados por daimones, todo ello se tuvo por kamt. 
Pero muchas veces es difícil saber si en efecto se veneraban los 
objetos visibles y no los espíritus y daimones que habitaban en 
ellos, pues un mismo objeto recibía una veneración tan pronto 
ammista como preammista. 

La más conocida de todas las deidades es Amaterasu, diosa 
del sol, venerada en el santuario de Ise como divino antepasado 
femenino de la familia imperial. Unas veces aparece como deidad 
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antropomorfa y otras como fenómeno natural. Es una divini- 
zación del sol. Hoy todavía el pueblo sigue elevando sus oracio- 
nes al sol, al disco solar, al astro del día dador de luz y de 
calor. En el sagrado monte Fuji, los peregrinos se recogen ante 
el sol naciente y lo saludan. Son muchas las gentes que le rezan 
todas las mañanas. Una vez que se han lavado y se han purifu 
cado la boca, salen de sus casas, se inclinan hacia oriente y baten 
las manos. La montaña Fuji es igualmente venerada como karm. 
Antes no tenía un verdadero santuario, sino sólo una galería de 
oraciones, en la que los peregrinos cumplían con sus devociones. 
El verdadero santuario era la misma montaña. Otras muchas 
montañas fueron objeto de una veneración similar. 

El culto del fuego puro nos abre una posible explicación del 
origen del título imperial y de la sucesión al trono. Ésta se llama 
amatsu'hi'tsu^i. El origen de esta palabra se explica habitual- 
mente diciendo que la dinastía imperial desciende de la deidad 
del sol, hi. Amatsu es un título honorífico y ísugi significa suce¬ 
der. Ahora bien, hi, además de ser el nombre del sol, es el del 
fuego, y por eso algunos estudiosos ponen en relación el título 
amatsu'hi'tsugi con el antiguo culto del fuego, en otro tiempo 
muy difundido entre los japoneses. Al parecer, en la familia 
imperial hubo un cargo de guardián cuidador del fuego que se 
cubría por sucesión. 

En realidad, el culto de la naturaleza del shintó antiguo era 
esencialmente animista. El cielo, el espacio y la tierra estaban 
habitados por espíritus y daimones. En un principio, las rocas, 
las piedras, los árboles y los simples podían hablar, pues también 
en ellos habitaban espíritus y daimones. Algunas montañas, bos¬ 
ques, lagos y ríos causaban a los japoneses una impresión tan 
sobrecogedora, que éstos explicaban su temor achacándolo a los 
espíritus y a los daimones que en ellas habitaban, y que cuando 
estaban irritados aterrorizaban a los hombres y eran la causa de 
su desdicha; para protegerse contra ellos se recurría a ceremonias 
y a hechicerías. Si se les rezaba y se les pedía, podían transfor¬ 
marse en benefactores. Se rezaba también para conseguir el favoi 
de determinados espíritus y con su ayuda defenderse de los otios 
espíritus malvados. 

La veneración de los kami se extendía a algunos animales. 
Hoy todavía hay muchos a los que se venera en relación con 
determinadas deidades de las que son, por ejemplo, mensajeros. 
Los zorros, v.gr., guardan relación con el santuario de Inari. 
Inari es el nombre de la deidad de los alimentos, y ante sus 
santuarios hay siempre repiesentaciones en madera o piedra de 
zorros sentados. En realidad, el zorro era el mensajero de la 
deidad de los alimentos, pero con el tiempo se convirtió él mismo 
en deidad y fue identificado incluso con su señor Inari. Su 
papel en las creencias populares actuales sigue siendo muy im¬ 
portante. Hay una superstición muy difundida entre el pueblo, 
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’^^niida, que se llama la «posesión por el zorro» ; víctimas 
í, mer-J mienta al.v.arla" 

b“ ;X.a“ i!.Tdl: r¿™at°htSar 

b) El fetichismo 

Algunas espadas, espejos, piedras, etc., eran fetiches En el 
sancta sanctorum de todos los templos shintó hay lo que se 

SSos''^oÍ’lof ° sea, «cuerpo del dios» Estos 

S iaoonó^i 1 verdadero sancta sanctorum. 

bn japones se les da el nombre de mitama^shiro, esto es, «repre¬ 
sentante del espíritu» o «representante corporal de la deidad» 
Son mas que meros emblemas de la deidad, %esto que les Itán 
bsados el espmtu y la fuerza de la de.dad!^ Son Sn iagrado" 
que el OJO del hombre no puede verlos, pues si lo hace queda 
ciego. Están siempre guardados en una bolsa de brocado, y ésta 
en una caja encerrada en otra en cuya fabricación no debe 
haberse empleado ningún clavo. La caja se coloca en el sancta 
sanctorum, donde no jauede entrar nadie más que el sacerdote, 

fo m Sacerdotes han olvidado ya 

10 que constituye el shintai. ' 

El shmtat del santuario interior de Ise es un espejo de metal 

^ lina rejaresentacion plástica del disco solar. Los 
shintat de casi todos los demas santuarios son también espeios 

muv 5“r pT "pT¥T® ™‘“ haría ha'e'^lco 

muy difundido. El falo pasa por ser una suerte de medio mi- 

gico para estimular la producción de la naturaleza. Los objetos 
Sfermedad^'^'^ "“nn'etns contra los daimones de la 


c) Culto a los seres humanos 

A algunos emperadores se les dio ya en vida el título de 
^ presentes». No sabemos con segundad si este 
titulo ^gnifica que Jos emperadores eran realmente objeto de 
culto. Quiza fuera solo una expresión consagrada. Pero no hay 
que descartar la primera posibilidad, pues la imagen que los 
japoneses se hacían de sus dioses (kamt) no tenía nada de exa¬ 
gerada. La diferencia entre un kami y un hombre poderoso era 
solo de grado. En época posterior, aramukami («dios visible») 
^ convirtió en la expresión oficial para designar al emperador. 
1 amblen a las emperatrices se les llamó algunas veces kamu 

aquellos emperadores y emperatrices que ya 
en vida habían sido considerados kami, después de su muerte 
tueran objeto de un culto aun mayor, pues el tiempo idealizaba 
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SU recuerdo. Encontramos muchos santuarios en los que se ve^ 
ñera a las almas de los emperadores y emperatrices muertos; 
por ejemplo, Kashiwabara, Hachiman, Meiji, etc. Hay otros 
emperadores que no tienen para su veneración verdaderos san¬ 
tuarios. A éstos se les rinde culto en sus sepulcros, en los que 
se ofrecen sacrificios y se celebran los oficios exactamente igual 
que en los verdaderos santuarios. A partir del siglo Vil, el empe¬ 
rador concentró en su persona todo el poder político que hasta 
entonces habían ejercido los caudillos de las stppes. El culto al 
emperador era también una síntesis del que antes se había dedi¬ 
cado a los caudillos. 

Junto al culto al emperador hubo también un culto a los 
héroes y un culto a los sacerdotes. Sugawara Michizane (845- 
903) se convirtió en dios de la caligrafía y de la erudición. 
El templo funerario levantado en Nikko en honor de Tokugawa 
leyasu (1542-1616) y de su nieto lemitsu ha alcanzado fama 
mundial. Hay muchos santuarios shintó consagrados a los héroes 
muertos y a otros grandes hombres. Aunque no fueran cons¬ 
truidos en la época del shinto antiguo, nosotros creemos que éste 
tenía ya una tendencia al culto de los héroes. Algunos docu¬ 
mentos antiguos consideran a los sacerdotes como manifesta¬ 
ciones humanas de la deidad, creencia que todavía hoy está 
difundida en algunas regiones. En las solemnidades religiosas, el 
sacerdote entra en el santuario y se convierte en objeto de culto. 
Se le presentan ofrendas, de las que come y bebe, y contempla 
las danzas sagradas. 

d ) Culto a los antepasados 

En la organización social del Estado japonés de aquella 
época, la célula principal no era la familia, sino la sippe. La 
stppe estaba compuesta por todas las familias que descendían 
de un mismo antepasado. Cada sippe tenía un jefe, que la gober¬ 
naba con autoridad absoluta. Se le daba el nombre de up'gami, 
«jefe de la sippen. Todos los miembros de la sippe estaban 
obligados a obedecerle. Esta organización de la sippe tuvo como 
consecuencia que el cargo del uji-gdtm se convirtiera en here¬ 
ditario, así como que el ujugami, que ya en vida era especial¬ 
mente respetado por la dignidad y el poder de que gozaba como 
jefe de la sippe, fuera objeto después de muerto de una vene¬ 
ración también especial. Se estipuló la obligación legal de cons¬ 
truirle un sepulcro especial, con lo que la limitación del culto 
de los antepasados a aquellos que en vida se habían distinguido 
por su posición o por su poder, halló expresión también en la 
forma de los lugares de sepultura. 

Algunos up'gami muertos se convirtieron en objeto del culto 
cotidiano de la sippe. En este caso, ujugami significa «dios de la 
sippe» (el Nigori escribe gami por kami, con el significado de 
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superus y dios [cf. p.365]). No todos los up-gami tienen este 
origen ; hay otros que lo deben a la profesión de su sippe, por 
e)ernplo. La de los guerreros mononobe veneraba a la deidad 
de la guerra Futsunomitama. Así, pues, no puede decirse que 
todas las deidades u]ugami fueran antepasados en sentido estric¬ 
to, ni que todos los antepasados fueran venerados como up-gami. 
Pero lo que sí es cierto es que la veneración de estas deidades- 
antepasados up'garm fue con el tiempo imponiéndose cada vez 
mas y que, arrastradas por esta tendencia, hubo deidades de la 
naturaleza que se convirtieron en deidades-antepasados. 

En el curso de los siglos, el poder de la familia imperial fue 
adquiriendo cada vez mayor amplitud y finalmente acabó por 
extenderse a todas las stppes, convirtiéndose en su centro político 
gobernante y en la familia fundacional de todas ellas. Esta cen¬ 
tralización se lefleja claramente en nuestra mitología y en nuestra 
religión. Según la mitología, todas las islas y todos los dioses 
fueron engendrados por la pareja de padres primordiales, Izanagi 
e Izanami._ Todo lo engendrado guarda con ellos una relación 
^ unido entre sí por un parentesco de consanguinidad. 
Ahora bien, la deidad solar fue la primera de todas en ser engen¬ 
drada como señora del mundo, o sea, como monarca de todo 
d país; por otra parte, es la deidad ancestral de la familia real. 
De este su doble carácter se sigue la relación que la familia im¬ 
perial guarda tanto con el país como con los dioses y con sus 
descendientes. Pues la deidad solar dijo a su nieto cuando éste 
de)o el cielo para ba)ar a la tierra; «Este país, el país de los 
mil quinientos frescos juncos otoñales, es la región en que mis 
descendientes gobernarán como monarcas, j Ve tú, mi nieto so¬ 
berano y excelso, y reina en él!» Y como insignias de su auto¬ 
ridad divina le entregó tres objetos; el espejo, las joyas y la 
espada. Así, pues, fue la señora del mundo en persona la que 
confirió a la familia imperial el derecho a remar sobre el país. 

La familia imperial desciende en línea directa de la primera 
de todas las deidades. Pero como los demás dioses son por su 
parte los antepasados de las distintas sippes y como son her¬ 
manos de la diosa del sol, todas las sippcs que de ellos descien¬ 
den estarán emparentadas con la diosa del sol y con la familia 
imperial y formarán con esta última una suerte de gran familia, 
en cuyo centro se hallaran la diosa del sol y la familia imperial. 
El lugar que los dioses ocupen en las listas divinas, más o menos 
próximos a la diosa del sol, estará en correspondencia con el que 
ocupen las sippes y familias que los veneren como deidades an¬ 
cestrales y con la fuerza que aquéllas tengan. La organización 
de las deidades ancestrales en los registros divinos tiene su fun¬ 
damento en la organización social y política. 

Todas las narraciones mitológicas que hacen referencia a la 
diosa solar Amaterasu la presentan como la diosa ancestral de 
la familia imperial. Según la mitología, donde su nieto descendió 
del cielo fue en la montaña Takachiho, en la provincia de Hi- 
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muka. Himuka es el lugar de donde partió la campaña imperial y 
donde nació la diosa solar. Literalmente, la palabra himuka sig¬ 
nifica «al encuentro del sol naciente». El mito según el cual la 
diosa solar nació en Himuka debe su origen probablemente 
al becho de que se la considerara como la deidad ancestral de la 
familia imperial. El emperador es un hombre, pero desciende 
de la diosa solar, y esta descendencia da fundamento a su divi¬ 
nidad, la cual lo da, a su vez, a su pretensión al trono del país. 
La verdadera emperatriz era la diosa del sol. 

Nada seguro sabemos acerca del origen de la relación exis¬ 
tente entre la familia imperial y la deidad solar. Es verosímil que 
la veneración del sol existiera ya antes de ser puesta en relación 
con la familia imperial. Puede quizá que, cuando la sippe de que 
había de salir la familia imperial se propusiera conquistar el 
poder sobre todo el país, hubiera de enfrentarse en alguna re¬ 
gión con algún clan hostil y poderoso de estructura matriarcal 
y venerador también de la diosa solar. Según parece, el medio 
de que la familia imperial se valió para vencer su resistencia fue 
la política matrimonial. En cuanto que deidad ancestral, la diosa 
del sol era en realidad una deidad mixta, fruto de la fusión de un 
culto solar totémico y un culto matriarcal de los antepasados. 
En esta forma, la sippe imperial patriarcal la introdujo en su 
mitología, dándole el rango de diosa ancestral imperial y colo¬ 
cándola junto a la deidad celeste, que era la verdadera deidad- 
antepasado de la familia imperial. 

e) La deidad del cielo 

En nuestros documentos encontramos reiteradamente la ex¬ 
presión amatsukami'kunitsukami, que literalmente significa «dei¬ 
dades del cielo y de la tierra». Para esta palabra japonesa se usa 
frecuentemente el signo chino de «deidades del cielo y de la 
tierra». Son muchos los estudiosos que piensan que en esta 
palabra japonesa se trasluce una clara tendencia política, pues 
antepone como deidades celestes a las que son las deidades an¬ 
cestrales de la familia imperial o a las que son objeto de especial 
veneración por la familia imperial, y a todas las demás deidades 
de los pueblos indígenas, que cuando la sippe imperial comenzó 
su campaña de conquista ya se encontraban en el país, las pos¬ 
pone y las llama «deidades de la tierra». 

Entre estas deidades del cielo destacan especialmente tres: 
Amenommakanushi, esto es, «señor del venerable centro del cie¬ 
lo»; Takamimusubi, «excelso y venerable progenitor», y Kami- 
musubi, «el venerable progenitor divino». En los documentos 
que poseemos estas tres deidades celestes están a la cabeza de las 
listas divinas y pasan por ser «deidades separadas», lo que quiere 
decir asexuadas, y por no tener forma ni figura perceptible. 
Algunos shintoístas dicen que estas tres deidades constituyen una 



372 


rRANZ KIlCHl NUMAZAWA 


trinidad. Muchos creen que Amenominakanushi es el único y 
supremo dios del cielo y que los otros dos no son más que sus 
actividades extrovertidas hipostasiadas. 

En realidad deberíamos pensar que, puesto que está a la 
cabeza de las listas divinas, el papel de Amenommakanushi en 
la mitología y en la religión ha de ser importante. Pero en toda 
la mitología no se nos cuenta nada de él. Lo único que puede 
deducirse de los documentos que lo mencionan es precisamente 
que los japoneses creían en la existencia de un dios del cielo 
de este nombre y que en las listas divinas ocupaba el primer 
lugar. No hay en absoluto ningún mito que nos hable de su 
actividad antropomorfa. No tiene padres, ni mujer, ni hijos. La 
mitología le atribuye una forma de existencia desvaída, pálida, 
similar a la de una sombra. Está solo en su excelsitud, sentado 
sobre nueve nubes, y el gobierno del mundo lo deja en manos 
de las otras dos deidades, hipóstasis de su actividad. Su nombre 
es excelso, es el que corresponde a un excelso dios del cielo, 
y expresa adecuadamente su naturaleza. El hecho de que Ame- 
nominakanushi, el supremo dios del cielo, no ocupe lugar alguno 
en la mitología, y, en cambio, Takamimusubi desempeñe un 
papel antropomorfo bastante claro, podría explicarse quizá por¬ 
que no era posible implicar en el mundo a un dios tan excelso, 
y, cuando ello resultaba necesario, se hacía que Takamimusubi 
se encargara del papel que le correspondía a él. No sabemos 
tampoco de ningún santuario shintó que le estuviera dedicado, 
de forma que podemos decir que este dios del cielo carecía de 
mitos tanto como de culto. 

Como todas las deidades celestes, también estas tres guardan 
una relación especial con la familia imperial. Takamimusubi es 
el dios ancestral de la familia imperial, el dios que gobierna el 
mundo junto a la deidad solar. Su hija contrajo matrimonio con 
el padre de Ninigi (recuérdese que Ninigi fue quien bajó del 
cielo y fundó la familia imperial). Nuestros documentos ponen 
en boca del emperador expresiones como «nuestros antepasados 
celestes» o «nuestros antepasados imperiales» ; por regla general 
se refieren a Takamimusubi y a Amaterasu. Lo que llama la 
atención es que siempre que se nombra juntos a Takamimusubi 
y a Amaterasu se ponga al dios del cielo en primer lugar, delante 
de la diosa del sol. En aquellos mitos en que el dios del cielo 
desempeña funciones de mando, esta su primacía sobre la diosa 
del sol se subraya expresamente. Un ejemplo de lo dicho es el 
mito de la sumisión del país por Ninigi, en el que el único que 
imparte órdenes es el dios del cielo, y, en cambio, la diosa del 
sol queda en segundo plano. 

También resulta interesante el diplomático proceder del dios 
del cielo en la fundación y afianzamiento de la dinastía imperial. 
Para ganarse al más poderoso de sus enemigos, que es Ohona- 
muchi, el dios de la tierra, no recurre a la fuerza ni a las armas. 
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Sino a la diplomacia, prometiéndole que ha de construirle un 
magnífico palacio. De la misma forma usa del matrimonio en 
favor de sus fines políticos. El prepara el descenso de Ninigi y 
usa de todas las artes diplomáticas en provecho de la familia 
imperial. Hay que decir que este provecho es siempre de carácter 
práctico y real, pues Takamimusubi prescinde de todo aquello 
que no implica una ventaja tangible. Algunas veces busca estas 
ventajas en la religión. O sea que la relación existente entre el 
dios del cielo y la casa imperial es plenamente real. En cambio, 
la relación que la diosa del sol guarda con la familia real es 
siempre sacral, autoritaria y, por su origen, tendenciosa. Aun- 
que se subraye su importancia, es una relación secundaria. La 
relación dios del cielo-casa imperial parte del primero, del dios: 
y, en cambio, la relación entre la diosa del sol y la familia im- 
penal parte de esta última. 


5 . La naturaleza de los dioses 

En punto a la naturaleza de los dioses, nada podemos decir 
que tenga validez general, pues con frecuencia ocurre que hay 
entre ellos grandes diferencias. Algunos dioses, sobre todo los 
de la mitología, son corporales y parecidos a los hombres, sólo 
que más grandes y dotados de fuerzas terribles. Otros, en cam¬ 
bio, sobre todo las deidades celestes, son seres invisibles y 
asexuados. Los dioses visibles y corporales están en mayoría; son 
hombres y mujeres que engendran hijos. Necesitan comer y 
están sujetos a las mismas flaquezas y debilidades que los hom¬ 
bres, por ejemplo, a las enfermedades. La mayor parte de ellos 
debe incluso morir y bajar al mundo mferion Los hay que tienen 
dos destinos diferentes: uno en la mitología, donde mueren, y 
otro en el culto, en el que perviven y siguen siendo objeto de 
veneración. 

En general, no podemos decir que los kami sean ni omnipo¬ 
tentes, ni omniscientes, ni omnipresentes. De la naturaleza del 
dios del cielo nada podemos decir con segundad, pues es dema¬ 
siado poco lo que de él sabemos. La bondad no estaba entre 
las cualidades esenciales de los kamt. La creencia de que todos 
ellos, pues tenían fuerzas tan extraordinarias, debían ser temidos, 
data de fecha muy primitiva. El epíteto que generalmente viene 
usándose desde la antigüedad para los kami es chihayaburu, «el 
que se comporta violenta y vehementemente». Cuando se les 
irrita y entran en cólera, maldicen al hombre y causan su des¬ 
gracia. En los documentos se nos habla también de los «dioses 
malvados» o de los «dioses que se comportan salvajemente». Para 
aplacarlos y ganar su benevolencia se recurría a los panegíricos, 
a las ofrendas y a las fiestas. En parte, aquí es donde hay que ver 
el origen de su culto. Algunas veces se intentaba aplacarlos y re¬ 
gocijarlos con músicas y banquetes. 
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G. El culto del shintó 

a) Los LUGARES DE CULTO 

Las ceremonias cultuales se celebran habitualmente en luga¬ 
res de culto llamados pn^a (una palabra chino-japonesa), esto es, 
«santuario del dios» ; o yashiro, «cerco de la casa»; o tntya, 
«casa esclarecida», «palacio». En un principio, los japoneses no 
tenían edificios específicamente reservados al culto divino, sino 
que veneraban a sus dioses en aquellos lugaies en que creían 
que habitaban, por ejemplo, en las montañas, en los bosques, 
en los ríos, ^etc. El origen de las posteriores construcciones cul¬ 
tuales shinto es triple: bosques, sepulcros y casas. 

b) Los SERVIDORES DEL CULTO 

En la época más aiitigua no había servidores del culto pro¬ 
fesionales. Quienes debían proceder a la celebración de las cere¬ 
monias cultuales eran las personas escogidas por los dioses. 
Se las designaba por medio de la adivinación. En algunos santua¬ 
rios se conservó hasta época más avanzada la costumbre de re¬ 
currir a la adivinación antes de todas las ceremonias importantes 
para por rnedio de ella comprobar la pureza de los sacerdotes; 
solo después de haber hecho esto se designaba a la persona que 
había de oficiar. 

Como los japoneses antiguos daban tanta importancia a todos 
los asuntos religiosos, el cuidado de sus santuarios constituía uno 
de sus derechos y deberes más importantes. Para ellos los asun¬ 
tos religiosos eran también asuntos políticos y sociales. De esta 
forrna el derecho y el deber de cuidar de los santuarios fue gra¬ 
dualmente concentrándose en las manos del caudillo político y 
al fin acabó^ por convertirse en hereditario dentro de su familia. 
Esto ocurrió especialmente con los santuaiios de las deidades 
de la stppe* El caudillo de la stppe la representaba ante sus dei^ 
dades y celebraba en su nombre el culto divino. De este modo 
en el caudillo de la sippe se unía lo terrenal con lo religioso, pues 
era al mismo tiempo caudillo y servidor del culto. 

«Venerar a los dioses» se dice matsuru; la ceremonia cultual, 
la solemnidad religiosa, matsun; los asuntos de gobierno, matsu' 
rugoto, que quiere decir «cosa del culto». Toda actuación estatal 
de importancia comenzaba con una ceremonia religiosa. El em¬ 
perador, caudillo de todas las stppes, era a un tiempo monarca 
y sumo sacerdote. De la misma forma que el caudillo de la stppe 
a la stppe, el emperador representaba al pueblo entero ante los 
dioses. De hecho oficiaba personalmente en muchas de las cere¬ 
monias cultuales de mayor importancia. El período que abarca 
desde la fundación del Estado por el primer emperador hasta el 
remado del décimo emperador (durante el cual las tres insignias 
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del palacio imperial, el espejo sagrado, la espada y la esfera 
sagrada, fueron trasladadas del palacio a lugares de culto fuera 
de él) se llama período de la «unidad de los asuntos del culto 
y los del gobierno». 

Estos servidores del culto no eran sacerdotes profesionales 
en sentido propio. Estos existieron también en la antigüedad 
japonesa. Lo más notable de este sacerdocio era el importante 
papel que en él correspondía a las mujeres. Habitualmente, las 
mujeres del culto se llamaban miko, «hija del dios». Debían ser 
doncellas puras que no hubieian tenido todavía su primera mens¬ 
truación. Cuando llegaban a su madurez sexual habían de aban¬ 
donar sus puestos. Entraban en contacto con los dioses, quienes 
algunas veces se posesionaban de ellas. En este estado de posesión 
por el dios daban a conocer la voluntad divina. Al impartir sus 
oráculos tocaban un instrumento musical. Para invocar a los 
dioses tañían un laúd o un arpa de trece cuerdas llamado hoto. 
Los rasgos chamanistas de estas servidoras del culto son clara¬ 
mente recognoscibles. Otro personaje de importancia cultual era 
la princesa imperial, a la que incumbía el culto de la diosa del 
sol. Una vez que el espejo sagrado fue trasladado del palacio 
imperial, donde se guardaba, a un lugar de culto especial y 
quedó confiado a la custodia de una princesa, se estableció la 
regla de que la princesa real fuera durante toda su vida quien 
atendiera al espejo. Al subir al trono el emperador des^ignaba 
para esta función a una princesa imperial, y, si no había nin¬ 
guna, recurría a la adivinación para elegir otra princesa cual¬ 
quiera y darle el rango de princesa cultual. Más tarde se intro¬ 
dujo una costumbre parecida en el santuario Kamo. Estos usos 
se abandonaron en los siglos Xlll o XIV. 

En el curso de la evolución cultual, el culto divino, que en 
un principio se reducía a una simple veneración de los dioses, 
fue complicándose cada vez más. Como al mismo tiempo fue 
perfeccionándose la organización de los santuarios, su admi¬ 
nistración y gobierno se hicieron cada vez más difíciles, y resultó 
necesario introducir a un hombre que se hiciera cargo de su 
dirección. La influencia de estos hombres se redujo en principio 
a los aspectos materiales, pero con el tiempo fue creciendo ince¬ 
santemente. Poco a poco las mujeres hubieron de reducirse al 
servicio divino y a la impartición de oráculos. Hoy la partici¬ 
pación femenina en el culto es mínima. Sólo en algunos san¬ 
tuarios mayores hay danzarinas sagradas, muchachas de diez a 
doce años, en su mayoría hijas de sacerdotes. 


c) Las cereivionias cultuales 

El culto cotidiano es muy sencillo; el de las grandes solem¬ 
nidades, muy complicado. El número y la importancia de estas 
grandes fiestas varía de santuario en santuario. Algunos no cele¬ 
bran más que una fiesta al año, y otros, en cambio, una cada 
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mes. Las mas importantes son: la fiesta de la primera comida 
del arroz nuevo, la de la oración de la cosecha, la del mes, la del 
aplacamiento del fuego, etc. El centro del culto de estas fiestas 
lo constituye la presentación de ofrendas. La ofrenda de ali- 
mentos comprende el ofrecimiento de granos de arroz, pescados, 
moluscos, aves, frutas, vino de arroz, etc. Antes se ofrecía tam¬ 
bién salvajina, por ejemplo, liebres, jabalíes, ciervos, etc. Otra 
parte esencial de la ceremonia cultual es, junto a esta de las ofren¬ 
das, la recitación de oraciones llamadas nonto. Poseemos veinti¬ 
siete nonto antiguos. Los más de ellos, y también los más 
importantes, datan de antes del siglo vii. 

Una cerernonia cultual de especial importancia es la cere¬ 
monia de purificación. La pureza es el presupuesto más imcKDr- 
tante en el trato con los kamt. La observancia de la pureza ritual 
es uno de los rasgos más característicos del shmtó. La ceremonia 
de purificación ha de ser celebrada por un sacerdote. Habitual- 
mente su ritual consiste en la presentación de ofrendas expiato¬ 
rias. Una vez hecho el ofrecimiento, el sacerdote blande ante la 
persona que quiere purificarse una varilla parecida a un pincel 
y pronuncia al hacerlo una fórmula purificatoria. Con esta cere¬ 
monia se expían los pecados cometidos por infracción de las 
prohibiciones y otros. Junto a ésta hay otra ceremonia, un lava¬ 
torio, con el que el impuro se libera de las impurezas más o 
menos visibles que se le habían adherido por haber tenido con¬ 
tacto con cosas impuras. Para los sacerdotes es preceptivo el 
proceder en el sexto mes de cada año a un lavatorio ceremonial, 
guien visita un santuario se purifica ritualmente antes de entrar 
en el lavándose la boca y las manos. En el patio de todos los 
santuarios hay una pila de piedra con agua (si ello es posible, 
corriente). Y, por último, un tercer método de purificación, o, 
mejor dicho, de mantenerse puro, consiste en evitar todas las 
causas y todas las ocasiones de pecado y de impureza. Este 
precepto obliga especialmente a los servidores del culto, quienes 
deben evitar el contacto de todo aquello que guarde relación 
con la enfermedad, con la muerte, con la sangre, etc. También 
les esta prohibido usar determinadas palabras que designan obje¬ 
tos impuros. 


7. Ideas morales 

El nonto de la gran ceremonia purificatoria nos ofrece un 
resumen de las ideas morales de los japoneses de la antigüedad. 
Nos da también una lista de pecados. Muchos de los que en 
ella se mencionan son pecados contra la agricultura, por ejemplo, 
el romper los diques o el rellenar las zanjas de inundación de 
los campos de arroz. Otros pecados son el tratar cruelmente a 
los animales domésticos; o las enfermedades que resultan exter- 
namente repulsivas, por ejemplo, el albinismo y las deformidades. 
Se citan también el incesto y la bestialidad. 
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Esta lista no cita expresamente ningún pecado contra los 
kami, pero esto no significa que los japoneses de la antigüedad 
no conocieran los pecados de ese género, sino que la lista no es 
completa. Los japoneses temían ofender a los kamt. El objetivo 
que con su culto aspiraban a alcanzar era el aplacamiento de los 
kami. Lo que a éstos les desagradaba sobre todas las cosas era 
la impureza. Por eso no podía haber nada impuro en su santuario 
ni en las ofrendas que se les hacían. Los hami concedían gran 
importancia a la pureza y a la moralidad de sus adoradores, 
distinguían a los hombres buenos de los malos, penetrando en 
lo profundo de sus corazones, y daban a conocer su juicio en las 
ordalías rituales y en los juramentos. Protegían a los perseguidos 
con injusticia y condenaban a los traidores. A los malvados los 
castigaban con enfermedades y otras penas graves. 


8. Creencias escatológicas 

Las creencias escatológicas de los japoneses antiguos no son 
demasiado claras. De lo que dijimos al exponer el animismo y 
el culto de los seres humanos y de los antepasados resulta con 
claridad suficiente que aceptaban la existencia de algo espiritual 
en los objetos materiales, un componente que sobrevivía a la 
muerte de éstos. Shinuru, que en japonés significa «morir», se 
compone de sht, es decir, «viento», «respiración», e muru, «mar¬ 
char». En eso consiste la muerte, en que la respiración se va 
del cuerpo, esto es, que el alma abandona al cuerpo para cam¬ 
biar de morada. Los japoneses creían en la existencia de un mun¬ 
do invisible junto al visible. La muerte consistía en que lo que 
antes era visible se hacía invisible. No era, pues, un aniquila¬ 
miento total, ya que el alma seguía viviendo en el mundo in¬ 
visible y de la misma forma que lo hacía antes de la muerte en 
el mundo visible, conservando su consciencia. 

El lugar al que iban los muertos era el mundo inferior. La 
imagen de este mundo inferior era extremadamente vaga. Los 
japoneses le daban el nombre de yomt no kum o de yomo tsu 
kuni, es decir, «el país yomi o yomo». Yomi o yomo guardan 
relación con yo, «noche». Es un mundo de oscuridad, mundo de 
los muertos, situado a gran profundidad bajo la tierra. Se le dan 
otros nombres: «país de las raíces», «país de la tierra». Está 
lleno de pecados e inmundicias y todos los que han estado en él 
precisan someterse a una ceremonia de purificación. Esta imagen 
del mundo inferior está claramente relacionada con los sepulcros 
megalíticos usados en aquella época. Otro rasgo notable del mun¬ 
do inferior era el estar poblado de mujeres horrorosas. La deidad 
que remaba en él era Izanami, la madre tierra. El mundo inferior 
era, pues, una ginecocracia. Las enfermedades y la muerte se 
creían causadas por los daimones del mundo inferior. 



378 


FRANZ KIICHl NUMAZAWA 


Hay quien supone que todos los muertos iban a estos infier^ 
nos. Pero esta suposición está en contradicción con los informes 
de nuestras fuentes, en los que Hay pruebas de que los antiguos 
japoneses distinguían dos clases de hombres; de una de ellas 
creían que estaba destinada a ir al mundo inferior después de la 
muerte; de la otra, que lo estaba a ir al cielo. Hemos de decir que 
en el Japón antiguo se creía que todas las deidades celestes y to- 
dos sus descendientes en la tierra, al morir, se quedaban en el 
cielo o, SI morían en la tierra, eran llevados a él. Todos los em- 
peradores y sus familiares y los guerreros y todos los que perte- 
necían al linaje imperial pasaban por ser descendientes de las 
deidades celestes y después de morir volvían al cielo. En cambio, 
las deidades de la tierra, como sus descendientes y como las 
S^^3es comentes, debían ir al mundo inferior y permanecer allí. 
Ahora, bien, en todo caso, la muerte y el mundo inferior les 
parecían a los japoneses algo despreciable. En cambio, la vida 
sobre la tierra era algo excelente y lo sólo deseable. Los japoneses 
de la antigüedad eran hombres orientados totalmente a este 
mundo, lo mismo que el shintó, su religión. 

Lo que hasta aquí hemos expuesto es el shintó antiguo, o 
sea la religión japonesa^ indígena originaria que existía ya antes 
de que llegaran al Japón las influencias chinas e indias. En lo 
esencial, este shinto no era más que una de las muchas religiones 
primitivas del mundo, de las que tantos ejemplos encontramos 
en los pueblos culturales de la antigüedad y en los pueblos pri- 
mitivos hoy existentes. Pero lo que resulta muy digno de aten¬ 
ción es el que una religión tan primitiva, sin haber sufrido 
ninguna modificación esencial, siga hoy existiendo oficial y le- 
galmente en un Estado moderno como es el Japón. 

ji°*u subsiguientes se hicieron vanos intentos de 

tundir el shinto con las religiones alienígenas que se introdujeron 

L esto es, con el taoísmo, con el confucianismo y con 

el budismo. Especialmente los conatos de fundirlo con el bu¬ 
dismo tuvieron gran importancia en la vida religiosa de nuestro 
pueblo. Nuestras masas eran incapaces de comprender las reli¬ 
giones de los pueblos que, como los chinos y los indios, tenían 
un nivel cultural superior al del Japón; consecuentemente se 
esforzaron por comprenderlos partiendo de los conceptos shin- 
toistas. Pero ya han transcurrido unos quince siglos desde la 
in^oduccion en el Japón de las religiones alienígenas en cuestión^ 
y hoy podemos decir que esos intentos de fundir el shintó con el 
budismo no han alcanzado un éxito pleno. Las ideas de las dos 
religiones son demasiado heterogéneas para que su fusión resulte 
posible. 

Pero lo que sí hemos de hacer constar es que, gracias a la 
influencia ejercida por las ideas chinas e indias, las shintoístas 
experimentaron un desarrollo cultural bastante elevado. Los an¬ 
tiguos ideales morales japoneses fueron adquiriendo una nobleza 
cada vez mayor, la noción shintoísta de Dios se racionalizó cada 
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vez más, ganó en profundidad metafísica y se hizo más estable. 
Algunos dioses que en la religión primitiva habían sido objeto 
de intensa veneración (por ejemplo, muchos dioses animales y 
otros dioses de la naturaleza) perdieron paulatinamente su in- 
fluencia. La concepción politeísta de la deidad fue haciéndose 
progresivamente más vaga, y, en cambio, la idea monoteísta de 
Dios, más evidente y más clara. Con claridad cada vez mayor 
fue imponiéndose la idea de que la omnipotencia, la omnisciencia, 
la verdad y la bondad eran propiedades esenciales de la divi- 
nidad. El henoteísmo es un síntoma de la natural tendencia 
monoteísta de las ideas religiosas. Desde la introducción del 
cristianismo en el siglo XVI, la influencia que en este punto han 
ejercido sobre el shintó las ideas cristianas ha sido muy grande 
(mejor que «sobre el shinto» sería decir «sobre el pueblo japo¬ 
nés»). La concepción cristiana de Dios es la meta última de la 
evolución natural del shintó y de todas las religiones de la tierra. 


II. EL BUDISMO JAPONES 
1. Introducción del budismo 

A partir de la campaña coreana de la emperatriz Jingo (363- 
389?) los contactos con el extranjero y la entrada de elementos 
culturales alienígenas siguieron una marcha ascendente. El con- 
fucianismo, el taoísmo y el budismo se introdujeron en el país y 
ejercieron una influencia fecundante sobre las ideas vernáculas. 
La del budismo fue especialmente grande, y gracias a ella pene¬ 
traron en el Japón ideas totalmente nuevas. Sólo después de la 
introducción del budismo llegó el Japón a conocer verdadera¬ 
mente el confuciamsmo y, en general, toda la cultura china. 

Según nos informa el Nihonshoki, la introducción oficial del 
budismo en el Japón tuvo lugar en el año 552 d. C. Algunos es¬ 
tudiosos han defendido recientemente la necesidad de adelantar 
esa fecha en catorce años. Según la narración del Nthonshoki, 
un rey coreano, Syóng-Myong, envió una embajada al emperador 
japonés Kimmei para que le hiciera entrega de una imagen de 
Shaka (sánscrito, Cáyka-muni) Buddha y de algunos sütras. 
Acompañó su envío de un escrito sobre la doctrina de Buddha, 
y tanto las palabras de este escrito como la éxotica imagen do¬ 
rada causaron una profunda impresión al emperador japonés, 
que, como todos los japoneses de la antigüedad, no conocía 
ídolos de aquel género. Al mismo tiempo el emperador se sintió 
inquieto por el antiguo shmtó, del que él era sumo sacerdote, y 
como era uso en la política japonesa que en los asuntos de tanta 

' Según la estadística de 1947, el número de templos budistas es 
71.744, y el de fieles 36.747.062. Los servicios religiosos corten a cargo 
de 95.196 hombres y 6.536 mujeres. 
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importancia el emperador consultara la opinión de sus súbditos, 
preguntó a sus cortesanos si debía o no introducir en el país la 
nueva religión. Su pregunta dio lugar a una violenta discusión 
entre^ el partido conservador y el progresista. La disputa se pro¬ 
longó hasta que, por obra del príncipe Shótoku Taishi (f 622), 
el budismo se impuso definitivamente. 


2. La idea fundamental del budismo japonés 

En una antología budista titulada Zennn rutju, aparecida por 
primera vez en el Japón en el año 1367, hay una expresión que 
dice : «El prado es verde, la flor es roja ; la montaña es montaña, 
el agua es agua». Estas palabras dan expresión a la idea funda¬ 
mental de la concepción budista del mundo y de la vida. Tras 
el verde prado y tras la roja flor, tras el monte gigantesco y 
tras el mar tempestuoso no hay más que una nada absoluta. No 
hay que intentar buscar algo trascendente situado por encima del 
mundo de la realidad en que nosotros estamos y vivimos. La 
única realidad; el verde prado, la roja flor, la montaña y el agua 
tal y como nos aparecen. Detrás de los fenómenos no hay más 
que una nada absoluta. Aunque a veces se dé el nombre de 
Buddha o de naturaleza de Buddha a la esencia inmanente del 
mundo y aunque una tendencia del budismo japonés llegó in¬ 
cluso a aceptar la existencia de un paraíso en el trasmundo. Para 
aquellos que se esfuerzan por alcanzar el conocimiento supremo 
y último, estas concepciones positivas son sólo palabras vacías, 
etapas intermedias, y todas conducen al nirvana y concluyen en 
él, en la desaparición en la nada. Pues, en realidad, tras el prado 
verde y tras la flor roja no hay nada, sólo la nada absoluta. 

La primera vez que predicó después de haber alcanzado la 
budidad, Buddha enseñó las llamadas cuatro verdades funda¬ 
mentales. Son las doctrinas del dolor, del origen del dolor, de 
la eliminación del dolor y del camino que conduce a esa libera¬ 
ción. El nacimiento es dolor, la vejez es dolor, la enfermedad es 
dolor, la muerte es dolor, etc. El dolor está necesariamente unido 
a la existencia misma. La existencia es dolor. La causa de la vida 
y de la existencia es al mismo tiempo la causa del dolor. La raíz 
de todo dolor es la avidez, la codicia, la ambición, el deseo de 
existencia, el instinto de propia conservación y de conservación 
de la especie. Pues el deseo da origen a aquello que desea. La 
tendencia a la vida hace nacer una existencia que en realidad no 
es más que apariencia. 

El autor último de la existencia soy yo mismo. Yo me apego 
a la existencia, tengo sed de placer, ambiciono la vida. La igno¬ 
rancia acerca de la esencia del yo es el presupuesto que hace 
posibles los movimientos de voluntad, que, convertidos luego en 
hechos, tienen como consecuencia una nueva existencia. El yo 
constituye el problema central de todo el budismo. Como éste 
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no admite la inmortalidad del alma, el yo no es una unidad m- 
mutable e imperecedera, sino una composición sometida a cons¬ 
tantes cambios. Es, como el cuerpo, una combinación de los 
cinco skandhas, esto es, componentes fundamentales que están 
cambiando a cada momento. Yo no percibo el proceso de for¬ 
mación de mi yo aunque se consuma repetida y constantemente, 
y sólo por eso creo que el yo es una unidad sustancial e inmu¬ 
table. Pero en realidad no hay más que un «yo-serie», una com¬ 
binación de los componentes fundamentales en constante reno¬ 
vación. El yo es sólo un proceso. Lo que llamamos yo y el 
mundo exterior real son producidos por la ignorancia. 

Eliminada la ignorancia, quedan eliminados también los mo¬ 
vimientos de la voluntad, y con ellos la existencia y el dolor. El 
verdadero conocimiento comprende la esencia de la pasión y se 
da cuenta del error y de la inexistencia de todos los fenómenos. 
La meta a la que Buddha aspira a conducirnos es la total nega¬ 
ción del yo. Este estado de «ayoidad», de liberación del yo, es el 
nirvana,. Al que puede decir del mundo todo del acontecer y 
de su propia conciencia: «Esto no soy yo», a ése ya no le afecta 
la mutación, ni el devenir, ni el perecer, pues está libre de toda 
existencia y de todo dolor. En lo esencial esta doctrina es la del 
budismo hinayána. Según ella, el nirvana es un remo diametral- 
mente opuesto al mundo de los fenómenos, del que es el fin, y 
en él no rige ya la ley de la causalidad. La consecuencia práctica 
de esta doctrina es la aversión al mundo, que no es más que una 
nada vacía. El nirvana es nuestra meta. 

En su concepción del nirvana, el budismo mahayana, que es 
el dominante en el Japón, se opone al budismo hínayána. Según 
el budismo maháyána, el mundo de los fenómenos y el del mr- 
varw van unidos y constituyen un todo. Por su esencia, lo que 
está sujeto a un constante devenir no se distingue de lo eterna¬ 
mente permanente, de lo absoluto. En la forma en que aparecen, 
las cosas del mundo no tienen desde luego realidad ninguna. 
Pero en todas ellas hay un núcleo que constituye su esencia, una 
en la pluialidad, absoluta en lo relativo. Es la naturaleza de 
Buddha, contenida en todo fenómeno. El hombre es Buddha. 
El mundo de lo mudable es ya el nirvana. No es fuera del mundo 
de los fenómenos donde hay que buscar el nirvana. Tal y como 
ellos son, el firmamento, la tierra, las montañas y los ríos son 
formas de aparición de la naturaleza de Buddha. Tal y como 
ellos son, los gorriones que vuelan contra el viento y las hojas 
de bambú que mueve la lluvia son el mismo Buddha. 

Nos hallamos, pues, ante una postura de afirmación del mun¬ 
do que parece ser diametralmente opuesta a la doctj-ma negati¬ 
va de Buddha. Pero en realidad el budismo mahayana mega 
también el mundo y el yo. Lo que constituye la base del mundo 
todo de los fenómenos es algo que ni es ser ni es no-ser. No 
podemos decir que las cosas existan ni podemos decir que no 
existan. No hay ser ni hay no-ser. En el fondo no hay diferencia 
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entre el yo y el mundo exterior; en último término, ambos están 
jacios. Todos los hombres y todas las cosas son idénticos a 
Buddha, son el mismo Buddha. Pero no existe ningún Buddha. 
Solo desde este punto de vista se puede llegar a la suprema sa^ 
biduria última, a la verdadera meta. La identificación del mundo 
de los ^fenómenos con lo absoluto no es otra cosa sino iden^ 
tincación de lo absoluto con el mundo de los fenómenos, o sea 
la nepción de lo absoluto. Porque el prado es verde y la flor es 
roja, la montaña es montaña, el agua es agua, y tras los fenómenos 
no hay nada, sólo la nada absoluta. 


3. El budismo del período Nara (710-784) 

1 principio, los japoneses no comprendieron la metafísica 

del budismo. Lo que atrajo al emperador y a sus cortesanos 
cuando vieron por vez primera la imagen de Buddha fue la es¬ 
tatua misma, resplandeciente y dorada. Consideraron a Buddha 
como un kamt extranjero, y lo que atrajo su interés fueron las 
tuerzas milagrosas que, como los kamt indígenas, había de poseer. 
Por intermedio de Buddha aspiraban a conseguir la felicidad 
terrenal y a mantener alejada la desdicha. Por eso rindieron culto 
a Buddha con ceremonias parecidas a las del culto de los kamt, 
por ejemplo, con la recitación de sütras. Dentro de la veneración 
de Buddha se concedía especial importancia a la curación de 
enfermedades. Por ello Yakushi (Bhaishajyaguru), dios búdico 
de la medicina, fue objeto de general veneración. En los primeros 
anos de^su difusión en el Japón, el budismo fue, lo mismo que 
el shinto, una religión orientada predominantemente a las nece¬ 
sidades de este mundo. 

Pero no hay que perder de vista que con el tiempo las autén¬ 
ticas ideas budistas acerca de la caducidad y de la inanidad de 
todo lo terreno comenzaran a germinar lentamente en la con¬ 
ciencia del pueblo japonés, originariamente optimista^ Sus ideas 
éticas sufrieron la influencia de las ideas budistas, sobre todo de 
la misericordia. Originariamente, los japoneses comían carne, 
pero por la influencia del budismo dejaron de hacerlo, pues es¬ 
taba rigurosamente prohibido matar a los animales. 

El período Nara fue el primero de apogeo del budismo en el 
Japón. Pero, como toda la cultura de aquel período, este budis¬ 
mo era chino, era el budismo t’ang. Se introdujeron seis escuelas 
o sectas budistas, a las que se da el nombre de escuelas Nara, 
siguientes; sanron^shu (en chino, süfiluvi-'tsufi^^f ¡ojitsu^ 
shú (ch’eng-shih-tsung), hoss6-shü (fahstangdsung), kusha-shú 
(chueshedsung), kegon-shü (hua-yendsung), ntsu-shú (lue- 
Uung). p& estas seis escuelas o sectas más antiguas, sólo la 
hosso-shü y la kegon-shü sobrevivieron al período Nara; todas 
las demás desaparecieron pronto. Dentro de estas escuelas Nara 
hubo muchos sacerdotes cultos. En realidad, el budismo, con sus 
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profundas especulaciones metafísicas, era una religión sólo para 
sacerdotes. Pero ni siquiera éstos comprendieron su metafísica, 
por lo que no es de extrañar que la masa del pueblo compren- 
diera aún menos la doctrina de Buddha, que no era una religión 
para ella. Por eso el pueblo se hizo del budismo una religión 
distinta y más adecuada a sus necesidades. El resultado fue, de 
una parte, una simplificación del budismo, y, de otra, esfuerzos 
por fusionar el budismo con el shinto. 


4. El budismo del período Heian (794-1192) 

Por su cultura, los sacerdotes budistas se convirtieron en los 
mejores consejeros de los emperadores de aquella época. Pronto 
extendieron su influencia a los asuntos políticos, y algunos se 
dejaron conquistar por la avidez de mandar. Con el tiempo esta 
situación se hizo insoportable. Para ponerle fin, el emperador 
Kammu trasladó la sede del gobierno de Nara a Kyóto. Con 
ello comenzó el período Heian. Hasta aquel momento el budismo 
había sido en lo esencial el budismo chino. El emperador Kam¬ 
mu se propuso crear un budismo que resultara más apropiado 
al pueblo y al Estado japonés. Para ello consiguió ganar la cola¬ 
boración de dos destacados sacerdotes, Saichó y Kükai. Aunque 
los dos habían estudiado en China, su evolución doctrinal fue 
totalmente autónoma, hasta el punto que puede calificárseles de 
los verdaderos creadores del budismo japonés. 

a) SaICHÓ y la TENDAl-SHÚ 

Saichó (Dengyó Daishi; 767-822) fundó la tendai-shü en un 
monasterio (más tarde llamado Enryakuji) situado en la montaña 
Hiei. El monasterio fue creciendo paulatinamente hasta conver¬ 
tirse en una verdadera ciudad-monasterio; en la época de apogeo, 
la montaña estaba cubierta por unos tres mil edificios, en los que 
vivían de treinta a cuarenta mil monjes. El amplio sistema de la 
escuela tendal se convirtió en el punto de partida de la mayoría 
de las nuevas sectas y escuelas que luego se produjeron. 

El sñtra Hokke-kyó (Saddhctrtnci-pundaríkü) constituye el 
fundamento de la doctrina de Saichó. Este libro ejerció una gran 
influencia en todo el budismo japonés. El comentario que^ de este 
libro había hecho el sacerdote chino Chih-k ai (Chi-ché; 538- 
597), que habitaba en el monte Tendal (T'ien-t ai-shan), había 
significado el comienzo de una nueva época. Lo característico de 
la escuela por él fundada no era la creación de una doctrina 
nueva, sino el eclecticismo, el intento de unir en un sistema 
único las distintas doctrinas acerca de la vía de la budidad. Cuan¬ 
do introdujo en el |apón esta escuela china, Saichó dio todavía un 
paso más, introduciendo las doctrinas de otras escuelas que había 
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conocido en China. El fue quien desarrolló la síntesis en que en 
el Japón se unieron las doctrinas tendal y shingon. 

El mundo de los fenómenos es al mismo tiempo lo absoluto. 
Lo diferenciado es a la vez lo mdiferenciado, lo igual. Todos los 
fenómenos son, en cuanto tales, las verdaderas formas del 
shinnyo absoluto, esto es, bhütütathütd. Pues todas las cosas tie¬ 
nen dos aspectos, uno relativo y otro absoluto. Cuando se consi¬ 
deran sus aspectos relativos, todas son diferentes entre sí; cuando 
se consideran sus aspectos absolutos, son idénticas y entre ellas 
no hay diferencia. Ahora bien, estos dos aspectos no son en rea¬ 
lidad dos aspectos. Lo relativo como tal es lo absoluto, lo abso¬ 
luto como tal es lo relativo. Un color, un aroma, son, en cuanto 
tales, las verdaderas formas del shmnyo. No hay nada que no 
sea absoluto. 

De gran importancia para la explicación de la verdadera re¬ 
lación existente entre lo absoluto y el mundo de los fenómenos 
relativo es la doctrina llamada del santai-ennyü, esto es, de la 
triple verdad. Esta doctrina da expresión a la verdad de todo lo 
que es: 1) En principio, todos los fenómenos son considerados 
provisoriamente como realidades. Esta es la verdad de la exis¬ 
tencia provisoria. 2) Pero en realidad los fenómenos no son reali¬ 
dades, sino que están vacíos, son sólo ilusiones. Esta es la ver¬ 
dad del vacío. 3) En último término, las cosas todas no son ni 
ser ni no-ser. La realidad está por encima (trasciende) del ser 
y del no-ser. Esta es la verdad del centro. Pero no es subrayando 
unilateralmente la verdad del centro como se llegará a la verdad 
última, pues ésta está en el profundo conocimiento de las tres 
verdades. Todos los fenómenos están vacíos, pero provisional¬ 
mente existen. Sin embargo, sería un error creer firmemente 
en la existencia de los fenómenos, pues todos están vacíos. El 
subrayar unilateralmente una sola de estas verdades es falso. 
Ambas se complementan y son inseparables: aquí está la verdad 
del centro. Pero tampoco se puede subrayar unilateralmente la 
verdad del centro. Las tres verdades se compenetran, y el resul¬ 
tado de su compenetración es la plena verdad, triple y redonda. 

Los fenómenos que existen provisionalmente son relativos y 
diferentes unos de otros. Lo absoluto es lo mdiferenciado, lo 
Igual, lo vacío. Todo lo relativo y lo diferenciado es una mani¬ 
festación de lo absoluto, de lo mdiferenciado, de lo vacío. Se¬ 
parado de lo mdiferenciado, no existe nada diferenciado. Como 
tampoco existe nada mdiferenciado fuera de lo diferenciado. 
Todas las cosas son manifestaciones relativas de lo absoluto y 
al mismo tiempo su verdadera esencia imperecedera (dharmatá). 
La relación que existe entre lo relativo y lo absoluto puede com¬ 
pararse con la que existe entre las olas y el agua; esto es, son 
inseparables. La verdadera realidad de las cosas es la identidad 
de lo relativo y lo absoluto, de lo externo y lo interno. 

Por su origen, todos los seres poseen la naturaleza de Buddha. 
Esta naturaleza de Buddha es el shinyyo, la razón absoluta, el 



LAS RELIGIONES DEL JAPON 


385 


dharma'káya, lo mmutable-imperececiero. Las más mínimas cosas 
del mundo forman una unidad con Buddha. Mientras que el 
budismo hmayana subraya la inanidad del mundo de los fenó¬ 
menos y predica el alejamiento del mundo, el budismo maha- 
yána subraya la identidad entre el mundo relativo y lo absoluto 
y predica el retorno a este mundo caduco, al ^arrisara En el 
budismo japonés se subraya especialmente el aspecto positivo del 
mundo de los fenómenos. En él lo absoluto carece ya de toda 
autonomía y lo relativo esconde en sí algo absoluto. El más mí¬ 
nimo fenómeno tiene un sentido y un contenido extremadamente 
profundos Una hoja de arce que cae, una flor que florece, en¬ 
cierran en sí el secreto todo del universo infinito. Cuando se ha 
conocido la verdad de la identidad de lo absoluto y lo relativo 
se comprende que Buddha está en todas partes, que todo es 
Buddha. Una nubecilla blanca, una montaña verde, son el país 
de Buddha. Los seres más mínimos, los animales más bajos son el 
cuerpo de Buddha. No hay que buscar el nirvana fuera del mun¬ 
do de los fenómenos. 

Como esta triple verdad se nos presenta en todos los fenó¬ 
menos del mundo, cualquiera de ellos resulta adecuado como 
objeto de meditación. Pero el mejor que podemos escoger es 
nuestra propia conciencia, de la que tenemos un conocimiento 
inmediato. En un único e instantáneo acto consciente ptá con¬ 
tenido el secreto todo del universo, esto es, en él están repre¬ 
sentadas todas las formas del ser de todas las existencias del 
universo, tanto de las celestes como de las terrenas, tanto de las 
humanas como de las animales, etc. En un solo acto consciente 
están contenidas las formas del ser de un buddha y las de un 
demonio. Si soy prisionero del error, todas esas formas del ser 
de todas las existencias no representan más que un error. Si he 
alcanzado la iluminación, ellas constituyen el nirvana. La dife¬ 
rencia entre el error y el nirvana esta solo en el acto consciente 
y momentáneo. Hay un proverbio que dice: «De la caja que le 
cuelga del cuello saca el titiritero lo que quiere, ahora un buddha, 
ahora un demonio.» 

b) KOkai y la shingon-shü 

En una alta cañada del monte Koya fundó Kükai^(Kobó 
Daishi; 774-835) al mismo tiempo el monasterio Kongóbuji y 
la secta shingon. La doctrina tántrica existía ya. en la India y en 
China, pero fue en el Japón donde alcanzó su apogeo. Ni la 
teoría ni la práctica del tantnsmo tibetano, cingalés o mongol 
pueden compararse con las del tantnsmo japonés. Este último 
no ha incurrido en las aberraciones características del tantnsmo 
y, sin mengua de su carácter peculiar, ha conservado su contacto 
con el resto del budismo. Hemos de distinguir entre el tantnsmo 
puro y el tantnsmo-saktismo. La doctrina rnistérica japonesa 
representa el tantnsmo puro. Kükai sistematizó el tantnsmo ja- 

Oislo y la^ reltg 3 15 
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pones y fundó una escuela autónoma con el nombre de shingon' 
shü. Shingon significa «la palabra verdadera» y es la traducción 
japonesa de mantra. El sistema a que dio forma Kúkai es una 
original ampliación de la doctrina cbina kui'ko, adaptada al pen¬ 
samiento japonés. 

Los principales libros canónicos de la secta son el Dainichi- 
kyd (Mahavairocana'Sutra) y el KongSchó'gyó (Vajrashekhara- 
Sutra). El primero trata del móndala del mundo del seno ma¬ 
terno, y el segundo del marídala del mundo del diamante. 
Los dos móndala son revelaciones plásticas de la doctrina mis¬ 
térica, autoexteriorizaciones totalmente espontáneas de Dainichi 
Nyorai (Maha-Vairocana Tathagata) como dharma'kdya. La 
doctrina shingon es, en consecuencia, una autorrevelación de 
Dainichi y no una doctrina dirigida al hombre. En este sentido 
es en el que ella misma se contrapone como doctrina mistérica 
a las otras «doctrinas públicas». Estas últimas no son más que 
explicaciones de verdades superficiales y están destinadas a hom¬ 
bres poco inteligentes. En cambio, las doctrinas mistéricas son 
las verdades más profundas, que Buddha conoció vivencialmente 
en su interior y que se expuso a sí mismo para su propio placer, 
sin pensar en sus oyentes. 

La palabra mandola se traduce «sala de ejercicios», «plata¬ 
forma». Antes se acostumbraba a levantar una plataforma y a 
colocar en ella estatuas de Buddha, de los bodhisattvas y de 
otros seres dignos de veneración. El conjunto era un móndala. 
Los monjes subían a la plataforma y se sentaban allí a meditar. 
Más tarde se sustituyeron las imágenes por un cuadro pintado, 
y todavía más tarde se impuso una costumbre más sencilla, que 
hoy es generalmente usada: la de colgar las imágenes móndala 
pintadas de la pared de la sala de ejercicios. Los monjes se sien¬ 
tan ante el cuadro y hacen su meditación intentando introducirse 
en él. Deben meditar hasta conseguir que el yo de los venerables 
y el yo del ejercitante se confundan. Los ejercitantes deben llegar 
a identificarse con los venerables. 

El «diamante» o «hacha del trueno» significa «fuerza», «fir¬ 
meza». Aquí se emplea para designar la sabiduría absoluta, que 
es tan firme y fuerte que nada puede romperla, antes lo rompe 
ella todo. El «seno materno» es una metáfora, empleado aquí por 
la «razón del mundo». Todo hombre posee la naturaleza de 
Buddha y la razón del mundo, sustancia del universo. Pero sin 
desarrollar, como un feto en el seno materno. Cuando se des¬ 
arrolla y llega a la iluminación, entonces es la sabiduría absoluta. 
El mundo-seno materno es el móndala de la razón del mundo y 
de las causas; el mundo diamante, el mandola de la sabiduría 
absoluta y de los efectos. Un mismo Dainichi es el del mundo 
del seno materno, y en cuanto que sabiduría absoluta, el Dai¬ 
nichi del mundo del diamante. Los dos mandolas no son en el 
fondo más que dos aspectos de un mismo Dainichi. La unidad 
de los dos móndalas es el universo. Todas las cosas encierran en 
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SÍ la «razón del mundo». Todos los seres que nos rodean son 
buddhas y bodhisattvas y seres dignos de veneración. Dainichi 
es el verdadero núcleo de todo lo existente. Los buddhas, los 
bodhisattvas y todos los seres son sólo manifestaciones de este 
Buddha primordial y eterno. 

Los elementos fundamentales de que se compone el doble 
mundo del diamante y del seno materno son seis, llamados los 
«seis grandes» (elementos primordiales): tierra, agua, fuego, aire, 
éter y consciencia. En todo fenómeno, esto es, en todo ser, estos 
seis elementos están indisolublemente unidos. No hay nada in^ 
animado. Se les llama grandes porque son las sustancias primor^ 
diales de todo lo que existe. Todos los fenómenos que se presen' 
tan en el universo están constituidos por estas seis sustancias 
primordiales. Dainichi es la personificación del universo de los 
seis elementos primordiales. Por eso todo fenómeno es una mani¬ 
festación parcial del Dainichi cósmico. En el fondo, todos los 
fenómenos se identifican con Dainichi. Una consecuencia de esta 
concepción fundamentalmente monista es la creencia de que ni 
entre los santos y los pecadores ni entre la iluminación y el error 
existe ninguna diferencia esencial. Un hombre equivocado se 
compone de los mismos seis elementos primordiales y es también 
una manifestación parcial de Dainichi. El satnsara, la patria im¬ 
pura de los que yerran, y el nirvana son sólo aspectos distintos 
de un mismo absoluto. Todas las cosas son manifestaciones de 
un mismo Dainichi. 

Es una peculiaridad común a todas las doctrinas mistéricas 
el uso de un determinado simbolismo expresivo en sus doctrinas 
y en sus prácticas. Hemos hablado ya de los mandalas. La escuela 
shingon se sirve además de ciertos signos con los dedos (son los 
llamados mudra y dan expresión a la más profunda doctrina), 
así como de sencillas palabras mistéricas (dhárani). Usa además 
un alfabeto especial para representar a un Buddha. Como quiera 
que todos los seres del universo se componen de los mismos seis 
elementos primordiales de que se compone Dainichi, todos ellos 
son esencialmente idénticos a él. Todo es Buddha. Lo que im¬ 
porta es eliminar el error de quien no ve esto. Ahora bien, el 
método que para superarlo se pone en práctica no es, como 
ocurre en las demás escuelas, puramente espiritual. El hombre 
entero, en cuerpo y alma, debe convertirse en Buddha; con su 
cuerpo debe representar la figura corporal de Buddha (lo que 
hace plegando las manos en forma simbólica y haciendo con los 
dedos determinados signos); con su boca, pronunciar las ver¬ 
daderas palabras de Buddha, y con su corazón, meditar los pensa¬ 
mientos de Buddha. Cuando lo haya hecho, la luz de Dainichi 
lo iluminará y se unirá a Buddha. Esté quieto o se mueva, el 
hombre es entonces Buddha. Este estado se llama samadhi, la 
absoluta paz del espíritu, en la que ya no hay pensamientos, 
pero tampoco ausencia de pensamientos. Así el hombre puede 
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alcanzar la budidad aun en este su cuerpo terrenal que engen' 
draron sus padres. 

Como la secta tendal, la shingon escogió como residencia una 
cañada apartada en las alturas de las montañas e impuso un 
precepto a sus monjes, a saber, la obligación de residir allí al 
menos durante un tiempo bastante largo. Saichó les impuso doce 
años de residencia en la montaña consagrados al estudio y a las 
prácticas piadosas. Durante unos doscientos anos, las dos sectas 
gozaron de gran prestigio en la corte y entre el pueblo. Fue 
una época de paz. Pero a mediados del período Heian comenzó 
la decadencia del budismo. Los monjes comenzaron a sentir la 
avidez del poder. La cultura alcanzó un gran apogeo, pero quedó 
reducida al papel de un juego de la nobleza. La corte imperial 
era el lugar donde los nobles —cuya vida estaba impregnada 
de esteticismo y sentimentalismo— jugaban a la cultura. Su ideal 
era la belleza física, tanto femenina como masculina. La belleza 
disculpaba la inmoralidad. Los valores religiosos se juzgaban 
de acuerdo con la misma escala. La construcción de templos y 
monasterios debía sujetarse a criterios estéticos. Las imágenes 
de los santos debían estar bellamente talladas y lo primero que 
debían poseer los sacerdotes era una figura hermosa y una voz 
agradable. 

5. El budismo del período Kamakura (118^-1333) 

A finales del período Heian, la decadencia del poder irnperial 
y el incremento del de los monasterios hicieron necesario que 
éstos procedieran a defender por sí mismos sus posesiones y ri- 
quezas. Así nacieron los llamados monjes soldados. Hubo mo¬ 
nasterios que poseyeron grandes ejércitos de monjes soldados. 
Desde aquella época, las luchas entre los distintos grandes mo¬ 
nasterios se hicieron casi incesantes, hasta que, finalmente, la 
corte imperial se vio obligada a intervenir militarmente contra 
los monasterios. Entre las familias de guerreros a que la corte 
imperial recurrió en aquella ocasión hubo dos que destacaron 
especialmente, a saber, las familias Heiki (Taira) y Genji (Mi- 
namoto). Su papel en la historia del período siguiente tuvo gran 
importancia. La época de paz había terminado. En su lugar co¬ 
menzaba entonces un período de guerras sangrientas no sólo 
intestinas, sino también de defensa contra los ataques de los 
mongoles. La familia Fujiwara, que durante tanto tiempo había 
gobernado desde la corte imperial, fue desplazada por la familia 
Taira, y poco tiempo después ésta fue, a su vez, desplazada y 
casi totalmente exterminada por la familia Minamoto, que es¬ 
tableció un régimen militar con sede en Kamakura. 

Las ideas de caducidad e inanidad, impregnadas de un fuerte 
sentimentalismo, influyeron en el ánimo del pueblo, que cada 
vez sentía con más fuerza la interna vaciedad de las cosas. Las 
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palabras introductorias de una novela bélica de aquella época, 
Heike'monogatari, dicen: 

La ermita de Jatavana, 

tañido de campana que se extingue. 

Canta la canción de todo 
lo que acontece y es fugitivo. 

El árbol gemelar Sala, 
esplendor de flores agrisadas. 

Demuestra que es implacable 
el ocaso del fuerte. 

No duran mucho 
los que allí vuelan. 

Son como un sueño en la noche de primavera. 

El polvo, 

el viento lo arrastra. 

Los héroes valerosos, 
por último caen 

En las naturalezas meditativas estas ideas dieron origen a un 
estado de ánimo especial, de resignación ante el fin del mundo. 
La creencia en éste estaba basada en la tradición, sobre todo en 
la profecía de Buddha de que después de su venida el mundo 
pasaría por tres edades. Los creyentes hicieron cálculos escatoló- 
gicos y llegaron a la resignada conclusión de que la última de 
estas edades, la de los diez mil años de corrupción, había comen¬ 
zado ya. De este estado de ánimo partió el nuevo budismo del 
período Kamakura. El valor preciso para el esfuerzo ascético iba 
desapareciendo al mismo tiempo que iba imponiéndose la con¬ 
ciencia de la debilidad humana. Pero lo notable es que precisa¬ 
mente durante este período de disturbios llegara a su forma 
definitiva el verdadero budismo japonés. Porque aquél fue el 
período en que aparecieron las sectas indígenas, no venidas del 
extranjero, sino nacidas y desarrolladas en el Japón. Con estas 
sectas el budismo maháyana recibió un nuevo impulso. 

Gracias a estas sectas (la jodo, la zen y la de Nichiren), el 
budismo consiguió por vez primera ganarse la firme adhesión 
del pueblo. Ellas constituyen hoy todavía el núcleo del budismo 
japonés. E incluso puede decirse que sólo con ellas el budismo se 
convirtió en una religión universal y en una religión de salvación. 
Porque en la forma que había tenido hasta entonces no había 
sido nunca una religión para el pueblo, sino una concepción fi¬ 
losófica del mundo y de la vida para los sacerdotes y para muy 
pocos y escogidos intelectuales. La masa del pueblo no había 
comprendido nunca las ideas fundamentales del budismo. Lo que 
con el nombre de budismo había alcanzado difusión en el pueblo 
no era la doctrina de Buddha, sino una mezcla de supersticiones 
shintoístas y taoístas con supersticiones indias y budistas pro¬ 
fundamente deformadas. Las sectas que nacen en este momento 

^ El autor cita según la traducción alemana de W. GUNDERT, Die 
japanische Literatur (Wildpark^Potsdam 1929) p.79. 
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se mantienen dentro de los límites de la ideología budista; más 
concretamente, del budismo maháyana, cuyas ideas desarrollan 
con perfecta consecuencia. Al hacer esto transforman al budismo 
en una religión universal, para lo que les bastó con simplificarlo, 
tomando de entre sus ideas sólo las esenciales y haciendo de 
ellas un factor eficaz para la vida práctica de la humanidad. 


a) La doctrina del jodo 

De las nuevas doctrinas, la que más profundamente afectó a 
la vida religiosa del pueblo fue la llamada doctrina del jodo, esto 
es, del país puro. Esta doctrina dio origen a vanas sectas: la 
yuzünembutsu'shú, fundada por Ryonin (1072-1132); la jodo- 
shü, fundada por Hónen (Genkú; 1133-1212); la shm-shü, por 
Shmran (1173-1262), y la ji-shú, por Ippen (1239-1289). Las más 
importantes son la jódo-shíi de Hónen y la shin-shü de Shmran. 
De esta última, que es la más difundida, es de la que vamos a 
tratar en lo que sigue. Pero antes de pasar al estudio detenido 
de estas sectas hemos de exponer algunos puntos comunes a las 
doctrinas jódo. 

Los escritos canónicos son los tres sütras: 1) El Amttüyuh- 
sutra menor, llamado también Sukhavatwyüha (japonés, Amida- 
kyd). 2) El Amvtáyuh'SÜtra mayor (en japonés, Muryóju-kyó). 
3) El Amitdyurdhana-sütra (en japonés, Kwammuryóju-kyó). 
Como todos los sütras, también éstos intentan hacerse pasar por 
sermones pronunciados por Shaka; en realidad fueron redactados 
en el siglo I o ii d. C., o incluso en el III (pero no más tarde). 
El primero describe el paraíso del país puro, situado en Occi¬ 
dente. donde leina Amida junto a innumerables buddhas. El 
segundo libro enumera los cuarenta y ocho votos (en japonés, 
hongan) que para salvación de la humanidad hizo Amida antes 
de alcanzar la budidad, cuando aún era un monje hozó (dhar- 
ma-garbha). El más importante de sus votos es el decimoctavo. 
Consecuentemente, el tercer libro recomienda la fórmula piadosa 
(.cnamu Amida Butsu», esto es, «adorado sea el Amitábha- 
Buddha». 

En sánscrito. Amida recibe dos nombres; uno es Amitábha, 
o sea luz inmensurable; el otro, Amitáyus, vida inmensurable. 
Amida es el Buddha que posee estas dos cualidades, la luz y la 
vida inmensurables. Cuando todavía era monje hizo cuarenta y 
ocho votos al Buddha Sejizaió (Lokesvarája). El decimoctavo de 
estos cuarenta y ocho votos dice; «Cuando haya alcanzado la 
budidad, no quiero tomar para mí la iluminación perfecta hasta 
que todos los seres vivos de las diez regiones del cielo que tengan 
el deseo de renacer en mi país e invoquen mi nombre por lo 
menos diez veces acogiéndose al poder de mi voto renazcan allí.» 
Amida fundó un remo ideal, en el que recogía lo mejor de todos 
los reinos de Buddha y en el que quería acoger a todos los seres 
vivos. Durante \anos kalpüs se sometió a todas las mortificado- 
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nes y penitencias posibles y con sus buenas obras alcanzó mé' 
ritos infinitos y, finalmente, la budidad. Para el budismo, el fin 
del hombre era el llegar al nirvana, situado más allá de la vida 
y de la muerte. El hombre debía ser trascendente a la vida y al 
ser. En cambio, para la doctrina jodo el ideal último del hombre 
es la vida eterna y el paraíso bienaventurado del país puro. El 
mismo Amida es la encarnación de la vida y de la luz. De hecho, 
la doctrma jodo fue la primera en dar a los japoneses una idea 
clara, asi como una esperanza y un deseo, de la vida trascen- 
dente* 


Hónen habían invocado el nombre de 
Buddha (practica que se llama nembutsu) lo habían hecho junto 
a o en el curso de sus prácticas de meditación, que para ellos 
eran las más impoitantes. Hónen fue el primero que quitó a 
esta practica su carácter de meditación y le atribuyó una impor' 
tancia irmependiente y capital. La mera invocación del nombre 
de Buddha se convirtió en el leit motiv de un nuevo movimiento 
religioso que acabó de difundirse ampliamente entre el pueblo. 
Ahora bien, el que a la invocación del nombre de Buddha se la 
despojara de su carácter originario de meditación no implica que 
la vida religiosa perdiera su interioridad. Antes, al contrario, lo 
que con ello ocurrió fue que en lo más profundo de la vida reli¬ 
giosa se dio el paso trascendente de la meditación a la pura fe, 
del conocimiento a la ingenuidad, de la salvación subjetiva por 
las tuerzas propias a la salvación objetiva por las fuerzas de otro. 
Quien abrió el^ camino que había de seguir este movimiento 
religioso fue Hónen; quien lo perfeccionó y le dio su pleno sen¬ 
tido fue Shmran. 

Lo que dio a Hónen el impulso necesario para fundar este 
nuevo movimiento religioso fue su claro conocimiento de la di¬ 
ferencia existente entre la «puerta del camino de la santidad» 
y la «puerta del camino del país puro». La meta del budismo 
es la budidad. El alcanzar el nirvana no es fácil; precisa vencer 
las pasiones y conocer la verdad. Los hombres corrientes son 
incapaces de ello y sólo las naturalezas fuertes pueden conse¬ 
guirlo. Durante el primer período después de Buddha hubo a 
veces hombres de esta clase. Pero la época de Hónen es la del 
nnal de la ley. Los hombres se han hecho insinceros y de día en 
día sus pasiones crecen. Puede que el triple entrenamiento espn 
ritual que hasta aquí ha enseñado el budismo sea el medio co¬ 
rrecto jaara conseguir el nirvana. Pero ¿cómo llegar a él si se mira 
ese medio como algo que ya no se quiere usar? De esta forma 
ocurre que el camino de la santidad no sólo es demasiado difícil, 
sino que además puede convertirse fácilmente en un camino ex^ 
traviado. Es un hecho que ninguno de los patriarcas ni de los 
fundadores de las escuelas budistas, a quienes después de su 
muerte sus prosélitos han venerado como santos, ha dicho de sí 
mismo mientras todavía vivía que fuera ya buddha. Y, sin em^^ 
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bargo, su teoría exigía que el hombre se hiciera buddha ya en 
este mundo. Pero ninguno de ellos se convirtió en buddha. 

Por eso Hónen abandona la mera teoría por la realidad, y el 
hombre ideal por el hombre real. Y así enseña que, pues somos 
pecadores ignorantes, nos basta con invocar oralmente el nom¬ 
bre de Buddha para tener acceso a la vida eterna en el país puro. 
Nuesta época está demasiado lejos de la de Buddha, y ya no 
podemos comprender su profunda doctrina, que se ha conver¬ 
tido en mera sutileza dialéctica y juego de eruditos. Lo único 
que nos es posible es arrepentimos de nuestros pecados e invocar 
el nombre de Buddha. 

b) Shinran y la shin-shú 

Shmran es, sin duda, el mayor de los genios que hasta hoy 
ha producido el budismo japonés. Primero pasó unos veinte años 
en el monasterio de la montaña Hiei, donde estudió todas las 
tendencias del budismo. La vida en el monasterio no alcanzaba 
ya en aquella época el mismo nivel que en otro tiempo. Las 
ceremonias se celebraban con ajustado esplendor. Pero todo era 
externo y formalista. Faltaba lo interno, la profunda religiosidad. 
Había eruditos competentes, pero los estudios eran formalistas, 
dialécticos, vacíos. Los eruditos buscaban más los honores que 
la verdad, más la influencia que la sinceridad. Y por eso, Shin¬ 
ran, que era por naturaleza sincero y profundamente religioso, 
abandonó el monasterio. Pronto conoció a Hónen y se convirtió 
en el mejor de sus discípulos. En la mejor de sus obras, titulada 
Kyógyo shinshó, Shinran escribe: «En el año 1201, yo, Guto- 
kushakunoran, he abandonado la justificación por las obras y he 
resuelto entregarme totalmente al antiguo voto de Amida.» Dejó 
también la vida de monje, contrajo matrimonio y se alimentó de 
carne, cosa rigurosamente prohibida a los monjes de aquella 
época, Shinran escribió vanas obras. De él son también las lla¬ 
madas wasan, «canciones espirituales en lengua japonesa», que 
dan a la doctrina dogmática una expresión sencilla y exclusiva¬ 
mente religiosa. 

La esencia de la doctrina de Shinran es la idea de la exclu¬ 
sividad de la fe. La sola fe es absolutamente suficiente para ase¬ 
gurar el renacimiento en el país puro. Esta fe tiene un contenido 
doble, negativo y positivo. Primero hemos de conocernos a nos¬ 
otros mismos. Cuando lo hayamos conseguido, nos convence¬ 
remos de que estamos muy lejos de ser puros y sinceros; de 
que somos malvados, falsos e hipócritas. Las fuerzas de que 
podemos valernos para conseguir la perfección son débiles. ¿Có¬ 
mo entonces seríamos capaces de con sólo nuestras propias fuerzas 
mortificar nuestras pasiones y alcanzar el nirvana? Por eso lo 
primero que debemos hacer es reconocer nuestra impotencia por 
lo que se refiere a la salvación de nuestra alma y entregarnos 
humildemente a las fuerzas salvadoras de Amida. Pero hemos de 
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creer en las fuerzas de Amida y en que éste quiere y puede sal- 
vamos aunque estemos cargados de pecados y de vicios. Por 
nuestras propias fuerzas, a las que el karman de un eterno pasado 
ata a una perpetua mutación, jamás podremos llegar a la budi- 
dad. Por eso debemos olvidar todos nuestros escrúpulos y creer 
sólo en Amida y en su antiguo voto. 

Además de rechazar la posibilidad de las buenas obras, Shin- 
ran mega también que tengan valor para la consecución de la 
salvación. Las llama incluso veneno y obstáculo para la salvación. 
Las consecuencias prácticas de estas ideas son su ruptura del 
principio del celibato y su afirmación de que las prácticas piado¬ 
sas externas, tales como el ayuno, el culto de las reliquias, etc., 
carecen de valor. En la secta shin, la única diferencia entre los 
sacerdotes y los seglares reside en su profesión u ocupación. Los 
sacerdotes pueden comer carne y pescado. Ni siquiera la invoca¬ 
ción del nombre de Buddha es una condición necesaria para 
alcanzar la salvación, sino sólo una expresión de nuestro agra¬ 
decimiento por la clemencia de Amida. Shmran lleva todavía 
más lejos su consecuencia; tampoco es necesario el deseo de lle¬ 
gar al país puro, pues si son nuestras propias fuerzas las que lo 
despiertan, es preciso rechazarlo. Para las demás escuelas budis¬ 
tas, el conocimiento intelectual, el estudio y las ciencias tienen 
gran importancia. Shmran abandona todas las ciencias. No son 
necesarias para conseguir la salvación; antes bien, son un obs¬ 
táculo, porque nos hacen orgullosos y presuntuosos. Hemos de 
volver a la msapiencia y a la ingenuidad para con corazón hu¬ 
milde confiar en Amida. Lo que resulta notable es que sea 
precisamente esta secta o escuela, que renuncia a las buenas 
obras y a las ciencias, la que ha producido la mayoría de los 
llamados «poblados-modelo» y de los sabios búdicos. 

El hombre no puede hacer nada, absolutamente nada, por su 
propia salvación. Cuando ha reconocido su absoluta impotencia 
y cuando la ha reconocido con humildad, despierta en su interior 
el deseo de confiar en otro que sea capaz de salvarle. Por esto 
es por lo que a la doctrina de Shmran se le da también el 
nombre de «doctrina de la fuerza ajena». Cuando el corazón 
humano ha experimentado una vez la gracia de Amida, se trans¬ 
forma en el corazón de Buddha. Esta transformación es el origen 
de la fe. Nuestra fe no es, pues, otra cosa que un don de Amida. 
Shmran subraya la sola fides, la fe, que necesariamente ha de ser 
un don de Amida, pues Shmran estaba convencido de su propia 
impotencia. Ni siquiera la invocación del nombre de Buddha es 
una acción nuestra, sino que es el mismo Buddha el que la reali¬ 
za en nuestro interior. 

Honen decía: «Incluso aquellos que han incurrido en peca¬ 
dos graves renacerán como los que sólo han pecado levemente». 
Para subrayar con la máxima fuerza que sólo la ayuda mise¬ 
ricordiosa de Amida da la salvación, Shmran invierte esta 
fórmula de Honen y escribe unas palabras radicales: «Incluso a 
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los buenos les es posible alcanzar la vida. , Cuánto más a los 
pecadores » Para Shinran, esto no era más que la consecuencia 
ultima de su creencia en la fuerza ajena. Para él, la diferencia 
entre bueno y malo no tenía ya la menor importancia, «Yo no 
conozco las dos nociones de bueno y malo », dice. No hay 
pecado alguno que pueda impedir que la clemencia de Amida 
nos salve. 

La pura fe del shinramsmo se opone a toda superstición. La 
verdadera deidad es únicamente Amida Buddha. Shinran prohíbe 
la veneración de los kami sintoístas y de todos los demás dioses, 
ni D el To^d°P°deroso. El shinramsmo es un monoteísmo, 
til Buddha histórico, Shaka, desaparece casi totalmente y sólo 
tiene importancia por haber predicado la doctrina de Amida. La 
te popular llega incluso a identificarlo con Amida. La shin-shü 
no conoce oraciones a los buddhas ni para protección en la 
desdicha ni para conseguir la felicidad; no conoce tampoco prác' 
ticas mágicas ni amuletos. 


c) Las sectas zen 

Inmediatamente a continuación de las )ódo son las sectas zen 
las que tienen mayor importancia en el Japón. En la misma 
época en que Hónen predicaba en Kyóto la doctrina del país 
puro, en Kamakura, sede del gobierno, comenzó un nuevo mo- 
vimiento que se esforzaba también por simplificar la vida reln 
glosa y que aspiraba a satisfacer las necesidades existentes por 
un camino enteramente opuesto, a saber, intentando llegar a la 
iluminación por las fuerzas humanas, y, sobre todo, por la prác' 
tica de la meditación. Era la escuela zen. 

La palabra japonesa Zen (chino, ch’an) es una forma abrevia- 
da del sánscrito dhyunü, «meditación)), «contemplación». El Zfin 
de las que hoy llamamos sectas zen procede de Bodhidharma, 
que en el año 520 trasladó su residencia de la India a China. Lo 
característico de las sectas o escuelas zen es la exclusividad con 
que se concentran en la iluminación alcanzada por vía meditativa 
y la inmediatez con que se hacen a la búsqueda de la vivencia 
iluminativa. En todo lo demás su doctrina dogmática es la general 
del budismo mahayana. Hay vanas sectas o escuelas zen. Las de 
fundación más antigua son la rinzai (fundada por Eisai [1141- 
1215] y la soto (fundada por Dogen [1200-1253]). Entre las 
escuelas zen no hay diferencias dogmáticas como las que en otras 
tendencias separan a las distintas sectas. Las únicas diferencias 
son las que aparecen en la forma de enseñar y expresar el 
zen, y lo que en ellas se manifiesta son las distintas peculiari¬ 
dades de la personalidad del maestro que lo enseña. Hay, por 
ejemplo, maestros duros y severos, y otios moderados y pru¬ 
dentes. Como los distintos maestros tienen caracteres y gustos 
diferentes, los discípulos se agrupan en torno al maestro que 
mejor corresponde a su propia idiosincrasia. De esta forma fue- 
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ron apareciendo con el tiempo opiniones escolásticas y tendencias 
religiosas. Los maestros rinzai, por ejemplo, son famosos por su 
iigor y dureza; en cambio, los maestros sotó se esfuerzan por 
llegar al fondo de su propia alma por el camino de una medí- 
tación serena y tranquila. 

Las escuelas zen no admiten escrituras canónicas en sentido 
propio, pues la letra no puede expresar sus doctrinas. Estas no 
se transmiten por medio de libros y ni siquiera por medio de 
palabras, sino inmediatamente «de persona a persona, de sentido 
a sentido, sin palabras». Por vía contemplativa, todo hombre 
puede llegar independientemente al conocimiento de la verdad 
suprema, a reconocer en su propio corazón el coiazón de Buddha 
y a darse cuenta de la unidad de su propio ser con el ser de 
Buddha. La doctrina debe recibiise personal e inmediatamente 
del maestro. Todas las doctrinas se remontan a la enseñanza 
personal de Buddha. En este punto la escuela zen aduce en su 
apoyo una anécdota que no aparece en la literatura hasta el 
siglo Vil] d. C. y describe en forma característica el origen y la 
esencia de la escuela zen: un día que Buddha estaba sentado en 
el monte de los buitres rodeado por sus discípulos, tomó una 
flor dorada y en silencio la hizo girar entre sus dedos mientras 
parpadeaba. Ninguno comprendió lo que Buddha quería decir 
con aquello. Sólo Kásyapa sonrió. Entonces Buddha dijo: «Mía 
es la posesión de la verdad comprendida, mío el espíritu inasible 
del nirvana. Yo lo entrego a Kásyapa». Esta es la «transmisión 
de espíritu a espíritu», en que se basa toda la tradición zen. 
De esta forma, en el contacto inmediato de los dos corazones 
es como se llega a comprender y a experimentar la iluminación 
íntima de Buddha. Por eso es por lo que las escuelas zen conce' 
den tan alto valor a la cadena de la tradición personal y a la 
línea de los patriarcas. 

Queremos todavía hacer breve mención de Dógen y de su 
doctrina por la especial importancia que ésta tiene en el Japón 
y por la gran influencia que hoy en día sigue teniendo en el 
mundo intelectual. Dógen pasa por ser el ideal del monje zen 
y es tenido en gran estima, no solamente por sus prosélitos, sino 
en general por muchos filósofos y por muchas de las personas 
que se dedican a las ciencias del espíritu. En los últimos años 
ha habido vanos filósofos que han publicado libros sobre su 
doctrina. Dógen se caracteiizó por la autenticidad de su vida, 
esto es, por la armonía que en él existía entre lo interno y lo 
externo; por su amor a la veidad y a la sinceridad, por su inde- 
pendencia de todo deseo de gloria y de toda ambición y por 
su amor a la soledad. 

Dógen escribe; «En el budismo no discutimos sobre la su¬ 
perioridad ni la inferioridad de las doctrinas. No dividimos las 
distintas doctrinas por su superioridad ni por su inferioridad. 
Lo único que debemos saber es si las prácticas de las escuelas 
en cuestión son verdaderas o falsas». Lo que impoita no es la 
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doctrina, sino la práctica. Y la práctica verdadera es el zen. Tras 
seis años de vida de peregrino, el monje Gotama abandonó todas 
las mortificaciones que había practicado, se bañó y tomó alimen¬ 
to suficiente. Luego se sentó bajo un árbol y resolvió no lenvan- 
tarse de allí hasta haber alcanzado la iluminación perfecta. Pasó 
cuarenta y nueve días en meditación, y al cabo de ellos alcanzó 
la iluminación, que lo transformó en Buddha, en el iluminado. 
Por esto, porque Gotama consiguió llegar a su iluminación últi¬ 
ma gracias a la meditación en postura sedente (que en japonés 
se llama ZAZfin)) ésta, el Z‘íZen, es la espina dorsal de su religión. 
Sólo en el podemos llegar a captar el espíritu de Buddha. 

En el Z^Zsn, la vivencia iluminativa que Buddha experimentó 
en su nirvana se transvasa a nuestra alma como el agua de un 
recipiente a otro. 

La escuela rinzai enseña que la meta del Z‘iZen es la ilumina¬ 
ción. Para obtenerla es para lo que se practica el z^n. Dogen 
rechaza esta opinión, sobre la que escribe: «Sería comparable 
al barco, que se abandona una vez que se ha llegado a la otra 
orilla. Pero con el Z^^ZS'n de nuestro Buddha no ocurre lo mismo. 
Es una práctica de Buddha». Dogen practica el Zi^Z^n precisa¬ 
mente porque es una práctica de Buddha. La práctica en sí 
misma es lo que constituye su objetivo. En el Z^Zen es donde el 
budismo se actualiza y se perfecciona. El es el shinjin 

datsuraku, esto es, aquel estado maravilloso en que el cuerjxi 
y el corazón del ejercitante quedan aniquilados y perdidos y el 
yo desaparece y deja su lugar al verdadero vacío. Hemos de mor¬ 
tificar nuestro yo actual, al que arrastran el egoísmo y la ambi¬ 
ción, para resucitar con nuestro yo originario y verdadero. Dogen 
dice: «El estudio del budismo es el estudio del yo. El estudio 
del yo es el olvido del yo. El olvido del yo es el reencuentro 
del yo en el universo». Por estudio del budismo hay que enten¬ 
der aquí la práctica del Z^Zen. En el Z^iZen conozco la unidad de 
mi ser y del ser de Buddha. Mi yo es el universo. 

Por esto Dogen no cree que el budismo sea un medio para 
alcanzar un fin, sino que es la vida cotidiana. El budismo es un 
fin en sí mismo. El que no practica el budismo por amor al 
budismo mismo, sino por amor a alguna otra cosa, no ha acabado 
de abandonar todavía su yo egoísta. «El monje no debe practicar 
el budismo por amor a sí mismo, ni por amor al honor ni a 
otras ventajas, ni por amor a un futuro mejor, ni por amor a su 
eficacia sobrenatural; debe practicarlo por amor al budismo 
mismo» (Gakudd yójinshü). «Siempre y en toda ocasión debe¬ 
mos tener gran estimación del budismo y de la doctrina del 
dharma y practicarlos. Esta debe ser nuestra alegría y nuestra 
esperanza, éste nuestro deseo. Debemos practicar el budismo 
todas las horas del día, todos los días del año, todos los años y 
toda nuestra vida. Debemos considerarlo como nuestra alma y 
como nuestro espíritu. Ni un momento de nuestra vida debe ser 
baldío» (Jishosammai). 
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Si vivimos el budismo de esta forma, como nuestra propia 
vida, entonces ésta no será otra cosa que una constante acción 
de Buddha. Nosotros vivimos por Buddha y Buddha acrecienta 
su gloria por nosotros. De esta forma nuestra vida adquiere un 
valor infinito y un profundo significado. La vida de Buddha 
pasa a nuestra vida cotidiana. Nuestra vida y nuestra muerte 
no son más que la vida de Buddha. Dogen, que en un princijiio 
se hizo monje impulsado por su convencimiento de la inanidad 
de este mundo, no aspira ya a la vida en el trasmundo, no aspira 
tampoco a la muerte bienaventurada. Pues ha encontrado el bu¬ 
dismo de la verdadera tradición, y con él el camino para vivir 
la vida eterna de Buddha ya en este mundo de la caducidad. 

d) La nichireN'SHÚ 

En la creación del budismo japones, Nichiren desempeño un 
papel importante, comparable al de Shinran y al de Dogen. Los 
tres «japanizaron» el budismo, cada uno según su idiosincrasia. 
Quizá si dijéramos que Dogen concedía más imjDortancia a la 
razón, Shinran más al pensamiento, y Nichiren más a la volun¬ 
tad, caracterizaríamos con bastante exactitud lo peculiar de cada 
una de estas tres personalidades. Nichiren tenía una fuerte per¬ 
sonalidad y estaba firmemente convencido de que era un profeta. 

Para Nichiren, el único fundamento auténtico de todo el 
budismo era el libro Hokkc'kyo. En lo esencial, la doctrina de 
la secta de Nichiren es idéntica a la de la secta tendal. Lo pecu¬ 
liar en la interpretación que Nichiren ^hace del libro Hokke'kyo 
es que no se limita a considerarlo teoréticamente, sino que aspira 
a hacer verdadera realidad en su vida toda el contenido del libro. 
Expongamos brevemente las llamadas «tres grandes doctrinas 
mistéricas». 

Honzon es el objeto que representa a la deidad a quien real¬ 
mente se dirige el culto. El honzon de la secta Nichiren esta 
constituido por cinco signos alfabéticos, myó-ltó-ren-ge-hyo. 
Nichiren dibujó un mandola muy original, que es una repre¬ 
sentación muy plástica de su doctrina. En el centro del marídala 
está el título del Hokke'kyo, Namu'myóhó'renge'kyó. En torno 
a este centro están los nombres de los representantes de los diez 
mundos, buddhas, bodhisattvas, hombres, animales, etc. El título 
en el centro representa al buddha primordial y eterno. Los diez 
mundos representan las formas de todos los fenjámenos. A todos 
ellos los ilumina la luz central del Hokke'kyo, que los acepta 
en su vida. 

Daimoku; el título se compone de los siete signos alfabéticos 
nfl-OTM-wyó-hó-ren-ge-hyó. Myóhórenge'kyd es el título del 
Hokke'kyo, y significa osutra del loto de la ley maravillosa». 
Namu (sánscrito, ñamas) significa «fe», «adoración», «venera¬ 
ción», etc. En conjunto significa, pues: «Venerado sea el sidra 
del loto de la ley maravillosa». El título del libro resume todo su 
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contenido, y tiene importancia en la vida práctica, puesto que 
pronunciándolo se alcanza la comprensión instantánea de la sus- 
tancia del libro sagrado. 

Kaidan: venerando el libro sagrado se eliminan los errores 
y la Ignorancia. Pronunciando su sagrado título se adquieren 
fuerzas para observar la disciplina sagrada. De esta forma puede 
el hombre convertirse en Buddha ya en esta vida, y el país en 
que vive, en el país de Buddha, lo que quiere decir que el país 
de Buddha no es el trasmundo. Pero la realización del país de 
Buddha no debe quedar en lo puramente subjetivo, en el sen- 
timiento de los creyentes, sino que debe realizarse objetivamente 
con la colaboración de todos los seres vivos. Como centro del 
país de Buddha se erigirá un kaidan, un altar: pero, según Nu 
chiren, esto es un ideal del futuro. 

Los prosélitos de la secta de Nichiren pertenecen, por lo 
general, a las clases populares incultas. Los usos supersticiosos, 
tales como los amuletos y las fórmulas mágicas, están muy du 
fundidos entre ellos. 

Con la muerte de Nichiren, en el año 1282, finalizó el pe¬ 
ríodo creador del budismo japonés. Desde entonces la doctrina 
budista no ha evolucionado en nada esencial ni ha aparecido nin¬ 
guna secta nueva ni esencialmente diferente de las que ya 
existían. 
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INTRODUCCION 


La religión del Antiguo Testamento es la religión del pueblo 
de Israel. Pero no incluye ni todas las creencias ni todos los usos 
religiosos de este pueblo a lo largo de la totalidad de su historia, 
sino sólo aquellos que los autores de los libros del Antiguo 
Testamento o los enviados de Dios de que en ellos se habla 
reconocieion como pertenecientes a la auténtica religión de Is¬ 
rael. Pues hemos de recordar que en muchas ocasiones los israe¬ 
litas sucumbieron a la influencia del mundo ambiente, adorando 
a Yahveh al modo de los paganos o incluso adorando a otros 
dioses junto a Yahveh. Los grupos fieles a Yahveh combatieron 
implacablemente estas formas de la llamada «religión popular». 

Dos son las razones que la ciencia de las religiones tiene 
para prestar especial atención a la religión del Antiguo Testa¬ 
mento. La primera, que es el único monoteísmo del mundo 
antiguo que tiene una acción conformadora sobre la vida, más 
concretamente, sobre la vida de un pueblo entero. La segunda, 
que esta religión es la etapa previa de la religión universal cris¬ 
tiana, en la que encuentra su consumación y perfección orgánicas. 

Aquellos estudiosos que piescinden de una revelación divina 
sobrenatural han intentado repetidamente explicarse la vía y el 
modo por los que Israel llegó a esta peculiar creencia en un dios 
universal y personal que se dirige al hombre con una sene de 
exigencias morales («monoteísmo ético»). Según Wellhausen, la 
religión israelita se habría desarrollado gradualmente a partir del 
paganismo, y la creencia de que Yahveh era el dios de Israel e 
Israel el pueblo de Yahveh no habría adquirido su valor de fun¬ 
damento de la nación y de su historia hasta la época de Moisés. 
Pero la unión de Yahveh e Israel no se basaría en una alianza, 
sino en una relación heredada y natural, y por ello indisoluble, 
en la que el pueblo aportaba el culto que dedicaba a Yahveh, y 
Yahveh la protección que otorgaba a Israel. El mero hecho de 
que Yahveh sea un nombre propio que separa de lo genérico a 
un ser individual bastaría para refutar decisivamente a aquellos 
que ven en Moisés el fundador del monoteísmo. El dios nacional 
israelita se habría desarrollado en constante lucha. «En el inte¬ 
rior había de luchar para eliminar la antigua importancia religiosa 
de las tribus y de los clanes y al mismo tiempo para someterlos 
a la unidad de una organización común. La eliminación de los 
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cultos privados y su sustitución por el del dios nacional fueron 
largas y trabajosas. Hubo de luchar también para vencer las in- 
fluencias que de fuera llegaban de culturas alienígenas. Al con¬ 
trario de lo que ocurrió con los dioses naturales de los cananeos, 
se convirtió en dios del derecho y de la justicia y, cuando los 
asirlos aniquilaron a Israel, en dios universal». Este progreso de 
la religión habría sido la obra de aquellas personalidades extraor¬ 
dinarias que llamamos profetas. «Se reconoció el derecho divino 
de los hombres del Espíritu, y Yahveh no dejó que faltaran 
hombres de esa clase». Pero después de exponer como antecede 
la evolución, Wellhausen confiesa; «En último término, resulta 
imposible explicar por qué la historia israelita, partiendo de 
unos comienzos casi iguales a los de la moabita, tuvo un final 
totalmente distinto. Pero sí podemos describir las etapas del 
camino que, partiendo del paganismo, condujo al culto divino 
razonable según el espíritu y según la verdad» h 

Ya Fr. Giesebrecht, un continuador de la «crítica del Pen¬ 
tateuco» de Wellhausen, se manifestó contrario a esta hipótesis, 
generalmente aceptada en la escuela de su maestro, de que la 
relación de Yahveh con Israel era originariamente una relación 
natural. Según él, el curso posterior de la religión de Israel de¬ 
mostraría que la unión de Israel y Yahveh no era tan natural ni 
evidente como la de Milcón y Ammón y otros dioses con sus 
pueblos. «Unica y peculiar como el dios de Israel era la forma 
en que estaban unidos el dios y su pueblo. Esta alianza estaba 
plantada como un resplandeciente hito fronterizo al comienzo 
de la historia de Israel, recordando constantemente al pueblo sus 
deberes para con Dios». En la fuerza y en la exclusividad de la 
concepción mosaica del dios de Israel como auxiliar poderoso y 
como omnirregente justo y bueno, Giesebrecht ve una superación 
de la religión nacional y una expresión de un monoteísmo religio¬ 
so También para Rudolf Kittel fue Moisés quien acabó con el 
politeísmo, con el daimonismo y con la magia h y Eichrodt cree 
que, aunque no poseamos documentos que demuestren esta 
afirmación, a un espíritu rector como Moisés podemos sin temor 
atribuirle ideas monoteístas h W. F. Albright se manifiesta con 
total claridad en favor del monoteísmo mosaico Algunos estu¬ 
diosos llegan a sostener que Moisés predicó el dios uno y moral 
que quería ser venerado con la observancia de los diez manda¬ 
mientos y no con sacrificios cruentos ni incruentos Pero, como 

^ J. Wellhausen, Israehtische und judische Geschtchtc^ (Berlín 1914) 
23 28s 32s 101. 

^ Dte Grundzuge der israeltttschen Rehgiomgeschichte : «Aus Natur 
und Geisteswelt» 52 (Leipzig-Berlín 1919) 47 57. 

’’ Geitalten und Gedanken in Israel (Leipzig 1925) 46. 

Tfieologíe des Alten Testaments^ I (Berlín 1948) 106. 

■> From the Stone Age to ChusUamty^ (Baltimore 1946) 196-207: 
Archaeology and the Rehition of Israel- (Baltimore 1946) 116-119 155. 

® E SelliN, Mose und seme Bedeutung fur dte israehtisch'iudische 
Hetlsgeschtchte (Leipzig-Erlangen 1922) 6 34s 40-43 57s 62 70 75s; Paul 
VoLZ, Mose und sem Werk~ (Tubingen 1932) 13 88 95 137; Der 
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Rudolf Kittel hace notar con razón, esta concepción de la reli¬ 
gión mosaica como religión sin culto ((carece de todo fundamen¬ 
to histórico» 

Vemos, pues, que también los investigadores no católicos 
reconocen hoy que la idea de la alianza ha de tener su origen 
en un acontecimiento histórico, en un pacto, en una experiencia 
de Dios habida en la época primitiva. ((La voluntad de Dios 
escogió a los hijos de Israel, y éstos, a su vez, lo escogieron a 
él y se obligaron a él en su alianza. Yahveh fue el dios elegido 
de los elegidos». Lo que aún siguen negando es que la idea de 
alianza tenga como presupuesto imprescindible la fe monoteísta. 
En este punto son muchos los que todavía están de acuerdo con 
Wellhausen, y creen evidente ((que lo poco que podemos saber 
acerca de las creencias religiosas de aquella época primitiva ex¬ 
cluye totalmente la posibilidad de que las tribus israelitas que 
entraron en Canaán y las partes del pueblo que ya antes se 
habían asentado allí tuvieran creencias monoteístas» 

Según Max Lóhr, en un principio no habría existido dife¬ 
rencia entre la forma en que Yahveh era el dios tutelar de los 
israelitas y la forma en que Kemos lo era de los moabitas. Pero 
Kemos no ascendió al rango de dios universal, y, en cambio, 
Yahveh sí. El fundamento de esta su elevación de rango lo habría 
puesto Moisés. Moisés tuvo una experiencia vivencial (narrada 
en el episodio de la zarza que ardía sin consumirse) de la san¬ 
tidad inaproximable de Yahveh y al mismo tiempo de su justicia, 
dispuesta a tomar bajo su protección a un pueblo despiadada¬ 
mente oprimido. Lo primero que para ello hacía falta era fundir 
en un pueblo todos aquellos clanes y stppes, y el medio para 
esto, la adoración exclusiva de Yahveh, «dios celoso» (Ex 20,5), 
que no consentía a otro dios junto a sí. Aquí es donde el mono¬ 
teísmo habría iniciado su camino. Más tarde, Elias parece haber 
predicado un «monoteísmo práctico». «Yahveh es el dios» (1 Re 
18,39). El primer testimonio literario que tenemos de este paso 
de Yahveh de dios nacional a dios universal sería el que en¬ 
contramos en Amós: Yahveh es el único dios verdadero, pero 
sin dejar de ser el dios nacional de Israel. Siempre según Max 
Lóhr, determinadas personalidades (en primer lugar Jeremías y 
en seguida el «segundo Isaías» [Is 40-66]), partiendo de su reli¬ 
giosidad individual, se habrían elevado hasta alcanzar las cimas 
del «monoteísmo puro». Este monoteísmo puro, que es univer¬ 
salismo, pues establece una correlación entre las nociones hom¬ 
bre y humanidad, se habría introducido luego en la Tora (la 
ley, los libros de Moisés), que ya en su primer capítulo (Gen 1), 
al tratar de la creación del mundo, proclama la unidad del género 

Prophet Jeremía (Leipzig-Erlangen 1922) 102; A. JlRKU, Geschichte des 
Volkes Israel (Leipzig 1931) 78s. 

^ Gestalten und Gedanken m Israel 331. 

* Gottfr. Quell : R. Kittel, «Theologisches Worterbuch zuro 
N. T.» 2 (Stuttgart 1935) 121s. 
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humano y la creación de todos los hombres a imagen y semejanza 
de Dios 

Según L. Kóhler, después de la alianza Israel pertenece a 
Yahveh, Este es su único dios. No es que se nieguen los demás 
dioses, sino sólo que se prescinde de ellos. Para Israel es como 
SI no existieran, pues ni el pueblo ni los individuos que lo com' 
ponen pueden venerarlos. Kohler continúa diciendo que, en la 
época de Moisés, Yahveh no está ligado a ningún país, y menos 
aún a la tierra toda, pues ni guarda relación con la naturaleza 
ni es un dios nacional o universal. En la época de Moisés, la 
revelación del Antiguo Testamento no se ocupa de la relación 
de los demás pueblos con Yahveh, ni de quién protege a esos 
otros pueblos o quién dirige su historia, ni de quién es el con- 
formador de la historia toda; todas estas cuestiones están fuera 
del horizonte visual de Israel. De la misma forma, los problemas 
del origen del mundo y de quién ha sido su creador resultan 
ajenos a la mentalidad de Israel, Una vez asentado Israel en la 
tierra prometida, Yahveh se convierte en el señor del país de 
Canaán, y en calidad de tal entra en relación con la naturaleza, 
gobernando a partir de aquel momento la vegetación y la sequía. 
En Amós, Yahveh, dios nacional, está ya en camino de conver¬ 
tirse en dios de la humanidad. Pero sólo en camino; su poder 
no alcanza más que a algunos pueblos que estaban dentro del 
horizonte de Israel. Cuando, exilado Israel, deja de ser un pue¬ 
blo y pasa a ser una comunidad que se forma por el acto de 
expresa voluntad de cada uno de los individuos componentes 
de pertenecerle a ella y a su dios, entonces (y sólo entonces) 
Yahveh se convierte en un dios universal 

Un reciente y violento impugnador del esquema evolutivo 
de Wellhausen (que en los estudios que acabamos de citar todavía 
se trasluce claramente) ha sido el sociólogo de la religión Fritz 
Helling. Según él, este esquema está construido de acuerdo con 
la teoría hegeliana del origen de la religión —primero religión 
natural, luego cristianismo y, finalmente, filosofía idealista— y 
no corresponde a los hechos. Este reproche no tiene nada de 
nuevo. El mismo Wellhausen dijo que la hipótesis fundamental 
del profesor de Estrasburgo Karl Hemrich Graf, hipótesis que 
él hizo suya cuando la conoció en 1867 (Wellhausen tenía enton¬ 
ces veintitrés años), y que se resume en la afirmación de que la 
ley es posterior a los profetas, debería llevar el nombre de Leo- 
pold George y Wilhelm Vatke, pues éstos fueron quienes primero 
la defendieron por escrito ", Como es sabido, los dos eran hege- 

Alttestamenthche ReltgtonS'Geschichte ^ (Sammlung Goschen, Ber- 
h'n-Leipzig 1930) 21s 49s 56 75s 103 132 134. 

Theologie des Alien Testaments^ (Tubmgen 1947) 49 53 57 63s 

67s. 

Prolegomena Zur Geschtchte Israels^ (Berlín 1899) 4s. Dte alteren 
Judtschen peste mtí emer KnUh der GesetZgebung des Pentateuch, de 
George, se publicó en Berlín en el mismo año en que se editó la Teo¬ 
logía bíblica de Vatke. 
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llanos. Helling acierta a conciliar en un cuadro imitaiio la cultura 
material y la estructura social de los patriarcas y de los israelitas 
en Egipto tal y como las reflejan, en perfecta coincidencia y una^ 
nimidad, los datos del Pentateuco (los cinco libros de Moisés). 
Esto le mueve a suponer que el Pentateuco, dado su carácter 
histórico unitaiio, fue escrito en época mosaica y luego no sufrió 
más que retoques. Claro está que para él el Pentateuco mitifica 
el acontecer histórico real, magnificando a Yahveh, dios de Is' 
rael, como único motor de la historia. Helling cree que el peculiar 
carácter de la religión israelita es una consecuencia del estado 
sociológico de los hebreos, también peculiar. En la época de los 
patriarcas, su nivel cultural era ya tan elevado como el de los 
pueblos autóctonos; no eran simples ganaderos nómadas, sino 
que practicaban también la agricultura y participaban en el co¬ 
mercio (por trueque y dmerario), tan tempranamente desarrollado 
en el Asia Anterior. La única diferencia que los separaba de la 
población indígena era la de ser ellos forasteros y carecer de de¬ 
rechos. Apátridas siempre, se veían constantemente obligados a 
cambiar de residencia. Esta contradicción entre el elevado nivel 
de sus fuerzas productoras y el bajo nivel de su situación jurí- 
dico-política fue, según Helling, lo que dio origen a la tensión 
que restaba toda paz a su existencia. Estaban firmemente decidi¬ 
dos a romper sus cadenas. Desde Abrahán, todos sus deseos se 
orientaron a la conquista del país de Canaán como medio de li¬ 
belarse de su situación de panas. Siempre según Helling, aquí 
es donde habría que buscar el origen de la escatología soterioló- 
gica israelita, que él describe con las palabras de Max Weber; 
«Lo que el dios ofrecía era redención de la esclavitud y no reden¬ 
ción de un mundo deleznable y carente de sentido; lo que 
prometía era el dominio del país de Canaán, que los judíos as¬ 
piraban a conquistar, y una existencia feliz en él, y no bienes 
trascendentes» Así, cuando Israel se asentó en la tierra egipcia 
de Gessen (Goshen), el dios guerrero y revolucionario de los 
patriarcas adoptó el carácter de un dios campesino de la fertili¬ 
dad. Vino luego la persecución egipcia, que redujo a los judíos 
a una situación de panas aún peor que todas las que habían 
conocido hasta entonces, e Israel encontró un jefe en la persona 
de Moisés, que se sabía llamado por el dios de sus padres a liberar 
a su pueblo de la esclavitud egipcia. Y, puesto que Moisés estaba 
lleno de la misma fe escatológica y soteriológica que había ins¬ 
pirado a los patriarcas, el dios que se le reveló fue el mismo que 
a éstos. Lo peculiar de la religión mosaica consiste en que el dios 
de los panas hebreos era lo contrario que los dioses tutelares de 
los pueblos sedentarios, era un dios revolucionario y conquistador. 
Mientras que los dioses de los otros pueblos eran los guardianes 
del orden establecido (un orden en el que Israel era, todo lo 
más, tolerado como un pueblo pana), el dios de los hebreos 

Gesammelte Aufsatze ¿ur RehztonssoZtologie. III. Das antike ]u- 
denium (Tubingen 1921) 156. 
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luchaba por derrocar ese orden y por instaurar un mundo 
nuevo, y en él su poderío, para que Israel consiguiera su «de¬ 
recho» y su «salvación». Así es como Hellmg cree poder explicar 
la exclusividad que Moisés reclamaba para el culto de Yahveh ^ . 
Pero esta explicación materialista del carácter peculiar de la 
religión israelita resulta todavía menos correcta que las que antes 
expusimos y, por otra parte, Hellmg no presta la menor atención 
a la religiosidad que se manifiesta en la historia de Abrahán. 

El mismo Wellhausen reconocía, como hemos visto, que era 
imposible explicar totalmente por vía natural el monoteísmo 
israelita tal como se nos presenta en los profetas. También sus 
discípulos hablan reiteradamente de una revelación divina, si bien 
la mayoría la concibe en la forma de Steuernagel, que describe 
como sigue la inspiración profética: «Lo inspirado no es la 
palabra, sino la persona. Y la inspiración de la persona consiste 
en que Dios dota desde un principio al espíritu del profeta de 
una disposición especial (cf. Jer 1,5), que va estimulando por 
medio de todas las influencias externas que actúan sobre él, 
de forma que su desarrollo es dcl todo peculiar Toda exterio- 
rización de esta vida espiritual es auténticamente humana, y, 
pese a ello, es al mismo tiempo divina, sobre todo cuando se hace 
en el terreno moral-religioso» 'b Pero, puestos a confesar una 
especial influencia de Dios en la actuación y en las enseñanzas 
de los profetas de Israel, ¿no debería usarse de un mayor respeto 
al abordar el estudio de las fuentes que nos hablan de aquellos 
hombres o incluso que proceden de ellos? ¿Y no debería evitarse 
el querer separar lo auténtico de lo mauténtico, aplicando sim¬ 
plemente criterios mezquinos totalmente humanos^ 

Las fuentes de la historia del Antiguo Testamento son, sobre 
todo, las escrituras del mismo Antiguo Testamento. Las escrituras 
judías no canónicas (Midrás, Talmud, Flavio Josefo y Filón), 
importantes para el conocimiento de la religión judía posterior, 
no aportan casi nada esencial para la comprensión del Antiguo 
Testamento. En cambio, hay que tener en cuenta los monumen¬ 
tos y los documentos escritos que van saliendo a la luz en las 
excavaciones en Palestina y en el Próximo Oriente, pues amplían 
nuestros conocimientos y nos ofrecen material de comparación. 
La cuestión del origen del Pentateuco tiene una importancia 
decisiva para el conocimiento de la evolución de la religión de 
Israel. Según Wellhausen, el Pentateuco no es una obra de Moi¬ 
sés, sino una compilación de fuentes postmosaicas; de dos obras 
históricas, a cuyos autores llama el «yahvista» y el «elohísta» (les 
designa de este modo porque cada uno de ellos usa uno de los 
nombres de Dios, el primero Yahveh y el segundo Elohín), y 
que habrían sido compuestas en torno al 850 (o 750) a. C.; del 
deuteronómico, o sea, del núcleo del libro de la ley (12-26) con 

'* Dte Fruhgeschtchie des judtschen Volkes (Francfort 1947) 15-18 
73 76ss 116 125 128 138s 153s. 

Lehrbuch der Emlettung m das A. T. (Tubmgcn 1912) 458s. 
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una introducción hecha de fragmentos del Deuteronomio 5-11 y 
una conclusión de parte del Deuteronomio 28; esta obra habría 
sido redactada en los círculos sacerdotales de Jerusalén poco 
antes del año 622 a. C., en el que fue «encontrada» en el templo 
(2 Re 22,8); y, por último, del «código sacerdotal», que se com¬ 
pone de la mayoría de las leyes de los libros Exodo y Números 
—con excepción del decálogo y del «libro de la alianza» (Ex 20- 
23), que forman parte del «elohísta», y del llamado «decálogo 
yahvista» (Ex 34,10-28)—, así como de genealogías, estadísticas, 
cronologías y algunas narraciones extensas; esta última obra ha¬ 
bría sido redactada por Ezequiel y sus discípulos en la época del 
cautiverio babilonio. Después de Wellhausen se introdujeron 
todavía más subdivisiones en estas fuentes. También se puso en 
duda su existencia. Pero lo que aquí más nos interesa es que se 
reconoció que en muchos casos incluían materiales mucho más 
antiguos. Así, dice Rudolf Kittel que poco a poco ha ido abrién¬ 
dose camino la convicción de que una buena parte del «código 
sacerdotal» contiene leyes que estaban en vigor para los sacer¬ 
dotes del templo salomónico anterior al exilio, e incluso precep¬ 
tos sacrificiales y ceremonias que, como algunas partes del «libro 
de la alianza» y del Deuteronomio, pueden remontarse a la época 
primitiva de la comunidad mosaica. Kittel concluye diciendo que 
fue Moisés quien puso los fundamentos del derecho eclesiástico 
y no eclesiástico, aunque después de él cada nueva época contri¬ 
buyó, desde su propia situación y según sus necesidades, a am¬ 
pliar y completar la magna obra de la regulación jurídica de la 
vida de Israel 

No cabe duda de que el Pentateuco tiene una larga historia 
ni de que es el fruto de una evolución. En el curso de los tiem¬ 
pos, una sene de hombres inspirados por Dios completaron, 
según el espíritu de Moisés, el andamiaje fundamental, mosaico, 

Gestahen und Gedanken tn Israel 346 354. La causa de este cam¬ 
bio de opinión hay que buscarla, sobre todo, en los abundantísimos 
descubrimientos que en los últimos setenta años han venido hacién¬ 
dose en el mundo del Oriente antiguo. Hoy conocemos códigos de 
los súmenos, asirios antiguos, babilonios (Hammurabi), hetitas (cf 
Gressmann, Altonentahsche Texte Zum Alten Testament [Berlín-Lcip- 
zig 1926] 380-431) anteriores a Moisés en vanos siglos y sabemos que 
las leyes del Pentateuco tienen algunos puntos de contacto con ellos.— 
G. VON Rad (Díe Prtesterschnft »m Hexateach [ = Pentateuch + fo- 
sue] : «Beitrage zum A. und N. T » 4 3 fStuttgart-Berlín 1934] 189) 
dice: «No necesitamos demostrar que el Pentateuco contiene tradicio¬ 
nes y creencias incomparablemente más antiguas que el Deuterono- 
mio». Comentarlos católicos sobre el problema del Pentateuco son los 
de Paul Heinisch (al Génesis y Números) y HubeRT Junker (al Deu- 
teronomio), ambos en la Bonner Bibel (1930-1936); A. Bea, S.I., De 
Pentateucho ^ : «Instituliones Biblicae» 2 I (Roma 1933); J GoetTS- 
BERGER, Emleitung m das A. T. (Fnburgo 1928) 13-117; Hopfl-Miller- 
Metzinger, Introducto speciahs m V. T. ’ (Roma 1946) 3-121; Hudal- 
Ziegler-Sauer, KurZe Emleitunz tn die Hl Bucher des A. T. ® 
(Graz-Viena 1948) 106-130 De las obras protestantes de introducción 
al Antiguo Testamento citemos las de E Sellin (Leipzig® 1933), 
O. Eissfeldt (Tubingen 1934), A Weiser (Gottingen^ 1949) y M. Noth, 
Uberheferungsgeschrchte des Pentateuch (Stuttgart 1948). 
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y un sacerdote escritor, igualmente inspirado, dio probablemente 
a la obra su perfección última, que contribuye a dar mayor real- 
ce a las ideas fundamentales de la obra mosaica Esto no quiere 
decir que el problema del Pentateuco haya recibido ya una solu- 
ción científica generalmente aceptada ni que no sean necesarias 
en gran número las investigaciones monográficas que contribuí' 
rán a esclarecerlo; pero sí que, esto no obstante, hoy es ya 
posible hacer una exposición científicamente bien fundamentada 
de los rasgos esenciales de la religión del Antiguo Testamento 
y de su evolución. 


I. LA RELIGION DEL ANTIGUO TESTAMENTO COMO 
ALIANZA DE YAHVEH CON ISRAEL 

1. Impartancia capital de la idea de alianza 

La religión del pueblo de Israel se funda en un acontecimien¬ 
to histórico, en un benth, en una alianza que Yahveh pactó con 
Israel en el monte Sinaí cuando su pueblo salía de Egipto. Este 
acontecimiento se grabó indeleblemente en la memoria del pue¬ 
blo. En el Pentateuco (en todas las fuentes del Pentateuco acep¬ 
tadas por los investigadores ^la alianza ocupa el lugar central. 
En los libros históricos, la importancia capital de la alianza re¬ 
salta a cada momento. A la llegada a Canaán se celebra para 
renovarla una impresionante ceremonia en Siquén, entre los mon¬ 
tes Ebal y Garizim (Jos 8,30-35; cf. Dt ll,29s; 27-11-26). La 
alianza que antes de morir concluye Josué con su pueblo, que 
se obliga a no servir más que a Yahveh (Jos 24), no es un con¬ 
trapunto del pacto del Sinaí, pues, tomada dentro del conjunto 
de los acontecimientos, puede sin dificultad comprenderse como 
su confirmación. Josué hizo lo mismo que Moisés, quien tam¬ 
bién renovó la alianza con el pueblo antes de morir (Dt 28,69). 
Al fin de cada septenio, los sacerdotes habían de leer la ley 
de la alianza ante el pueblo —hombres, mujeres y niños^— y 
ante todos los peregrinos que se hallaban en sus ciudades. En 
el Deuteronomio esta disposición afecta especialmente a los que 
van a vivir en Canaán. De esta forma, todos los componentes 
habían de guardar siempre la alianza viva en sus almas (Dt 31, 
10-13; cf. 29,9-14 y 2 Re 23,2s). 

El nombre del arca de la alianza (cf. Jos 3,3; Jue 20,27; 
1 Re 3,15) recordaba el pacto del Sinaí. En ella estaban las dos 
tablas de la ley con los diez mandamientos, que Salomón al con¬ 
sagrar el templo llama expresamente «la alianza de Yahveh», 

Cf. las distintas inteipretaciones en mi libro Vom Geheimms des 
Gotteswortes (Heidelberg 1950) 136-149 205-243 266-270 

Cf., por eieniplo, la subdivisión de Exodo 19 y 24 que hace Eis- 
SFELDT, en Hexateuch'Synopse (Leipzig 1922), y especialmente W. EiCH- 
RODT, Theologte des Alten Testaments 1 6. 
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«la alianza que hizo con nuestros padres al sacarlos de la tierra 
de Egipto» (1 Re 8,21: cf. 8,9). Es significativo que en este 
momento, cuando Yahveh toma posesión de su nuevo lugar de 
residencia, que a partir de entonces va a ser el único de su culto, 
se recuerde la alianza del Sinaí. En el salmo 68(67), 18 vuelven a 
presentarse unidos en forma dramática los dos acontecimien¬ 
tos: acompañado de millares de ángeles, Yahveh viene del Sinaí 
a su santuario en el monte de Sión. Lo mismo ocurre cuando 
se da la fecha de la construcción del templo («el año cuatrocien¬ 
tos ochenta después de la salida de los hijos de Israel de Egipto»; 
1 Re 6,1); también entonces es posible reconocer la importancia 
fundamental de esos dos acontecimientos 

Las continuas rupturas de la alianza daban ocasión también 
para que se recordara el pacto del Smaí (cf. Jue 2, Iss; 6,8ss; 
1 Sam 12,6ss; 2 Re 17,15). El profeta Elias anduvo hasta el 
monte sagrado, para allí, en el lugar en que se había hecho el 
pacto con Yahveh, dar expresión a su dolor, porque los israelitas 
habían roto la alianza divina (1 Re 19,8.10). Cien años más 
tarde. Oseas se lamentaba del mismo modo de la ruptura de la 
alianza (Os 6,7; 8,1). Oseas es el más antiguo de los profetas 
escritores que mencionan expresamente la alianza; pero Amós, 
que es de su misma época, sólo un poco anterior, la conocía 
también, pues habla de la elección de Israel por Yahveh, y esta 
elección es parte esencial de la alianza; «Oíd lo que de vosotros 
dice Yahveh, hijos de Israel; de todo el pueblo que yo saqué 
de la tierra de Egipto. Dice; "Sólo a vosotros conocí yo entre los 
pueblos todos de la tierra; por eso haré en vosotros justicia de 
todas vuestras iniquidades”» (Am 3,ls). «Conocer» equivale aquí 
a «reconocer», «tener cuidado de», «mirar con solícita benevolen¬ 
cia» (cf. Sal 1,6), «escoger amorosamente». En este mismo sen¬ 
tido es en el que lo usa Oseas (13,4s); «Pero yo soy Yahveh, 
tu Dios, desde la tierra de Egipto ; yo te reconocí en el de¬ 
sierto, en la tierra abrasada» (cf. también Jer 1,5). Evidentemente, 
Amós repite en este pasaje una expresión popular. Los israelitas 
hacían alarde de su elección por Yahveh, se tenían por «la más 
antigua de las naciones» (Am 6,1), y creían que Yahveh estaba 
con ellos (Am 5,14) y que en su día, cuando apareciera rodeado 
de gloria para juzgar a todas las naciones, a ellos los exaltaría 
(Am 5,18). Con ofrecerle víctimas cebadas y fiestas fastuosas 
cieían haber hecho bastante; pero lo que Yahveh realmente que¬ 
ría, esto es, el desinteresado amor de Dios, que habría de refle¬ 
jarse en justicia social y en amor a los judíos pobres, eso lo 
olvidaban de la forma más imperdonable (cf. Am 5,15.21-24). 
Ofuscados por el egoísmo, habían perdido el sentido de la alian¬ 
za y de la elección divina, lo habían desfigurado, en la creencia 
de que con ellos Yahveh había de pasar por todo. Amós reconoce 
que Israel ha sido elegido por Yahveh, pero la consecuencia que 
de ello saca es totalmente inesperada; precisamente por haberlo 

Cf. Voni Gehetmm^ des Gottesivortes (nt.l6) 270. 
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elegido, Yahveh castigará con mayor rigor las iniquidades del 
pueblo desagradecido 

El abuso que se había hecho de la idea de la alianza puede 
ser la causa de que Amos, Isaías y Miqueas no hablen expresa- 
mente de ella Pero Amos (2,4) e Isaías (1,10; 30,9) hablan 
de la «ley de Yahveh», y Oseas (8,1) equipara la prevaricación 
contra la ley al quebrantamiento de la alianza. También Isaías y 
Miqueas presuponen la alianza, pues llaman a Israel «pueblo de 
Yahveh» (Is 2,6; 5,25; 10,24; Miq 6,3.5) y los dos conocen la 
salida de Egipto (Is 11,15; Miq 6,4s). La relación que une a 
Israel con Yahveh es la que une a un hijo con su padre (Is, l,2ss; 
30,1.9), con lo que gana especial relieve el gratuito amor de 
Dios y el antinatural desagradecimiento de Israel. 

Jeremías habla expresamente de la alianza (11,1-10), aunque 
a lo que muy probablemente alude es al hallazgo del libro de la 
ley en el remado de Josías y a la renovación de la alianza a que 
procedió este rey (2 Re 22,8-23,3). La importancia que Jeremías 
atribuye al pacto del Smaí resulta clara en su profecía de que, al 
final de los tiempos, Yahveh hará con Israel una alianza «nueva» 
y «eterna», y escribirá su ley no en tablas de piedra, sino en los 
corazones (Jer 31,31-37; 33,19-28). En esta profecía resulta evi¬ 
dente la íntima relación entre la alianza y la elección (33,24). 
Ezequiel, que pasó su vida en íntimo contacto con la teología 
sacerdotal (era sacerdote) habla expresamente del pacto del 
Smaí (16,8.60; cf. c.20) y describe la relación Israel-Dios al 
final de los tiempos como «alianza eterna de paz» (16,60; 34,25 ; 
37,26ss). Para Daniel (11,28.30), «la alianza santa» se identifica 
con la religión de Israel. 

Y, por último, a nosotros, cristianos, las palabras de Jesús 
durante la última cena; «Esta es mi sangre de la alianza, que es 
derramada por muchos» (Me 14,24), nos recuerdan que lo mismo 
que la religión de Cristo consiste en una alianza pactada con Dios 
en su muerte en la cruz, también la religión de Israel es una 
alianza pactada en una ceremonia cruenta; porque Jesús hizo 
enlazar sus palabras con las que Moisés pronunció al asperjar al 
pueblo con la sangre de la víctima sacrificada; «Esta es la sangre 

El que Amos diga (9,7) que a los o|os de Yahveh los israelitas 
son como los etíopes y que su salida de Egipto es como la de los 
filisteos de Caftor y la de los árameos de Quir, no significa que ponga 
en duda la elección de Israel, sino sólo que los israelitas periuros de 
su tiempo, que han roto la alianza, no llevan ventaja alguna a los 
otros pueblos, y que la liberación de Israel de la cautividad de Egipto, 
en tanto que acontecimiento puramente político —que es lo que era 
para los mundamzados contemporáneos del profeta—, era una obra 
histórica de Yahveh del mismo género que las migraciones de los 
filisteos y de los árameos a los lugares en que residían en aquella 
época. 

Cf. Eichrodt, Theologie des A. T. 1 14s. 

Cf. Herbert Haag, Was lehrt die híeransche Untersuchun^ des 
EZechtel' Textes? (Fnburgo-Suiza 1943) 32 44s 49 78 95 98 105 123s 
126-137. 
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de la alianza que hace con vosotros Yahveh sobre todos estos 
preceptos» (Ex 24,8). 


2 . L,a esencia de la alianza del Sinaí 

La noción de henth, alianza, procede de la esfera del derecho 
humano. La henth es un acuerdo entre dos partes. Es voluntaria 
por ambas partes incluso si la oferta es unilateral (Gen 31,44) 
o SI una de las partes se ve forzada a pactarla en condiciones 
desfavorables (1 Sam ll.lss). La henth es el compromiso jurí- 
dico'religioso de mayor fuerza; si cabe, supera incluso al jura- 
mentó. La fórmula hebrea del juramento añade habitualmente 
una maldición expresa, con lo que viene a convertirse en una 
automaldición abreviada (cf. 2 Sam 3,35; Gen 14,23). Abimélec 
y sus compañeros dicen a Isaac: «Haya entre nosotros una mal- 
dición entre ti y nosotros. Queremos hacer alianza contigo» (Gén 
26,28; cf. Ez 17,13). La alianza se pacta «ante Yahveh» (1 Sam 
23,18), al que se invoca como su guardián y testigo (Gén 31, 
50.53). El pacto entre dos hombres se llama «alianza de Yahveh» 
(1 Sam 20,8). Las ceremonias con que se hace son impresionan¬ 
tes. Por ejemplo; los contratantes introducen sus manos en un 
recipiente lleno de sangre de la víctima o de otro líquido y 
hacen después una comida en común (Gén 26,30: 31,54). Así 
dan mayor fuerza al pacto que concluyen. Para sellar la indiso¬ 
lubilidad del pacto comen sal, porque ésta preserva de la corrup¬ 
ción. De aquí viene el nombre de «pacto de sal» (Núm 18,19; 
2 Par 13,5; cf. Lev 2,13). Toda alianza es una alianza de dura¬ 
ción ilimitada, «alianza eterna» (1 Sam 20,15). Los contratantes 
pasan entre las dos partes de uno o más animales partidos por el 
medio para atraerse así la maldición en el caso de que falten a 
la fidelidad pactada (Jer 34,18ss; cf. Gén 15,9s.l7s). La pena 
con que se castiga a quienes quebrantan el pacto es la muerte 
(Ez 17,15s). 

La henth puede pactarse sobre los más diversos asuntos 
(Gén 31,50.52; 1 Sam 23,17s; 1 Re 5,20.22-26; 20,34). Pero el 
resultado es siempre que las dos partes quedan unidas por una 
relación que recibe el nombre de salom. Es costumbre traducir 
esta palabra por «paz». Pero su sentido no se agota en el de 
ausencia de hostilidades y guerras, como muestra claramente el 

22 Paul Karge, Geschtchte des Bundesgedankens tm. A. T.: «Atl. 
Abhandlungen» 2 1-4 (Munster 1910) 236s. Así hacen los árabes. Kar¬ 
ge cita también algunos paralelos de las demás ceremonias. Uno, muy 
instructivo, de la costumbre de pasar entre los dos pedazos de un 
animal partido por el medio es el que aduce en la página 239s de su 
libro, donde narra la ceremonia que acompañó al pacto del rey asino 
Asumirán con Mati’ilu, príncipe de Bit-Agusi, en el norte de Siria 
(ctrca 745 a.C.): se corta la cabeza de un macho cabrío y se dice: 
«Esta cabeza no es la cabeza del macho cabrío; esta cabeza es la ca¬ 
beza de Mati’ilu, la cabeza de sus hi)os, de sus grandes, de las gentes 
de su país. Si Mati’ilu (peca contra) este )uramento, lo mismo que se 
corta la cabeza de este macho cabrío, se corta la cabeza de Mati’ilu». 
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ejemplo siguiente: el rey Hiram de Tiro vivía en relaciones 
amistosas con David, y cuando Salomón comenzó su remado qui¬ 
so confirmarlas y le envió una embajada. En seguida Salomón 
entabló negociaciones con él para que le suministrara los cedros 
y cipreses que precisaba para la construcción del templo. El final 
es: «Y bubo entre Hiram y Salomón salom e hicieron una 
berith» (I Re 5,12 [263). su etimología, salom significa inte¬ 
gridad, calidad de intacto La benth une a las partes contra¬ 
tantes en una unión indisoluble, que tiene su modelo en la unión 
natural del parentesco de sangre. A partir de ese momento, los 
que la conciertan se llaman entre sí «hermano» ; así lo hace, 
por ejemplo, David con Jonatán (2 Sam 1,26), Hiram con Salo¬ 
món (1 Re 9,13) y Ajab con Ben Adad (antes de concertar la 
alianza y para demostrar su deseo de hacerlo; 1 Re 20,33). Ha¬ 
bían pasado doscientos años de la alianza pactada entre Hiram 
y Salomón, y todavía Amós reprochaba a los de Tiro que no se 
acordaran de la «alianza fraternal» y vendieran como esclavos 
a los edomitas cautivos israelitas (1,9). 

Los unidos por alianza deben observar un comportamiento en 
correspondencia con la unión que entre ellos existe. Se le da el 
nombie de chesed, palabra que la versión griega traduce por 
«amor, favor, gracia», y la Vulgata por «misericordia». Es un 
comportamiento benevolente y caritativo: se dice «misericordia 
de Dios» porque, en último término, se basa, como veremos, en 
sus inmerecidos amor y misericordia; pero tiene su origen en la 
unión de la alianza y es el comportamiento que corresponde a 
ésta (cf. 1 Sam 20,14s; 2 Sam 9,1.3.7) 

La benth que pactaron Jonatán y David resulta muy instruc¬ 
tiva. En su origen está el íntimo afecto que Jonatán sentía por 
David ; «y el alma de Jonatán se apegó a la de David, y le amó 
Jonatán como a su propia alma» (1 Sam 18,1). Su amistad, que 
ya había hecho nacer una unión interior entre él y David, le 
impulsó a hacer esta unión todo lo total y lo segura que fuera 
posible. El amor desea atarse, pero desea también que el amigo 
quede ligado del mismo modo: «Y Jonatán hizo pacto con David, 
pues le amaba como a su alma» (Í8,3). Y, quitándose el manto 

El adjetivo Salem significa «íntegro», «intacto». De él se forma 
el verbo Salem, «estar íntegro, intacto»; en el piel e htfil, «perfec¬ 
cionar, consumar». Cf. el participio pual en Isaías (42,19); mesullam, 
«el que tiene mi confianza». En el salmo 41 ([40], 10) se subraya la 
infidelidad de un amigo del salmista, insistiendo en el lazo especial 
que le unía a el; «Aun el hombre de mi salom, aquel a quien yo me 
confiaba y que comía mi pan (rbinquete de alianza?; cf. G n 31,54, 
donde se usa este mismo término), alzó contra mí su calcañal».—Sobre 
Salom como cualidad de int.ac o. indestructible e irrevocable como la 
consanguinidad cf. QUELL en KlTlEL; «Theologisches Wo-terbu h» 2 116. 

Cf. Nelson Glueck, Das Worí «ítesed» ina alttestamenll. Sprach' 
gebrauche ais menschhchc und goítl'clie i;emein‘ichafisí>emasse VethaU 
tun%sweise: «Beihefte z. Zeitsrhr f d «ti. Wissensrhaf » 47 (Gie»- 
sen 1927); los Ziegltr, Die Liebc Gottes bet den Prophetien: «Atl. 
Abh.» 2 3 (Munster 1930) 22-36; Eichrodt, Theoloete des A. T. 1 
lio 114 
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que llevaba, se lo puso a David, así como sus arreos militares, 
su espada, su arco y su cinturón (18,4), como para hacer donación 
de sí mismo a David. Mientras que lo que movió a Labán a 
pactar alianza con Jacob fue la desconfianza (Gen 31,43) y lo 
que hizo que Salomón la pactara con Hiram fue la necesidad 
que de él tenía para llevar a cabo sus proyectos de construcción 
del templo (1 Re 5,19s), la benth entre Jonatán y David tuvo su 
origen en la amistad desinteresada, y sólo después se le añadieron 
las preocupaciones de Jonatán por sí mismo y por su familia 
(1 Sam 20,1447: 23,17s). 

La alianza que pacta Yahveh con Israel es esencialmente dis¬ 
tinta de todas éstas, dada la infinita distancia que separa a las 
dos partes. Pero su resultado es el mismo, una unión. Lo que no 
quita que desde el primer momento la alianza aparezca como una 
gracia inaudita y una condescendencia de Dios. Sólo de él podía 
partir la iniciativa del pacto. El hombre, y especialmente el se¬ 
mita e israelita, que ante Dios se siente como polvo y ceniza 
(Gén 18,27) y que al entrar en contacto con lo divino se espanta 
hasta el punto de que teme morir (Gén 32,31; Ex 3,6; 20,19; 
Jue 6,22s), jamás hubiera osado exponer a Dios la pretensión de 
concertar una alianza con él. Por esto es por lo que siempre se 
dice que Yahveh hace la alianza, y nunca se presenta a Yahveh 
y a Israel como sujetos pariguales de esta acción, como sí que 
se hace, en cambio, con Abrahán y Abimélec (Gén 21,27.32) o 
con Jonatán y David (1 Sam 23,18)^’. De la expresión «esta¬ 
blecer el pacto» (Gén 9,9.17; 17,7.19.21), que puede significar 
también «mantener la alianza» (Lev 26,9; Jer 34,18), se deduce 
con mayor claridad todavía que la alianza es una obra de Dios, 
un don gratuito de Dios, como resulta evidente cuando se dice 
(Gén 9,12; 17,2; Núm 25,12) «dar la alianza»^®. 

KoHLER (Theologte des A. T. 45) sostiene que siempre se dice que 
Dios pacta la alianza con alguien, y que en el único pasaie que podría 
aducirse en contra de esta afirmación (Sal 50 [49],5), bentht debería 
traducirse «mi alianza» ( = «la alianza que yo he instituido») y no «la 
alianza conmigo». Es muy probable que esta tesis sea exacta, aunque 
Ezequías dice (2 Par 29,10) que quiere hacer alianza con Yahveh, 
Dios de Israel. Pero desde luego esta alianza era la renovación de la 
del Sinaí, que había partido de Dios (c£. también Jos 24,25; 2 Re 23, 
3; Jer 34,15; en la renovación de la alianza, el pueblo y su caudillo se 
obligan mutuamente a mantener la alianza con Yahveh). 

La expresión karath benth, que es la que con más frecuencia se 
usa para lo que nosotros traducimos por «sellar una alianza», signi¬ 
fica en realidad «cortar una alianza», probablemente por alusión a 
la ceremonia, a que antes hemos aludido, de pasar entre los dos pe¬ 
dazos de un animal sacrificado. Los pasajes en que aparecen las otras 
dos expresiones «establecer» y «dar» una alianza no se refieren con¬ 
cretamente a la alianza del Sinaí, sino a otros pactos con Dios; pero 
bastan para demostrar suficientemente que toda alianza, y, por tanto, 
también la del Sinaí, era obra y don de Dios. Estas expresiones per¬ 
tenecen al lenguaje saceidotal. Digamos de paso que aquellas partes 
del Pentateuco que corresponderían al llamado «código sacerdotal» al 
hablar de la revelación del Sinaí, no evitan totalmente las alusiones 
a la noción de alianza (cf. Ex 31,16s; Lev 26,9.44s). Personalmente, no 
creo que los fragmentos del «código sacerdotal» formaran nunca un 
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La idea de que la benth es un acuerdo libre por ambas partes 
se salva por el hecho de que, como subraya claramente el pasaje 
que narra el pacto de la alianza (Ex 19,8; 24,3.7), Israel debe dai 
su libre consentimiento al ofrecimiento de Yahveh. La fórmula 
final de la ley deuteronómica que para renovar la alianza se leía 
una vez cada siete años, en la fiesta de los Tabernáculos (Dt 31, 
10,13), muestra el carácter entera y mutuamente libre del con¬ 
venio : «Hoy has hecho que Yahveh te diga que él será tu dios; 
y has prometido seguir sus caminos, guardar sus leyes, sus man¬ 
damientos, sus preceptos y obedecer su voz. Yahveh te ha dicho 
hoy que serás para él un pueblo singular, como yo te lo había 
dicho antes, guardando todos sus mandamientos» (Dt 26,17s). 
Cuando Josué renueva la alianza en Siquén, queda claro una vez 
más que la aceptación de las obligaciones que ésta trae consigo 
es libre, pues, aunque resulte moralmente indispensable, no im¬ 
plica obligación física (Jos 24). Josué recuerda a los israelitas todos 
los beneficios que deben a Yahveh, y a continuación les exhorta 
a servir a Yahveh con fidelidad absoluta y a quitar los dioses a 
quienes sirvieron sus padres en Mesopotamia y en Egipto. Si 
no quieren hacer esto, entonces que se decidan por los dioses de 
sus padres o por los de los amorreos, cuya tierra han ocupado, 
pues no es posible servir al mismo tiempo a Yahveh y a los dioses 
extranjeros. Josué y su casa servirán en todo caso a Yahveh. 
Cuando los israelitas protestan que no quieren apartarse de 
Yahveh para servir a otros dioses, Josué les hace notar las graves 
penas con que les castigará Yahveh si rompen luego esas prome¬ 
sas de fidelidad. Todo este episodio nos demuestra que los israe¬ 
litas deben hacer su promesa con pleno conocimiento y total 
libertad. 

Las ceremonias de la alianza expresan la íntima relación que 
se establece entre Yahveh e Israel, visible ya en el marco externo 
en que tienen lugar dichas ceremonias. Moisés levanta un altar 
y planta en torno a él doce piedras. El altar representa a Yahveh, 
y las doce piedras a las doce tribus de Israel: Yahveh en medio 
de su pueblo (Ex 24,4). Moisés ofrece holocaustos y «víctimas 
pacíficas» (Ex 24,5). Los holocaustos se quemaban completamen¬ 
te y constituían un homenaje a Yahveh como único Señor: con 
ellos se expresaba la entrega y la sumisión absolutas. Las «vícti¬ 
mas pacíficas» sólo se quemaban parcialmente; el resto. Dios 
lo devolvía al oferente, quien lo consumía en el banquete sacrifi¬ 
cial, en el que entraba en comunidad con Dios. Por eso se da 
a estas víctimas el nombre de selamtn, palabra que nosotros tra¬ 
ducimos por «víctimas pacíficas», pero que, igual que ocurre con 
salom, tiene un significado más profundo: por medio de estos 

texto con existencia separada, sino que veo en ellos letoques y com¬ 
plementos del andamíale fundamental, mosaico, introducidos por una 
sene de hombres inspirados pertenecientes al linaie sacerdotal de Arón, 
al que Moisés había confiado la guarda de la ley (Dt 31,9). Hoy se 
vuelve a reconocer y a estimar la elevación de la teología que aparece 
en este trabaio de los sacerdotes. 
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selamin el hombre entra en comunidad, en unidad con Yahveh. 
Así se dice de Moisés y de los elegidos de Israel que vieron a 
Yahveh, «y comieron y bebieron» (Ex 24,11), exactamente con 
las mismas palabras con que se nos narra el banquete con que 
Isaac y Abimélec pactan su alianza (Gen 26,30; cf. 31,54). La 
mitad de la sangre de la víctima, Moisés la derrama sobre el 
altar y con la otra mitad asperja al pueblo (Ex 24,6.8). De esta 
forma, Yahveh e Israel quedan unidos por una misma sangre 
sacrificial. Y de esta forma las partes contratantes quedan unidas 
en el futuro en una unidad sagrada e intangible como la vida mis' 
ma de que esa sangre es portadora en el cuerpo del animal sa- 
crificial, pues, según una antigua creencia, el alma, la vida, reside 
en la sangre (Gén 9,4s; Lev 17,11.14); el quebrantamiento de 
la alianza es, pues, un pecado de sangre, y merece la muerte 

Cuando en el Exodo se nos narra cómo Yahveh e Israel con- 
cerraron su alianza, no se usa el término de salotn para designar 
la relación nacida entre ellos; pero hay numerosos pasajes de los 
que se deduce que el resultado de la alianza divina es un salom 
similar al de las alianzas humanas, del que se distingue sólo por 
su naturaleza incomparablemente superior. Véase, por ejemplo. 
Números 25,12; Isaías 54,10 y Ezequiel 34,25; 37,26, pasajes 
que nos hablan de la alianza de paz de Yahveh con el sacerdote 
Finés o con el pueblo; o Jeremías 16,5, donde Yahveh dice; 
«pues he quitado a este pueblo mi paz (salom), palabra de Yah' 
veh; la benignidad (chesed: comportamiento benevolente y cari¬ 
tativo) y la misericordia». Aquí se trata de la derogación de la 
alianza del Sinaí (cf. Jer 31,32). La fórmula de la bendición 
litúrgica menciona como don último y supremo de Dios el salom 
divino, que trae consigo la plenitud de bienes (Núm 6,26). Y 
en los Salmos (119[118^],165) se dice que a los que aman la ley 
de Dios, la ley de la alianza, se les concede salom rab, una «paz» 
mayor y más abundante. 

En el pacto del Sinaí no se menciona maldición alguna, pero 
en el decálogo dice Yahveh; «porque yo soy... un dios celoso, 
que castiga en los hijos las iniquidades de los padres hasta la 
tercera y cuarta generación» (Ex 20,5). En el libro de la alianza 
(Ex 24,7) se amenaza con el castigo de Dios a los que quebranten 
las leyes de la alianza (cf. Ex 21,14-17.29; 22,17ss.23 ; 23,21.33). 
En los epílogos del llamado «código de la santidad» (Lev 26, 
14-39) y del Deuteronomio (28,15-68) se previenen castigos terri¬ 
bles para quien quebrante la alianza. En el Deuteronomio se les 
da expresamente el nombre de «maldiciones». En el Deutero- 
nomio también (27,11-26), cuando Moisés ordena la renovación 
de la alianza que ha de tener lugar después de la entrada en 
Canaán, prescribe expresamente, junto a la bendición, doce mal¬ 
diciones ceremoniales que habrán de ser pronunciadas en alta 
voz por los levitas, y a las que todo el pueblo responderá 

Karge, Geschichie des Bundesí;edankens 236. 
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«Amén». La excelsitud de la alianza divina y la santidad de las 
obligaciones que ella incluye hacen comprensible que el castigo 
que se prevé para aquellos pecados que implican una frívola 
ruptura de la alianza y un consciente menosprecio de Yahveh sea 
el borrarlos del seno del pueblo (cf. Lev 18,29; 19,8; 20,2-18,27; 
Núm 1,51; 3,10; 18,7; 24,14ss; Dt 13,6.10s; 17,5ss; 18,10; 
19,12.19; 21,21; 22,21-25), 


3. El contenido de la alianza del Sinaí 

La fórmula constantemente repetida; «Yo seré vuestro dios 
y vosotros seréis mi pueblo» (Ex 6,7; Lev 26,12; Dt 26,17s; 
íet^7,23; 11,4; Ez 14,11), nos aclara en qué consiste el salom, 
la íntima unión existente entre Yahveh e Israel. 

En la narración que el Exodo nos hace de cómo se pactó la 
alianza no se incluye esta fórmula clásica y breve. Pero, en cam¬ 
bio, se refieren otras palabras de Yahveh que expresan de forma 
aún más clara el contenido de la alianza, parafraseando la fórmu¬ 
la más breve que citamos antes; «Ahora, si oís mi voz y guardáis 
mi alianza, vosotros seréis mi propiedad entre todos los pueblos; 
porque mía es toda la tierra, pero vosotros seréis para mí un 
reino de sacerdotes y una nación santa» (Ex 19,5s), 

El contenido de la idea de alianza está aquí claramente expre¬ 
sado; la unión de Yahveh e Israel no es una relación natural¬ 
mente dada, como la que existía entre otros pueblos y sus dioses, 
sino que es una relación basada en la libre elección de Yahveh, 
elección que tuvo lugar en un determinado momento histórico 
y que va ligada a ciertas exigencias éticas que Israel debe aceptar 
con plena libertad. Yahveh se manifiesta como el dios a quien 
pertenece la tierra entera, y con ella todos los pueblos. De 
entre todos ellos escoge a Israel como propiedad suya. Israel 
será su reino y él será el rey de Israel que se ocupará de los 
asuntos de su pueblo y lo protegerá. Los componentes de este 
remo de Dios, o sea, todos los israelitas, serán «sacerdotes». 
Dentro del contexto, las palabras «sacerdote», «propiedad» y 
«nación santa» están dichas en relación con los otros pueblos. 
Del mismo modo que los sacerdotes celebran las ceremonias cul¬ 
tuales en nombre del pueblo y pueden por eso aproximarse a 
Dios (cf. Núm 16,5 ; 18,5.7), el pueblo de Israel debe atender 
al servicio de Dios en lugar de los demás pueblos y conservar 
vivo en el mundo el verdadero' culto divino cumpliendo con los 
preceptos de la alianza; por eso puede, también como los sacer¬ 
dotes, estar especialmente cerca de Dios, Y así como los sacer¬ 
dotes viven en los sacrificios que se hacen a Yahveh y de lo que 
Yahveh posee (Dt 18,1), así Israel, por su función sacerdotal, 
recibirá de Yahveh dones especiales. Como propiedad de Yahveh 
y pueblo de sacerdotes, Israel es además un «pueblo santo». 
«Santo» significa escogido para Dios, perteneciente a Dios, que 
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es el esencialmente santo. La santidad de Dios es su excelsa ma¬ 
jestad, que lo levanta por encima de todo lo creado y de lo 
imperfecto, castiga todo atentado a su honor y está en total opo¬ 
sición al pecado. Este quebranta el orden moral y religioso 
establecido por Dios de acuerdo con su esencial excelsitud y 
pureza e implica un menosprecio de la majestad divina. Por eso 
dice Josué (24,19) que Yabveh es un dios santo y celoso, que 
no perdonará las transgresiones ni los pecados de Israel. Y 
por eso nos resulta comprensible que la santidad de Yabveh 
inspire pavor a los israelitas (cf. 1 Sam 6,20 : Sal 99£983,3), o que 
por su impureza tema Isaías tener que morir, por haber visto 
al dios tres veces santo (Is 6,3.5) Israel es por tanto, en 
un doble sentido, «una nación santa», pues es, por una parte, 
propiedad especial de Yabveh, «lo santo de Yabveh, la primicia 
de sus frutos; quien de ella comía, pecaba y caía sobre él la 
desgracia» (Jer 2,3), y, por otra, por cumplir con la ley divina, 
está en armonía con la esencia del Dios santo: «Sed para mí 
santos» (Ex 22,30). «Sed santos, porque santo soy yo, Yabveh, 
vuestro Dios» (Lev 19,2). 

En el Deuteronomio se alude claramente por tres veces a las 
palabras de Yabveh en el Exodo (19,5). En las dos primeras se 
dice expresamente que Yabveh ha elegido a Israel para ser el 
pueblo de su porción entre todos los pueblos que hay sobre la 
haz de la tierra (7,6: 14,2): en la tercera (26,18) se dice que 
el privilegio que Yabveh le ha concedido haciéndolo su pueblo 
propio tendrá como consecuencia la superioridad que le dará 
sobre todas las naciones que él ha hecho. En el Deuteronomio, 
la palabra «elegir» aparece en total treinta veces aplicada a la 
elección de Israel por Yahveh Pero, aunque no se emplee el 
término, las palabras del Exodo que antes citamos (19,5) expre¬ 
san con claridad la idea de elección. La creencia de que Israel 
era el pueblo elegido es anterior a Amós, puesto que éste lucha 
contra la deformada interpretación que de ella daban los israe¬ 
litas El fragmento del Exodo 19,5 es, para la crítica, obra del 

Cf. Hub. lUNKER, Der Goti des A. T.: I, Der heih^e Coit: «Pas¬ 
tor Bonus» 50 (1939) 163-171. 

Kohler (Theologte des A. T. 65) afirma que el verbo hachar 
(elegir) se usa en total 153 veces en sentido teológico. Según el, hasta 
Jeremías los profetas no conocieron este su sentido, pleno ya al co¬ 
menzar el exilio (v.gr. Jer 33,24; Ex 20,5). El principal defensor de 
la elección de Israel por Yahveh sería el supuesto autor de la segunda 
parte de Isaías (Is 40-55). 

Cf. I 1 p.412. Amós (3,2) enlaza con el Deuteronomio (7,6; 
14,2), pues usa de la misma palabra ’adamah (tierra laborable) para 
referirse a la «íieira» y habla de la elección entre «todos» los pueblos. 
La razón de que se use ’adamah y de que, consecuentemente, la elec¬ 
ción se realice en el seno de todos los pueblos sedentarios (dedicados 
al laboreo de la tierral, es, sin duda, que se pensaba que estos pueblos 
gozaban ya de una bendición de Yahveh por la que aventaiaban a los 
nómadas hi|os del desierto. (A Caín, Yahveh le expulsa de la tierra 
laborable y le condena a llevar una vida nómada [Gen 4,12.14] ) De 
esta forma se expresaba la idea de que Israel era el pueblo privile- 
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elohísta. Pero la idea de la realeza de Yahveh nos lleva hasta una 
época anterior a la de los reyes de Israel (Ex 15,18; Núm 23,21; 
24,7s; Dt 33,5; Jue 8,23; 1 Sam 8,7; 12,12). 

En el estudio que ha dedicado al pasaje del Exodo 19,6, 
Hubert Junker ” llega a la conclusión de que «se trata de unas 
palabras de extraordinaria importancia y trascendencia que con 
la más concisa brevedad, en primer término, dan expresión a la 
fe en un Dios que alcanza al mundo entero; a continuación 
ofrecen el fundamento religioso de la elección de Israel y de la 
posición que su pueblo ocupa entre los pueblos paganos, y, por 
último, manifiestan una elevada concepción de la importancia de 
la ley del Antiguo Testamento. Precisamente esta concisión, que 
a primera vista hace difícil y enigmático tanto el sentido de las 
palabras como su inclusión dentro del contexto y del momento 
histórico, sirve para demostrarnos que no se trata de una espe- 
culación teológica posterior, que se expresaría de forma más 
prolija y más fácilmente comprensible, sino de una idea religio- 
sa verdaderamente primitiva, incrustada en la tradición del pacto 
de la alianza del Sinaí como una vena de oro en la roca virgen». 

La idea de que Yahveh es el dios de Israel está naturalmente 
implicada en el pasaje de referencia (Ex 19,5s), pero además 
está expresamente enunciada al principio del decálogo; «Yo soy 
Yahveh, tu dios, que te ha sacado de la tierra de Egipto, de la 
casa de la servidumbre» (Ex 20,2). Yahveh, dios de Israel; 
Israel, pueblo de Yahveh, son ideas que se implican mutuamente 
(cf. el cántico triunfal de Débora, de antigüedad reconocida 
en Jue 5,3.5.11.13). 

La primera obligación que de esta relación se sigue para 
Israel es la de no venerar a más dios que a Yahveh; «No tendrás 
otro dios que a mí» (Ex 20,3), Hoy casi todos los críticos reco¬ 
nocen que la exclusividad del culto de Yahveh data ya de la 
época mosaica de la religión israelita. La elevación y la santidad 
del ser divino exigen además una total sumisión a la voluntad de 
Yahveh y a sus mandamientos (cf. Dt 26,17). Pero sería total¬ 
mente falso, partiendo de la idea de alianza, el querer llegar 
a la conclusión de que Israel concibió la religión como un nego¬ 
cio jurídico externo. Lo erróneo de una conclusión de este género 
se nos hace evidente en el pacto de amistad de David y Jonatán 
(1 Sam 18,1.3). Lo que la alianza exige de Israel es su sumisión 
plena; pero no externa ni obligada, sino amorosa y entregada. 

giado entre los privilegiados. El abuso que los israelitas habían hecho 
de la idea de alianza podría, quizá, ser la causa de que los profetas 
eviten el usar la palabra. 

Das all^emttne Pnestertum des Volkes Israel nach Ex 19,6. «Trie- 
rer Theol. Zeitschr.» (1947) («Pastor Bonusp 56) 10-15. 

^ Cf. O. EissfeldT, Etnleiiun^ tn das A. T. (Tubmgen 1934) 114: 

< Lo único seguro es que el cántico debe de datar de una fecha muy 
próxima a la de los acontecimientos mismos. Pues la forma en que 
estos se narran es tan directa y tan auténtica, que resulta difícil ima¬ 
ginarse que un autor posterior hubiera podido identificarse tan per¬ 
fectamente con los sentimientos entonces imperantes». 
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Ya en el decálogo la observancia de los mandamientos se equi' 
para al amor a Yahveh (Ex 20,6). Y el mandamiento supremo 
del Deuteronomio dice: «Oye, Israel: Yahveh es nuestro dios, 
Yahveh es único. Amarás a Yahveh, tu dios, con todo su cora¬ 
zón, con toda tu alma, con todo tu poder» (6,4s; c£. 11,1). En 
dos ocasiones el Deuteronomio (10,12 y 13.4s) habla conjunta¬ 
mente del temor de Dios, del amor de Dios y del servicio a Dios, 
con lo que el temor queda despojado de todo servilismo y eleva¬ 
do al rango de respeto filial, y el servicio de Dios pierde su 
dureza y se hace incluso agradable. Moisés resume todos sus 
preceptos en el del amor de Dios (Dt 30,16), y al renovar la 
alianza en el país de Moab, antes de la entrada en Canaán, sus 
últimas palabras son palabras de amor (Dt 30,19s). El cántico de 
Débora habla también del amor a Yahveh (Jue 5,31). 

Lo primero que Yahveh promete en esta fórmula es que pro¬ 
tegerá y ayudará a Israel. Los epílogos del lihro de la alianza, 
del código de la santidad y del Deuteronomio (Ex 23,20-31: 
Lev 26,3-10; Dt 28,1-14) describen la plenitud de bendiciones 
terrenales que Yahveh otorgará a Israel si éste observa fielmente 
sus mandamientos. En primer lugar, la tierra de Canaán, que 
Yahveh ya había jurado dar a los patriarcas (Ex 6,4.8). La fide¬ 
lidad a la alianza tendrá como premio la tranquila posesión de la 
tierra prometida; la ruptura de la alianza traerá consigo la pér¬ 
dida de Canaán (cf. Dt 30,15-20). Pero tal como nos la describe 
la fórmula de la alianza, la relación es demasiado personal para 
que la parte de Yahveh se limite a sólo dones materiales. El 
primero de los dones que, obrando en consonancia con su chesed, 
Dios otorgará a Israel, es su amor. Todos los dones terrenales 
son abundancia y signo del amor que Yahveh siente por Israel. 
Por amor lo eligió, nos dice el Deuteronomio (7,7s); «Si Yahveh 
se ha ligado con vosotros y os ha elegido, no es por ser vosotros 
los más en número entre todos los pueblos, pues sois el más 
pequeño de todos. Porque Yahveh os amó y porque ha querido 
cumplir el juramento que hizo a vuestros padres, os ha sacado 
de Egipto con mano poderosa, redimiéndoos de la casa de la 
servidumbre, de la mano del faraón, rey de Egipto». 

Yahveh quiere darse él mismo. Ya el hecho de que revele a 
Israel su verdadero nombre denota esta voluntad de autodonación 
(Ex 3,14s; 6,3). Hablaremos de ello en el capítulo próximo. El 
mayor de los dones es su voluntad de habitar en medio de los 
hijos de Israel (Ex 29,45s; Lev 26,1 Is). Estos deben construirle 
un tabernáculo hecho todo de ofrendas voluntarias (Ex 25,2.8), 
como prueba de que saben estimar el valor de la concesión de 
Yahveh. No será una morada silenciosa, pues no en vano el 
sagrado tabernáculo se llama «tabernáculo de la reunión» (Ex 40, 
2; Lev 1,1): pues allí, de sobre el propiciatorio puesto encima 
del arca de la alianza, Yahveh se reunirá con (revelará a) Moisés 
y le comunicará todo cuanto para los hijos de Israel ha de man¬ 
darle (Ex 25,22). Este habitar de Dios en medio de su pueblo 
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resulta la idea central del Pentateuco, especialmente del Exodo 
y del Levítico, aunque también en el Deuteronomio tiene gran 
importancia, visible en la muy especial atención que se conce- 
de al lugar que él elija entre todas las tribus «para que en él 
more su santo nombre» (Dt 12,5) ''’. El nombre de Yahveh 
equivale a Yahveh en cuanto revelado. A esta proximidad de 
Dios alude Moisés cuando dice con admiración: «Porque ¿cuál 
es en verdad la gran nación que tenga dioses tan cercanos a ella 
como Yahveh, nuestro dios, siempre que lo invocamos?» (Dt 4,7). 
Al israelita que se acerque al santuario se le exhorta a regocijarse 
en la presencia de Yahveh, su dios (Dt 12,7.12.18; 14,26; 16, 
ll.Hs; 26,11). Más tarde, en los Salmos se expresa de forma 
especialmente bella e inmediata el deseo de volver a la casa de 
Yahveh y la alegría de poder permanecer en ella (cf. 23[22],6; 
26[25],8; 27[26],4ss; 42[41] y 43[42] ; 61[60].5: 63[62],2s: 
84[83].2^8,11). 

El favor y la presencia de Yahveh valían más que sus dones 
materiales, por lo menos para quienes eran de ánimo noble. Tras 
el grave pecado del culto del becerro de oro, Yahveh se deja 
apaciguar por Moisés, pero no quiere ya acompañar a los israe¬ 
litas personalmente, sino enviar a un ángel que los lleve a la 
tierra que mana leche y miel (Ex 33,2s). El bien material sigue, 
pues, siendo el mismo, y lo que falta es la presencia de Yahveh. 
Entonces el pueblo se acongoja (33,4) y Moisés le dice a Yahveh : 
«Si no vienes tú delante, no nos saques de este lugar, pues ¿en 
qué vamos a conocer yo y tu pueblo que hemos hallado gracia 
a tus ojos sino en que marches con nosotros y nos gloriemos yo 
y tu pueblo entre todos los pueblos que habitan sobre la tierra?» 
(33,15s). 

De lo que se dice acerca de la institución del divino «don» 
(Núm 18,7) del sacerdocio y de los levitas resulta también eviden¬ 
te que la íntima unión con Dios era preferible a los dones terre¬ 
nales : los hijos de Leví no tendrán heredad en la tierra de Ca- 
naán, pues Yahveh es su parte y su heredad en medio de los 
hijos de Israel (Núm 18,20.23s; Dt 10,8s; 18,ls: Jos 13,14.33). 
Lo que de las ofrendas y los diezmos corresponde a los sacerdotes 
y levitas tiene un valor muy superior al meramente material, a 
saber, el de ser cosa santa, por ser parte de las ofrendas y obla¬ 
ciones hechas a Yahveh (Núm 18,8ss.l7ss). Pero si se concedía 
tanto valor a la especial proximidad a Yahveh, que era privilegio 
de quienes desempeñaban funciones sacerdotales, comprendere¬ 
mos que desde un principio la posibilidad que a Israel se abría 
de ser un «remo de sacerdotes» había de anteponerse a los dones 
materiales. 

El carácter personal de la relación que une a Dios con Israel 
se manifiesta también cuando Yahveh llama a su pueblo «mi 
hijo, mi primogénito» (Ex 4,22s; Dt 32,6; Os 11,1). En algunas 
ocasiones (Dt 14,1; Is 1,2; Os 2,1) esta relación filial con Dios 

C£. Vom Geheimnis des Gotteswortes 2I8'228 234-2385. 
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está dicha de los individuos que componen el pueblo de Israel. 
Al cabo, la mejor imagen que se encontró para expresar la prO' 
fundidad y la ternura de esta relación fue la del amor de los 
novios o de los esposos; empleada por los profetas a partir de 
Oseas (cf. Os 1-3; Is 50,1; 54,4-10; 62,5; Jer 2,2; 3,4.12; 
Ez 16), es en el Cantar de los Cantares donde se la aplica con 
más audaz detenimiento. El amor está muy por encima de todo 
lo material; «Si uno ofreciera por el amor toda su hacienda, 
sería despreciado» (Cant 8,7), Y si el amor terreno es impagable 
y no hay precio, por alto que sea, por el que pueda comprarse, 
i cuánto más el amor divino que Yahveh regala a su novia Israel! 

Algunos salmistas experimentaron esta dicha en un grado 
especialmente elevado. El autor del salmo 4, según la inscripción 
salmo de David, confiesa que Yahveh ha puesto en su corazón 
una alegría mayor que las del tiempo de copiosa cosecha de trigo, 
vino y aceite (Sal 4,8), alegrías que en Israel eran proverbiales 
(cf. Is 9,2; 24,7), En el salmo 63(62),4, el chesed de Yahveh, 
el comportamiento que corresponde a la alianza, y que tiene su 
razón más profunda en su amor y aun se identifica con él 
(cf. Jer 31,3), se pone incluso por encima de la vida, que el 
Antiguo Testamento tenía en tan alta estima. Los autores de los 
salmos 17(16), 49(48) y 73(72) adivinaron o supieron mejor to¬ 
davía la forma en que Yahveh quería ser Dios de los suyos. El 
primero espera ver alguna vez en justicia la faz de Dios y al 
despertar —evidentemente, del sueño de la muerte— poder sa¬ 
ciarse de su gloria (17,15), El segundo confía en que Dios 
rescatará su alma del poder del abismo y la elevará a sí (49,16), 
El tercero asciende plenamente hasta la dicha excelsa de la bien¬ 
aventuranza junto a Dios; «Pero no, yo estaré siempre a tu lado, 
pues tú me has tomado de la diestra. Me gobiernas con tu con¬ 
sejo y al fin me acogerás en gloria. ¿A quién tengo yo en los 
cielos? Fuera de ti nada deseo sobre la tierra. Desfallece mi 
carne y mi corazón; la roca de mi corazón y mi porción es Dios 
por siempre. Porque los que se alejan de ti perecerán; arruinas 
a cuantos te son infieles; pero mi bien es estar apegado a Dios, 
tener en Yahveh Dios mi esperanza para poder anunciar tus 
grandezas en las puertas de Sión» (73,23-28), 

Todas estas experiencias de la divinidad están germinalmente 
contenidas en la promesa «Y yo seré su dios». Por eso esta 
fórmula resulta lo bastante amplia y profunda como para expre¬ 
sar la íntima unión de Dios con el pueblo del final de los tiempos 
(Jer 24,7; 31,1.33; Ez 34,30s; 37,23.26ss; Os 2,25), e incluso 
el Nuevo Testamento la confirma en su pleno contenido (2 Cor 
6,16.18; 2 Pe 2,9s; Ap 1,6; 5,10). En el Apocalipsis por fin se 
nos revela toda su plenitud en una doble variación; al final 
de los tiempos, «el tabernáculo de Dios» no estará ya en el 
medio de un solo pueblo, sino «entre los hombres», y Dios 
«erigirá su tabernáculo entre ellos, y ellos serán su pueblo y el 
mismo Dios será con ellos» (Ap 21,3). El pueblo único se ha 
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convertido en una gran familia de pueblos y Dios mora entre 
ellos. Esta unión de Dios con todos incluye una especial con 
cada individuo que ha llegado a su meta: «Al que tenga sed le 
daré gratis de la fuente de agua de vida. El que venciere here- 
dará estas cosas y seré su Dios y él será mi hijo» (21,6s). Todo 
esto se realizará en la suma autodonación de sí mismo que Dios 
puede hacer a sus elegidos: «Y verán su rostro y llevarán su 
nombre sobre la frente» (22,4). El comienzo de esta autodonación 
(autorrevelación) divina lo tenemos en el pacto del Sinaí. Pero 
para hacer que su pueblo tenga conciencia de que ésta es una 
gracia inmerecida e inalcanzable para las fuerzas humanas, Yah- 
veh alza en torno a sí barreras de santidad, de las que habremos 
de hablar en el capítulo 3. 


II. EL DIOS DE LA ALIANZA 

1. El dios único 

La mayor parte de los críticos reconoce que la etapa mo¬ 
saica de la religión israelita se caracteriza por la exclusividad de 
la veneración de Yahveh, El testimonio de las fuentes del Anti¬ 
guo Testamento a este respecto es muy claro. Pero las fuentes 
nos dicen más todavía; por ejemplo (Ex 19,5), que la tierra 
entera pertenece a Yahveh. Le pertenecen también los aires, y 
cuando desciende al monte Smaí hay truenos y relámpagos y una 
densa nube rodea la montaña (Ex 19,11.16). Cuando quiere 
divide los mares, seca sus aguas con un fortísimo viento solano 
y vuelve a reunirías una vez que los israelitas han pasado a pie 
enjuto (14,21.26ss; 15,8.10). El cielo le pertenece igualmente 
y desde él habla a los israelitas (20,22). Todo puede disponerlo 

y gobernarlo como quiera, pues todo lo ha creado: «Pues en 

IVI. NoTH (Das System der Z'^olf Siamme Israels: «Beitrage zur 

Wissenschaft vom A. und N, T.» 4 1 [Stuttgart 1930] I13ss) sostiene 

que en un principio Yahveh no alcanzó la exclusiva más que dentro 
de los cultos de la alianza que la confederación de las tribus (una 
suerte de anfictionía griega, o sea, una liga cultual de tribus que ha" 
hitaban en torno a un santuario común) practicaba en Silo, en el ta¬ 
bernáculo de la alianza. Según el, los cultos particulares de las dis¬ 
tintas tribus y stppes y sus santuarios locales se habrían conservado 
sin dificultad hasta el momento en que el culto de Yahveh manifestó 
su tendencia a reclamar para sí la exclusividad absoluta, lo que pro¬ 
bablemente habría ocurrido cuando, en el remado de David, el culto 
infictiómco de la alianza se convirtió en culto estatal oficial, carácter 
que conservó luego tanto en el reino meridional como en el septen¬ 
trional Ahora bien, resulta que ya el cántico de Debora ve en las des¬ 
dichas que afligían a la nación israelita un castigo por haber elegido 
dioses nuevos (Jue 5,8). Lo que del Antiguo Testamento puede de¬ 
ducirse con más razón es que la victoria del monoteísmo se debió, 
en primer término, a la acción de hombres proféticos que con frecuen¬ 
cia hubieron de defender su postura contra el poder del Estado. Di¬ 
gamos, por otra parte, que en ninguna de las anfictionías griegas llegó 
a formarse un monoteísmo. 
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seis días hizo Yahveh los cielos y la tierra, el mar y cuanto en 
ellos se contiene» (Ex 20,11). En Egipto y en el desieito de¬ 
muestra a egipcios y a israelitas su poder sobre la naturaleza 
(Ex 7-17), Con sus plagas castiga a todos los dioses de Egipto 
(12,12), y después de haber pasado el mar Rojo, los hijos de 
Israel cantan : «¿Quién como tú, ¡ oh Yahveh !, entre los dioses? 
¿Quién como tú, magnífico en santidad, terrible en maravillosas 
hazañas, obrador de prodigios?» (15,11). 

Pues es un dios así, resulta comprensible que no necesite 
y ni siquiera pueda soportar a otro junto a sí, porque él es el 
creador y señor de todo. En cambio, si admitimos la concepción 
del Yahveh mosaico que Kóhler pretende abstraer de las fuen¬ 
tes resulta totalmente incomprensible la forma en que Moisés 
habría procedido para imponer su culto exclusivo a todas las 
tribus de Israel, pues habría tropezado con un obstáculo insupe¬ 
rable, a saber, el temor de los otros dioses y daimones. Otra 
afirmación sin fundamento es la de que Israel carecía de sentido 
para el problema del origen del mundo; contra ello habla el 
que los pueblos que formaban el círculo cultural en que vivía 
Israel, los babilonios, los egipcios, los cananeos, poseían mitos 
sobre el origen del mundo. Israel no era un pueblo de nómadas 
totalmente primitivos, como presupone esta hipótesis. Vimos có¬ 
mo Helling basándose en la coincidencia de todas las tradi¬ 
ciones del Pentateuco, ha demostrado recientemente lo contrario 
de lo que esta tesis pretende. Ya el cántico triunfal de Débora 
canta el temblor de la naturaleza ante Yahveh y la obediencia 
que todo le presta: cuando Yahveh sube desde los campos de 
Edom, la tierra tiembla, los montes se derriten y las nubes des- 
hácense en agua; desde los cielos, las estrellas combaten contra 
sus enemigos y el torrente de Cisón los arrastra (Jue 5,4s.20s). 
El combate de las estrellas es la descripción poética de una tor¬ 
menta. Pero así y todo, esta metáfora demuestra que, según la 
concepción que trasparece en este antiguo cántico, las estrellas 
pertenecen a Yahveh. 

A la exclusividad del culto de Yahveh hemos de añadir ade¬ 
más su carácter anicónico. Yahveh se opone a que se le equipare 
a lo que hay abajo sobre la tierra o a lo que hay en las aguas 
(Ex 20,4.22s; Dt 4,15-19). Aunque, según nos dice la Biblia, los 
israelitas infringieron también esta prohibición —el becerro de 
oro (Ex 32,4s) era una imagen de Yahveh, lo mismo que la ta¬ 
llada y chapeada que se hizo Mica (Jue 17,3s.l3) y que los 
becerros de Jeroboam en Bétel y en Dan (1 Re 12,28s)—, resul¬ 
ta «muy significativo que hasta este momento no se hayan des¬ 
cubierto en los estratos israelitas primitivos del centro de Pales¬ 
tina ni figurillas ni plaquetas de Astarté Su ausencia en estos 
estratos contrasta marcadamente con su fiecuencia en los yaci- 

’ Cf. Introducción p.409 
Cf. p.410. 
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míenlos de la última Edad del Bronce y de la segunda Edad 
del Hierro (a partir del siglo ix)» esto es, de la ¿pora anterior 
a la inmigración de los israelitas y de la segunda mitad de la 
época de los reyes israelitas. De esta forma, la hostilidad de la 
religión de Yahveh a todos los demás dioses recibe, lo mismo 
que su carácter ameómeo, una confirmación arqueológica. 

Aunque, desde luego, los textos de antigüedad reconocida 
no nieguen expresamente la existencia de otros dioses, tampoco 
la afirman claramente. Pero el que existan o no —y de hecho 
muchos de los objetos de veneración a los que en la antigüedad 
se iindió culto existen realmente; piénsese en las fuerzas de la 
naturaleza o en las almas de los antepasados; piénsese en que 
San Pablo, con la traducción griega del Antiguo Testamento 
(Dt 32,17: Sal 96[95],5; 106[105],37; Bar 4,7), ve espíritus 
malvados, demonios, tras los ídolos paganos (1 Cor 10,20)— 
es cuestión poco importante desde el punto de vista religioso; 
lo decisivo es que para los israelitas los dioses extranjeros no 
podían existir como tales dioses. Ni eran dioses, puesto que 
Yahveh se oponía a parangonarse con ellos. Esta forma de eli' 
minar a los dioses de la vida religiosa del pueblo, sin paraise 
en discusiones sobre si existían o no, era típica de la mentalidad 
israelita, práctica y orientada a lo concreto. Es muy caracteiísti'-o 
que al concertar la alianza el pueblo no tenga que obligarse a 
ningún dogma teorético independiente de acciones o de omisiO' 
nes: la fe está contenida en la ley, y es observando la ley como 
se actualiza y se confiesa la fe. 

Pero Moisés pregunta a Dios, que en la zarza ardiendo se le 
presenta como dios de sus padies, cuál es su nombre, pues los 
israelitas querrán saberlo. Parece, pues, que Moisés y los israe- 
litas presuponen que el dios de sus padres es uno de muchos y 
que tiene un nombre propio. Y el nombre «Yahveh», que es el 
que recibe en respuesta, es, como Marduk o Kemos, un nombre 
propio y no un nombre como «Dios» Pero las cosas no son 
tan sencillas. La pregunta de Moisés puede explicarse por una 
creencia egipcia según la cual el dios solar Re tiene muchos 
nombres, pero mantiene en secreto el que es el suyo verdadero, 
porque en él se funda su poder, y quien lo conociera adquiriría 
fuerza mágica Con el nombre «Yahveh», Dios garantiza a los 
hijos de Israel que los librará de la servidumbre egipcia, que 
hará de ellos su pueblo y será él su Dios y los introducirá en 
la tierra de Canaán (Ex 6,6ss). O sea que, efectivamente, la 

Albright, Archaeology and the Religión of Israel 114. 

Cf. la tesis de Wellhausen, supra p.406s. 

’ A. SaNDA insiste sobre este punto (cf. su trabajo Moses und der 
Peniaítuch. «Atl. Abh.» 9 4 y 5 [1924] 87). El texto del mito egipcio 
puede consultarse en ErmaN'Ranke, Agypten und ag'vplisches Leben 
tm AÜertum (Tubmgen 1923) p.301-304. En la revelación del nombre, 
Sanda ve también una protesta contra el «dios del nombre oculto», o 
sea, Amón, dios principal entre los egipcios. 
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revelación del nombre de Yahveh tiene para los israelitas efica¬ 
cia similar a la que los egipcios asociaban al conocimiento del 
verdadero nombre, el nombre secreto, del dios solar. La dife¬ 
rencia está en que el conocimiento del nombre de Yahveh no 
otorga fuerza mágica alguna, pues esto estaría en contradicción 
con la soberanía de Yahveh. Otra diferencia es que la revelación 
de su nombre no se consigue gracias a una argucia como la que 
usa la diosa Isis con Re; Yahveh da a conocer su nombre libre¬ 
mente, mostrando así a Moisés y a los israelitas su benevolencia. 
Según las ideas bíblicas, el nombre designa la esencia del nom¬ 
brado. Por eso es por lo que Yahveh revela su nombre, y en eso 
es en lo que consiste la verdadera revelación de su nombre. La 
triple repetición del «y Dios dijo» da gran solemnidad al relato: 
«Y Dios dijo a Moisés: “Yo soy el que soy”. Y Dios dijo: “Así 
responderás a los hijos de Israel: 'Yo soy’ me manda a vosotros”. 
Y Dios siguió diciendo: “Esto dirás a los hijos de Israel: Yah¬ 
veh, el dios de vuestros padres, el dios de Abrahán, de Isaac y 
de Jacob, me manda a vosotros”. Este es para siempre mi nombre, 
éste mi memorial de generación en generación» (Ex 3,14s). 

La frase de relativo incluida en «Yo soy el que soy» es 
paronomástica, y la repetición del verbo de la frase principal 
le da algo de juego de palabras. Esta figura de dicción se usa 
para dejar indeterminada una idea o una comunicación (cf., por 
ejemplo. Ex 4,13 ; «¡ Ah, Señor! Manda tu mensaje, te lo pido, 
por mano del que lo mandarás», es decir, por quien quieras, 
pero no por mí), pero asimismo para reforzar el contenido de la 
afirmación o para presentarlo como ilimitado. Las otras dos fra¬ 
ses relativas paronomásticas que, aparte de la que nos ocupa, 
aparecen en el Antiguo Testamento en boca de la divinidad hay 
que tomarlas también en este último sentido. Una de ellas es 
la amenazadora profecía de Ezequiel: «Porque yo, Yahveh, diré 
lo que diré». Con ella se anuncian unas palabras divinas aún no 
pronunciadas, pero evidentemente de extrema violencia. La otra 
—«Pues yo hago gracia a quien hago gracia y tengo misericordia 
de quien tengo misericordia» (Ex 33,19)—, además de afirmar, 
como San Pahlo subraya (Rom 9,15.18), la absoluta libertad de 
Dios en la concesión de su gracia, destaca el carácter ilimitado y 
real de la inconcebible misericordia de Dios. También la frase 
«Yo soy el que soy» es una afirmación enfática con la que se 
subrayan con la mayor insistencia la realidad de Dios, su exis¬ 
tencia, su ser actual y su presencia eficaz. La palabra hajah (ser) 
designa, como los verdaderos verbos hebreos que expresan un 
acontecer, una actividad, el ser que se manifiesta en la acción. 
La afirmación divina significa, pues: «Yo estoy aquí sea como 
fuere». Dios asegura que él siempre está presente (el imperfecto 
hebreo tiene aquí sentido de duración: cf. Núm 9,15s). A esta 
interpretación es a la que llega Th. C. Vriezen (Groninga) en 
un estudio que utilizamos aquí, y que se distingue por tomar en 
cuenta todas las posibles significaciones de las frases relativas 
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paronomásticas Es muy exacta su afirmación de que con las 
otras dos frases paronomásticas puestas en boca de Dios (Ez 12 
y Ex 33), además de dar mayor fuerza a la promesa, se consigue 
dar expresión al carácter misterioso de la divinidad. Al contrario 
de lo que ocurre con todos los demás nombres de los dioses del 
Oriente antiguo, que los caracterizan siempre como elementos 
concretos de la naturaleza o del mundo espiritual, el nombre 

’Ehie ’aser ’ehje: «Festschrift Alfred Bertholet zum 80. Geburt- 
siag» (Tubingen 1950) 498'512. En lo esencial, VriezeN coincide con 
EichrodT (Theologie des A. T. 1 88) y con M. Buber (Moses^ [Zu- 
rich 1948] 76-81). No hay más diferencia que la de que este último 
cree que la presencia auxiliadora de Dios está expresada directamente, 
y, en cambio, Vriezen sostiene que está expresada indirectamente, 
como una consecuencia que se deriva de la actualidad divina, y que 
viene exigida tanto por el contexto como por la promesa de Yahveh a 
los israelitas (cf. p.508 e ibid., nt.2). Para Buber, la frase «Yo estaré 
cuando yo estaré», además de expresar la constante presencia y el cons¬ 
tante auxilio divinos, expresa, en forma análoga al pasaje del Exodo 
33,19, la libertad de Yahveh para decidir la forma en que quiere apa¬ 
recerse: «Si la primera parte de la frase quiere decir: "No necesuo 
que me conjuréis, pues estoy en lodo momento con vosotros”, la se¬ 
gunda añade: “Pero es que tampoco podríais conjurarme” En el 
diálogo de la zarza que arde sin consumirse, la religión se despoja de 
todos los rasgos mágicos» (p.77s), Buber (p.76s) y Vriezen (p.507) tie¬ 
nen razón cuando rechazan la tesis sostenida, entre otros por KohleR 
(Theol. d, A. T. 234), de que lo que Dios hace en el Exodo 3,14a es 
negar la respuesta. Una afirmación de este género no está de acuerdo 
con el contexto, y, por otra parte, ve en 3,l4a y 3,14b dos interpreta¬ 
ciones distintas del nombre de Yahveh, cosa que resulta poco verosí¬ 
mil. Los significados «el que precipita» ( = «el que lanza el rayo») y 
«el que corre» ( = «el que corre en el viento») se derivan de dos 
significados secundarios de la raíz verbal, usados muy rara vez, si es 
que no desaparecidos del uso (EichrodT, T/teoIogte 1 87s), y, según 
AlbrighT (From the Stone Age to Chnstiamty 198: trad. alemana, 
260), carecen de paralelos entre los nombres del antiguo Oriente. La 
interpretación defendida por Albright y otros: «He causes to be» 
( = «el causa la existencia»), tiene en su contra el que el verbo hajah 
o haivah no se presente nunca en htfil, esto es, en forma causativa 
(EichrodT, 87). La afirmación de que Yahveh fue originariamente el 
dios de los quíneos (cf. fue 1,16) es gratuita y, habida cuenta de la 
situación histórica, perfectamente inverosímil. Según el Exodo (3,15), 
Yahveh es el dios de los padres. Moisés no hubiera podido agrupar 
a los israelitas en torno al estandarte de un dios que les fuera extraño 
ni en su nombre hubiera podido moverles al éxodo. Hoy sigue sin 
haberse podido constatar con segundad que el nombre Yahieh fuera 
conocido antes de Moisés fuera de Israel. El acadio jaum en el nom¬ 
bre ^aum-úu es un pronombre personal de primera persona: «mío es 
el dios». En un texto de Ras-Samra se ha encontrado la palabra jte o 
jm, y se ha querido ver en ella el nombre Yahveh. Pero, según Al¬ 
bright (p.l97: versión alemana, 259), este significado no tiene sentido 
en el contexto; el cree más bien que debe leerse ]r = descendencia. 
En textos asirlos de la segunda mitad del siglo VIII aparecen dos nom¬ 
bres compuestos de Yahveh; uno es AZrtjau de Jaudt, que, según 
WiNCKLER, sería el de un rey arameo, pero, según NoTH y otros, co¬ 
rrespondería al rey Azarías (Ozías) de Judá; el otro es el de fau-bi’di, 
rey de (amat, al que se llama también llu-bi’di (desde la época de 
David [cf 2 Sam 8,9ss], famat e Israel estaban en contacto). En 
Israel antes de Moisés no hay más que dos nombres que puedan 
guardar relación con el de Yahveh; el de Jokebed (Vulgata, focabed) 
madre de Moisés (Ex 6,20, Núm 26,59), y quizá el de Mirjam, su 
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Yahveh («él es»), forma de un verbo de uso tan general como 
hajah, al no expresar cualidad alguna, aunque en primer término 
crea una relación de familiaridad entre el que lo conoce y el 
dios, no deja de hacer evidente la imposibilidad de cualificar 
más exactamente a ese dios. Según esta interpretación «elohísta», 
este nombre demostraría una cierta percepción de la inefabilidad 
del ser divino; en el Oliente antiguo, Israel, que tanta insistencia 
ponía en la santidad y en la transcendencia de Dios, fue el 
único pueblo que tuvo conciencia de ella. Esta revelación del 
nombre de Yahveh, revelación que procede de la pluma del 
«elohísta», sería una expresión perfectamente adecuada de uno 
de los componentes más primitivos de las creencias de Israel. 

Así, pues, la mentalidad concreta de los israelitas no entendió 
el nombre Yahveh («yo soy» o «él es») en el sentido de un ser 
abstracto e incoloro; lo que Dios les decía con su nombre era 
que existía realmente como tal, que esa realidad de su existencia 
se manifestaría de hecho en sus planes, en su voluntad y en su 
actuación y que esa manifestación comenzaría en seguida con la 
violenta liberación de su pueblo de la servidumbre en Egipto. 
Yahveh tiene la plenitud del ser personal y vivo, junto al que 
todo otro ser y toda otra vida no son nada, no significan nada 
m pueden nada. Con este su nombre propio, Yahveh se atribuye 
el ser precisamente en contraposición a los dioses de los otros 
pueblos, de los que su nombre le distingue. Por eso se mega a 
parangonarse con ellos. La diferencia esencial que de ellos lo 
separa es que él es, y es realmente Dios, y ellos no son, en com¬ 
paración con él no son nada. El nombre Yahveh incluye, pues, 
la caracterización que de los dioses paganos harán luego los pro¬ 
fetas y los salmistas; son ehhm = nadas (Is 2,8; Sal 96[95],5); 
que no pueden nada, muertos (Sal 106[105],28), mentiras (Am 
2,4), engaños (Jer 10,14), vanidades (Dt 32,21; Jer 2,5; cf. Sal 
31[30],7; Jer 18,15), ilusión (Is 41,29; 66,3); son no-dioses 
(Jer 2,11 ; cf. Dt 32,21). No son más que ideas engañosas de los 
hombres, obra de sus manos (Is 2,8; 44,9-20). 

Lo que el nombre de Yahveh significa para los israelitas es 
la realidad de Dios, que se mostrará por sus hechos. Por eso 
es por lo que Dios escoge este nombre para pactar su alianza 
con ellos, y, en cambio, el pacto con Abrahán lo hizo ba)o el 
nombre de el saddai (el dios altísimo, todopoderoso). A los pa¬ 
dres no hizo más que prometerles la tierra de Canaán; a sus 
descendientes se la dará en posesión (Ex 6,2-8). Por eso se 
revela como «Yo soy». Y cuando les retire su auxilio y su 

hermana María (Ex 15,20; Núm 12,1). Sólo a comienzos de la época 
de los reyes los nombres compuestos de Yahveh comienzan a preponderar 
en la onomástica israelita (cf. sobre lo que precede M. NoTH, Die 
tsraehttschen Personennamen un Rahmen der gemetnsemtUschen Na- 
mengebung: «Beitrage z. Wiss. v. A. u. N. T.» 3 10 [Stuttgart 1928] 
108-113). Puede que la revelación hecha a Mois s del nombre de Yahveh 
escogiera un nombre ya existente; pero lo decisivo es que esa revelación 
y explicación del nombre lo reclama en exclusiva para Yahveh y no to¬ 
lera )unto a el ningún divino rival. 
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presencia, se convertirá en «No-yo soy» (Os 1,9) Oseas alude 
aquí a la revelación del nombre (Ex 3,14), para luego (Os 13,4) 
dar expresión al contenido concreto del nombre de Yahveh y 
a la exigencia que en él va implicada: «Pero yo soy Yahveh, 
tu dios, desde la tierra de Egipto, y no has de reconocer a dios 
alguno sino a mí; fuera de mí no hay salvador». En el «libro 
de las consolaciones» de Isaías (40'55) el sentido del nombre 
de Yahveh está expuesto todavía con mayor claridad: «Soy yo, 
Yahveh, y ningún otro; fuera de mí no hay dios» (Is 45,5; 
cf. 43,1 Os; asimismo Dt 32,39s). Junto a la realidad y a la 
actividad divinas, todos los restantes seres y toda su actividad 
no son nada: «Todos los pueblos son delante de él como nada, 
son ante él nada y vanidad» (Is 40,17). 

En favor del carácter primitivo que dentro de la religión de 
Yahveh tiene la concepción monoteísta de la divinidad hablan 
dos hechos; el de que no se conociera en Israel ninguna mito- 
logia divina y el de que la lengua hebrea ni siquiera posea una 
palabra propia para decir «diosa». Los más antiguos profetas 
escritores presuponen el monoteísmo como cosa natural en Is¬ 
rael. Amós, que, según la escuela de Wellhausen, habría sido el 
primero en expresarlo, no tiene en absoluto conciencia de esta 
supuesta novedad de sus ideas monoteístas. De hecho las encon¬ 
tramos ya en Elias: pata él Yahveh es «el dios», y las burlas 
que hace de Baal nos demuestran que no creía que éste fuera 
nada (1 Re 18,21-24.27.37.39). Cuando su^ discípulo y sucesor 
Elíseo cura de la lepra al arameo Namán, éste le dice: «Ahora 
conozco que no hay en toda la tierra dios sino en Israel» (2 Re 

n Aquí es de preferir el texto masoretico, presupuesto también 
por la Septuaginta y la Vulgaia, en lugar de corregirlo, como hacen dos 
manuscritos de la Septuagmta, Orígenes, San Agustín y la traducción 
geoigiana, que traducen: «Y yo no soy ya vuestro Dios». 

La gran mayoría de los exegetas no católicos niegan a Isaías la 
paternidad de los capítulos 40-66, cuya redacción sitúan en la época 
del exilio babilonio o en la inmediatamente posterior (Deutero-Isaías: 
Is 40-55; Truo-Isaías; Is 56-66). El 28 de lunio de 1908 un decreto 
de la P. C. B. declaró insuficientes los argumentos aducidos hasta 
aquella fecha en favor de esta tesis, peto sin pretender dejar con ello 
definitivamente conclusa la cuestión. Los investigadores católicos han 
de estudiar, además del puesto que Isaías 40-55 y 56-66 ocupan den¬ 
tro de la evolución doctrinal del profeta, el alcance del testimonio del 
Eclesiástico (48,24ss; Vulgata 27ss). Personalmente, creo que este pa¬ 
saje deja abierta la posibilidad de que fuera un autor inspirado quien 
redactara en el espíritu isanno los capítulos 40-55 (y otro los 56-66), 
desarrollando en ellos, para consuelo de los exiliados, ideas fundamen¬ 
talmente isaianas, así como la de que ese mismo autor uniera sus 
nuevos capítulos a los que se habían conservado de Isaías, y publi¬ 
cara el conjunto como una nueva versión del profeta adaptada a sus 
contemporáneos. En todo el Antiguo Testamento se manifiesta una 
modalidad de pensamiento que podríamos llamar «unitiva», que en 
la raíz ve ya el árbol, y en el fundador de una casa, a todo su linaje; 
esta misma forma de pensar haría posible que las obras de los discí¬ 
pulos se atribuyeran al hombre que inició la evolución que llevó a 
ellas. Cf. mi trabaio Die Bedeutun^ von Sir 48 24s fur áte Verfasser^ 
frage von Is 40-66; «Atl. Studien. Friednch Notscher zum 60. Ge- 
burtstag» («Bonner Biblische Beitrage» 1 [Bonn 1950]) 188-204. 
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5,15). El trato que David da a Milcón, dios de los hijos de 
Ammón, nos muestra el aprecio que de él hacía: «Quitó la co¬ 
rona de Milcón de sobre su cabeza, que pesaba un talento de oro. 
Tenía una piedra preciosa y fue puesta en la cabeza de David» 
(2 Sam 12,30) ^ . Los demás pueblos intentaban propiciarse y 
ganarse para sí a los dioses de los pueblos a los que vencían. 
Así, Ciro, el rey de los persas, que conquistó Babilonia, rindió 
culto a Marduk, a Bel y a Nabu y los filisteos testimoniaron 
el respeto que les inspiraba el arca de la alianza colocándola, 
cuando se apoderaron de ella, en el templo de su dios Dagón 
(1 Sam 5,2). En cambio, es evidente que David no tenía temor 
de la ira de Milcón, lo que resulta comprensible vista la concep¬ 
ción de Dios que expresa en sus oraciones: «No hay nadie que 
se te asemeje ni hay dios fuera de ti, como lo hemos oído con 
nuestros oídos» (2 Sam 7,22). Lo que no está en contradicción 
con las palabras que, huyendo de Saúl, pone David en boca de 
sus enemigos: «Vete a servir a dioses ajenos» (1 Sam 26,19), 
pues lo que esto significa es que, expulsándolo del país en que 
Yahveh es venerado como único dios, sus enemigos le hacen 
correr el nesgo de tomar parte en el culto de los pueblos entre 
quienes busque refugio, aunque no sea más que por deferencia 
a sus huéspedes. Precisamente esto era para David lo más amargo 
del destierro, cosa que resulta especialmente comprensible si es 
que veneraba a Yahveh como dios único. El salmo 16(15), según 
la inscripción, de David, podría haber sido escrito en esta situa¬ 
ción como profesión de fe en Yahveh y protesta contra los cultos 
paganos. 

De la misma forma que incurrían reiteradamente en la ado¬ 
ración de los ídolos, muchos israelitas admitían la existencia de 
los dioses ajenos. La concepción de Dios del juez Jefté debía de 
estar marcada con esta imperfección, pues podía decir al rey de 
los ammomtas: «Eso que Kemos, tu dios, te ha dado en po¬ 
sesión, ¿no lo posees tú? ¿Y no vamos a poseer nosotros lo que 
Yahveh, nuestro Dios, nos ha dado en posesión?» (Jue 11,24). 
Aunque también es posible que Jefté no hiciera más que, por 
necesidad de diplomacia, adoptar el punto de vista de su ene¬ 
migo. De hecho tenía en mayor estima la fuerza de Yahveh que 
la de Kemos, pues confiaba en que Yahveh, el juez, juzgaría 
entre los hijos de Israel y los hijos de Ammón (11,27). Y Noemí 
aconseja a Rut que, como su cuñada Orfa, se vuelva a su pueblo 
y a su dios (Rut 1,15); pero, en cambio, no atribuye las penas 
que había sufrido en el país extranjero al dios de ese país, Ke¬ 
mos, sino a la mano de Yahveh (1,13). 

En la vocalización del texto masoretico debe seguirse a los LXX. 
La corona de oro de la estatua de Milcón pesaba aproximadamente 
59 kilogramos. Cf. L. Desnoyers, Histotre du peuple hébreu 3 (París 
1930) 255. 

‘‘‘i Cf. el cilindro de arcilla de Ciro en GressmanN. AÜoneniahsche 
Texte z.um A. T. ^ (Berlm-Leipzig 1926) 369. 
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Basándose en que elohrni ( =dios) es una forma plural, se 
ha sacado la conclusión de que los israelitas eran originariamente 
politeístas. Pero en las tabletas halladas en el'Amarna y en 
Boghazkoei (la antigua capital de los hetitas) y en los textos 
de RaS'Samra se encuentra la forma del plural semítico empleada 
para designar a un único dios o a un único faraón, lo que de- 
muestra que ya en la época de Moisés este plural tenía signifi- 
cación de singular. Se usa para intensificar o reforzar la idea: 
con este sentido aparece en los Proverbios (9,10; 30,3) el plural 
de «el santo» ( = Dios), y en Isaías (19,4) el de «señor» 

Una consecuencia que se deriva de las creencias monoteístas 
es la insistente convicción de que Yahveh es la causa de todo. 
En Isaías (45,7) se manifiesta con total claridad: «Yo soy Yah- 
veh, no hay ningún otro. Yo formo la luz y creo las tinieblas, 
yo doy la paz y creo la desdicha. Soy yo, Yahveh, quien hace 
todo esto». Amós (3,6) pregunta: «¿Habrá en la ciudad calami.- 
dad cuyo autor no sea Yahveh?» Y es lo mismo que esta cala¬ 
midad sea una desgracia natural o sea causada por un hombre 
malvado: Yahveh es quien endurece el corazón del faraón de 
forma que éste no deje salir al pueblo (Ex 4,21): Yahveh decide 
perder a Ajab, y pone un espíritu de mentiia en la boca de 
todos sus profetas para que le induzcan a ir a la muerte (1 Re 
22,20-23), Hasta los sacrificios de los hijos piimogémtos que 
ofrecieron los israelitas infieles obedecen a las ordenaciones no 
buenas y a los decretos que no son de vida que Yahveh les dio 
para contaminarlos e infundirles terror (Ez 20,25s), En estos 
casos nosotros hablamos de la permisión divina para expresar 
que Dios no puede ser en modo alguno el autor del pecado en 
cuanto tal. Tampoco el Antiguo Testamento deja la menor duda 
a este respecto, pues Yahveh aparece en total oposición a todo 
lo malo como norma de toda verdad y de toda justicia, y el 
pecado es precisamente lo que se opone a su esencia y a su 
voluntad. Pero a la idea de que Yahveh permite el mal moral, 
la Biblia añade un rasgo más que hemos de incluir en nuestra 
noción de permisión divina: que el mal moral y su autor no 
son fuerzas independientes de Dios y que Dios puede estructu¬ 
rarlas dentro de sus planes y en orden a sus objetivos, aunque 
en sí se dirigen contra él y contra su poder. Yahveh es el único 
dueño del mundo y señor que gobierna el acontecer de la his¬ 
toria. El es el sumamente real y no necesita temer a nadie. Ante 
él todos los demás seres son como nada; pues en él tiene su 
origen todo ser, incluso aquel al que, por el fracaso moral de las 
criaturas libres, falta el orden divino. 

Los ejemplos citados bastan para probar suficientemente estas 
afirmaciones. Según la narración del Exodo, el faraón es plena- 

Cf. HeiniscH, Theologte des A. T. 13. En elohtm se ha visto o 
un compuesto del nombre divino el (que se deriva de ’ul o ’alah = ser 
fuerte; o de ’ul = estar delante, ser el primero, el guía; o de ’alah = 
= meta: o de ’M [árabe] = atadura) o un derivado de ’alah = tener 
temor. 
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mente lesponsable de su propio endurecimiento. Su orgullo y 
su egoísmo le impiden reconocer a Yahveh (3,2). El mismo es 
quien endurece su corazón (8,11.28; 9,34) y quien peca, como 
luego confiesa (9,27; 10,16). Pero Yahveh sahe aprovechar este 
desprecio que el faraón hace de él para manifestar más grandiosa¬ 
mente su poder y para que se multipliquen sus prodigios en la 
liberación de su pueblo (9,16; 10,2; 11,9). La expresión meta¬ 
fórica según la cual Dios habría enviado un espíritu de mentira 
a la boca de los falsos profetas de Ajab, no quiere decir otra cosa, 
a juzgar por el contexto, sino que Yahveh utilizó las mentiras 
de estos profetas, que no tenían el espíritu de Yahveh (1 Re 22, 
24s; cf. Jer 23,25-32; Ez 13,2s.6-9), para castigar y perder a 
Ajab (1 Re 22,23). Es evidente también que Yahveh no ordenó 
expresamente los sacrificios a Moloc, que le eran odiosos (Ez 16, 
20s; 20,31; 23,37.39). Ni los mandó ni le pasó siquiera por el 
pensamiento (Jer 7,31)^“. Lo que Ezequiel quiere decir es que, 
para castigar a los israelitas por su contumacia. Dios permitió que 
su ceguera tuviera todas sus consecuencias, pata que, viendo el 
acto espantoso en que habían incurrido, tuvieian pavor (20,26) 
y por ese camino volvieran a la razón. 

La mentalidad de los israelitas tiene tan presente esta función 
de Yahveh como causa de todo, que muchas veces pasa por alto 
las causas naturales y humanas, y así oye la ^mz d» Yahveh en 
el trueno de la tormenta (Job 37,2.4; Sal 29[28],3-9) o pone 
en relación inmediata con Yahveh la peripecia vital, sobre todo 
cuando resulta desacostumbrada (cf. Gén 27,20; 1 Sam 24,4. 
10.18). Para los israelitas era especialmente impoitante el insistir 
en que Yahveh era la causa de todo. Las antiguas religiones 
paganas eran dualistas; según ellas existían dioses buenosT aun¬ 
que desde luego sujetos a veleidades y a flaquezas morales, y 
daimones malvados, contra cuyas actividades luchaba i los dioses 
buenos con mayor o menor éxin, pero sin influir de ningún 
modo en su cugen. Yahveh, en cambio, tiene poder sobre todas 
las cosas desde su primer origen hasta su consumación final y 
sus consecuencias. Yahveh es Dios en los cielos y domina todos 
los reinos de las gentes. En sus manos tiene la fuerza y la poten¬ 
cia, a que nadie puede resistir (2 Par 20 6). 

Cuanto más amplio se hace el horizonte de los israelitas y más 
poderosos son los monarcas humanos con quienes entran en 
contacto, con tanto más grandiosa e ilimitada plenitud se revela 
la idea de Dios del Antiguo Testamento. Esta plenitud no se 
debe a la adición de elementos externos, pues desde un principio 

■u* La orden que Dios dio a Abrahán de sacrificarle a Isaac (Gen 22, 
2) no invalida esta afirmación: Dios no quería la occisión de Isaac, 
sino la entrega perfecta de Abrahán, que éste expresó no perdonando 
a su hi)o unigénito (22,12). Aspiraba, pues, a recibir un sacrificio espi¬ 
ritual. Dios se sirvió precisamente de esta «prueba» (22,1) para que 
Abrahán y sus descendientes recordaran siempre que él no quería sa¬ 
crificios humanos como los que ofrecían los cananeos. Cf. Hub. Junker, 
Dte Opferung Isaaks- «Pastor Bonus» 52 (1941) 29-35 
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está germinalmcnte contenida en la idea misma. Significativa a 
este respecto es la protesta profética contra la creencia de los 
árameos de que Yahveh era un dios de monte, y que por eso 
los israelitas les habían vencido; que, si pelearan con ellos en el 
llano, esperaban vencerlos (1 Re 20,23ss). Cuando los israelitas, 
como dos rcbañitos de cabras, acamparon frente a los árameos, 
que llenaban la tierra, un hombre de Dios se aceicó al rey de 
Israel y le dijo : «Así habla Yahveh: “Porque los aramecs han 
dicho: 'Yahveh es un dios de monte y no de llano’, entregaré en 
tus manos toda esa muchedumbre, y así sabréis que yo soy Yah' 
veh”» (20,28). Las audaces ideas de Isaías de que el gran rey 
de Asina no es más que un instrumento en manes de Yahveh, 
que con él doma a su propio pueblo, tienen su base en la antigua 
fe en Yahveh. En la idea de Dios del «libro de las consolaciones» 
(Is 40'55), la plenitud inmanente en el nombre de Yahveh y en 
la revelación divina que el nombre mismo es se desvela totah 
mente. Yahveh es el primero y el ultimo (44,6). El lo ha creado 
todo, él solo ha desplegado los cielos y ha afirmado la tierra 
(44,24). El da el soplo de vida a los que la habitan (42,5), llama 
a las generaciones desde el principio (41,4). Está sentado sobre 
el orbe de la tierra (40,22). Ha tiempo que predijo lo que ha 
pasado, y luego lo cumplió (48,3). Del mismo modo anuncia las 
cosas nuevas antes de que sucedan (42,9). El torna a la nada a los 
poderosos; apenas plantados, apenas sembrados, apenas han 
echado sus troncos raíces en la tierra, sopla sobre ellos y se secan, 
y como pajuelas los arrastra el huracán (40,23). El suscita al rey 
de los persas, Ciro, y pone en sus manos los pueblos (41,2). 
El deshace las señales mentirosas de los adivinos, pero mantiene 
los planes que han anunciado sus profetas y los cumple (44,25s). 
Llama a Ciro por su nombre, y, aunque éste no le conoce, cum¬ 
plirá su voluntad: destruirá el imperio babilonio y reconstruirá 
a Jerusalén (44,28; 45,4; 48,14). 

En el relato de la creación, que desde luego no es obra de 
Moisés, sino de un inspirado adaptador posterior de la obra 
mosaica, se da expresión a la consecuencia última de la idea de 
Dios revelada en el nombre de Yahveh: Dios no es sólo el que 
ha dado forma a la materia primordial y caótica, sino también 
el que la ha creado. Esta es la gran diferencia existente entre el 
mito babilonio del origen del mundo y el relato de la creación; 
en el primero, en un principio existía el caos; en el segundo, lo 
que existe en un principio es el acto creador de Dios. «Al prin¬ 
cipio creó Dios los cielos y la tierra» (Gén 1,1). La palabra 
«crear» (bara’) sólo se usa con Dios como sujeto, y con ella se 
sitúa en primer término la omnipotencia divina independiente 
de toda materia; por el mero mandato de su voluntad, Dios 
llama a las cosas a la existencia; «Porque díjolo él, y fueron 
hechos» (Sal 148,5). El mundo entero y todo lo que en él hay 
ha recibido el ser de Dios, del «que es». Es digno de atención 
el que la primera palabra que Dios pronuncia en la Biblia sea 
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«Hágase» (Gen 1,3). Si quiere salir de si mismo, precisa primero 
crear el espacio para ello. Todo lo que está fueia de él tiene 
en él su existencia y su consistencia. 

Yahveh significa que él es la única realidad en el sentido 
pleno de la palabra. Lo que quiere decir que supera infinita' 
^ todos los demás seres, que es inconcebible, incompren¬ 
sible, inefable. Partiendo de aquí, nos daremos cuenta de la 
forma en que hay que entender los rasgos de antropomorfismo 
que el hombre parece atribuir a Dios cuando habla de él, atri¬ 
buyéndole, por ejemplo, ojos, oídos, boca, corazón, y sentimien¬ 
tos, como los humanos, de ira, arrepentimiento o alegría. La 
prohibición mosaica de hacer imágenes de Dios da clara expre¬ 
sión al hecho de que Dios no tiene figura humana ni ninguna 
otra visible. Lo que pretenden estas descripciones, que se repar- 
tcn casi uniformemente por todo el Antiguo Testamento, es 
explicar al hombre, en la medida de lo posible, la esencia y la 
actividad de Dios, que, en último término, son inescrutables 
(Ecl 3,11; 8,17) y admirables (Is 28,29). Lo que quieren es 
mostrarnos que la esencia de Dios no tiene nada estático, pues 
Dios es plenitud de vida personal (y, por lo tanto, no es insen¬ 
sible al hacer humano, bueno o malo), y es como ser personal 
como entra en contacto con el hombre'*^. «Pues evidentemente 
con el lenguaje popular no es posible caracterizar una vida cons¬ 
ciente y personal sin recurrir a las imágenes de la vida anímica 
humana. En cuanto toma la palabra la abstracción filosófica, la 
descripción de la actuación de Dios para con los hombres pierde 
su agilidad vital» 

Según el testimonio unánime del Antiguo Testamento, la 
fe en el dios uno tiene su origen en la autorrevelación de ese 
dios. Dentro del mundo antiguo esta fe es algo tan peculiar y 
único, que resulta imposible derivarla de cualesquiera fenómenos 
parecidos del antiguo Oriente. Dado que Moisés —su nombre 
es egipcio se educó en la corte del faraón egipcio, el primer 
problema que aquí hemos de plantearnos es el de si conoció 
la reforma religiosa de Amenofis IV (1375-1357). Ello sólo sería 
posible SI Moisés hubiera vivido efectivamente en la época de 
Ramsés II (arca 1292-1225) y no ya en la de Tutmosis III (1501- 
1448). Ahora bien, hay que tener en cuenta que la obra religiosa 
de Ekhnatón ( = «esplendor del disco solar», nombre que se dio 
a sí mismo Amenofis IV y que se deriva del dios uno a quien él 
adoraba, Atón) desapareció poco después de su muerte y que sus 
enemigos, y especialmente los sacerdotes de Amón, se esme¬ 
raron en eliminar las huellas de la odiada reforma. En su más 
íntima esencia, la religión solar de Ekhnatón quería unir a los 
egipcios y a los pueblos vasallos en el culto exclusivo del sol, 

Kohler, Theologie des A T 4ss 

Eichrodt, Theologie des A. T I lOls 
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despojado de todos los elementos específicamente egipcios 
Yahveh, en cambio, se opone airadamente a que se le rinda culto 
bajo la imagen del sol (Ex 20,4; Dt 4,19). Aún más imposible 
resulta el encontrai en la religión de Mesopotamia un paralelo 
del que pudiera derivarse la de Yahveh. Cada individuo podía 
desde luego tener un dios favorito, elevarlo por encima de todos 
los demás y, al menos en algunas ocasiones, otorgarle plena con' 
fianza. El panteón conocía, también es cierto, un orden jerár' 
quico, que, una vez que Babilonia alcanzó la hegemonía bajo 
Hammurabi, culminaba en Marduk, dios de aquella ciudad y 
dios supremo. Un texto neobabilonio lo magnifica como pflW' 
theos, atribuyéndole las cualidades y nombrándolo con los nom- 
bres de los otros dioses: por su fuerza es Nmurta, dios de la 
caza; ilumina la noche, y es el dios lunar Sin; es Samas, dios del 
sol, y gobierna el derecho: Adad, dios del tiempo, y gobierna 
la lluvia, etc. Pero junto a él los demás dioses siguen existiendo 
y recibiendo culto 


2. El dios de los padres 

El dios que se le apareció a Moisés en la zarza aidiendo se 
le dio a conocer, antes de revelarle su nombre, como el dios de 
Abrahán, dios de Isaac y dios de Jacob (Ex 3,6). Queda así esta¬ 
blecida una relación con la religión de los patriarcas, en los que 
el pueblo de Israel veía a sus antepasados. El que las tradiciones 
recopiladas en el Génesis acerca de los patriarcas (12-50) adopten 
la forma de narraciones populares, no nos autoriza a ver en ellas 
simples leyendas ni a creer que ya no puede reconstruirse con 
segundad su núcleo histórico. Los detalles de la descripción del 
ambiente coinciden con los usos y con los datos que nos han 
dado a conocer en nuestro tiempo las excavaciones hechas en 
el Asia Anterior. En la época de los leyes de Isiael estos usos 
ya no existían ’L En lo que respecta a la religión de los patriarcas, 
Albrecht Alt ^ cree que la tradición del «dios de los padres» 
encierra un núcleo histórico y que este tipo de religión, «en el 
que se insiste en la relación existente entre Dios y el hombre y 
entre Dios y la comunidad humana», contribuyó esencialmente a 
preparar la religión de Yahveh. Ahora bien, para él, el dios de 
Abrahán, «el temor de Uaac» (Gén 31,42.53) y «el fuerte de 
Jacob» (49,24) habrían sido originariamente tres dioses distintos, 
lo mismo que «el dios de Bétel» (35,7), «el dios eterno» (21,33), 

Erman, Dte Religión der Agypier (Berlin-Leipzig 1934) 109-130, 
Erman-Ranke, Agyten (cf nt 39) 2975S 

" Cf Heinisch, Theologie des A. T 27ss 

1 Cf especiilmente R DE Vaux, Les Patrwrchts Hchreux el les 
découvertes modernes «Rev Bibl 53 (1946) 320-348, 55 (1948) 321- 
347: 56 (1949) 5-36; Hubert Junker, Die Patnarchengeschichte. Ihie 
literansche Art und ihr geschichúicher Charakter <Tnerer theol 
Zeitschr» ((Pastor Bonus> 57) (1948) 38-45 

^ Der Gott der Valer Ein Beitrag Zur Vorgi schichte der israelitu 
schen Religión «Beitrage z. Wiss v A u N T » 3 12 (1929). 
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«el dios que me ve» (o «el dios de mi visión», 16,13s), «el dios 
altísimo» (14,18s.22) y el el sctddai (el dios altísimo o todopo¬ 
deroso; 17,1; 28,3; 35,11), todos dioses originariamente dife¬ 
rentes. Estos dioses no se habrían fundido entre sí ni con Yahveh 
hasta después de la entrada de Israel en Canaán. 

Pero, si hubiera sido así, lo natural sería que la alianza con 
Yahveh en el Sinaí se presentara como un nuevo comienzo, y 
como tal se opusiera a la religión de los padres, de la misma 
forma que Mahoma llama tiempo de la ignorancia al de la reli¬ 
gión primitiva de los árabes o igual que Josué (24,2s) distingue 
la religión de Abrahán de la de su padre y su hermano Según 
todas las fuentes que la crítica supone al Génesis, los distintos 
nombres que acabamos de enumerar designan siempre al mismo 
dios que se reveló a Moisés como Yahveh. El es el que se aparece 
y ejerce su poder en Mesopotamia (Gén 12,lss.29,M ; 30,17.22. 
30; 31,3), en Galad (31,24), en Canaán (12,7; 19,24s; 21,1), en 
Egipto (12,17; 39,2.5.21); él quien da la lluvia y el rocío del 
cielo y a la tierra su fertilidad (26,12; 27,27s; 49,25), él quien 
tiene el poder de bendecir y maldecir en todos los países (12,3), 
el «juez de la tierra toda» (18,25) y el «creador"^ de cielos y 
tierra» (14,19.22). Nunca se nos dice que los patriarcas rindan 
culto a su imagen; se limitan a construir altares, a ofrecer sacri¬ 
ficios (12,7s; 13,18; 22,13), a alzar en algunas ocasiones una 
piedra (28,18.22) o a plantar un árbol (21,33; un tamarisco, que 
alcanza edades muy avanzadas) como memorial de una aparición 
de Dios o de un acontecimiento especial. Abrahán pone el máxi¬ 
mo interés en que su familia no venere a más dios que al que 
le ha hablado a él. Por eso no deja que su hijo tome mujer 
entre las hqas de los cananeos y hace que su siervo vaya a 
Mesopotamia a buscarle una de su parentela. Pero, si la mujer 
no quisiere venir con el siervo a la tierra de Canaán, de ninguna 
manera deberá éste volver a Isaac a Mesopotamia, a su paren¬ 
tela, precisamente porque allí se rinde culto a otros dioses (24, 
3-8). Amarga pesadumbre causa a Isaac y Rebeca el que a Esaú 
esto le sea indiferente y tome dos mujeres de entre las hijas de 
Canaán; así, se esfuerzan por que Jacob no lo haga (26,34s; 
27,46s; 28,1-5). Jacob hace voto de que, si Yahveh está con 
él y lo protege y bendice como le había prometido, se lo agra¬ 
decerá tributando veneración exclusiva al dios de Abrahán y de 
Isaac. El sabe que el hombre es débil y que en un ambiente 
politeísta no es fácil mantenerse fiel al dios uno. A su vuelta 
de Mesopotamia, cumplidas ya las promesas de Dios, hace que 
su familia entregue todos los dioses extraños y todos los amuletos 

luNKER (c£. nt.51) 42. 

La palabra qoneh se traduce aquí habitualmente por «creador». 
Los textos de Ras-Samra parecen haber confirmado que el verbo aanah, 
que muy frecuentemente significa «ganar» o «poseer», tiene también el 
Mgnificado de «crear», «dar el ser)), como algunos pasaies hímnicos deí 
Antiguo Testamento hacían suponer. Cf. Paul Humbert, Oána en 
hebteu bthhque: «Festschrift Alfred Bertholet» (cf. nt.40) 259-266. 
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que podía haber a mano —Raquel, por ejemplo, había robado 
los dioses domésticos de su padre, Labán, sin que Jacob lo su¬ 
piera (31,30-35)—, y los entierra bajo el terebinto que hay en 
Siquén. De esta manera cumple su voto no sólo por sí, sino 
también por la familia cuya cabeza era (35,2ss). Hemos visto 
(II 1) que la monolatría es monoteísmo práctico. 

De que los patriarcas ofrecieran sus sacrificios en determina¬ 
dos lugares de culto no puede deducirse que veneraran a los 
dioses locales cananeos. No hay duda de que Siquén era un lugar 
cultual de los cananeos (12,7). Pero Abrahán construyó un altar 
propio, y en él ofreció sacrificios al dios que le sacó de Jarán 
y que le prometió dar aquella tierra a su descendencia. El que 
Dios se le aparezca precisamente en un lugar de culto cananeo 
es para que comprenda que él, y no la deidad allí venerada, es 
el verdadero señor de aquella tierra e incluso de aquel lugar. 
A él es a quien Abrahán invoca al establecerse en aquella tierra 
suya (llamándolo por su nombre Yahveh'^h con lo que se anti¬ 
cipa su identidad con el dios de la alianza de Israel [12,8; 13,4: 
21,33]). Si en las narraciones de los patriarcas Dios es puesto 
en relación con determinados lugares, es porque se apareció en 
ellos, sin que tengamos razones de verdadero peso sobre las que 
basar una refutación de la creencia del narrador de que todas 
las veces es el mismo dios. 

El nombre el ( = Dios) que aparece constantemente, solo o 
usado con un epíteto, es el nombre común semítico para dios, 
Pero además, como han confirmado recientemente los textos de 
Ras-Samra, es un nombre propio, el del padre de los dioses y 
de los hombres, que ocupaba el primer lugar (aunque luego ce¬ 
diera gran parte de su poder a Baal) en el panteón de los 
cananeos. Este doble uso del nombre divino el nos hace sospechar 
la existencia de un monoteísmo de los semitas primordiales, 
aunque, si prescindimos del monoteísmo de los patriarcas, es 
forzoso reconocer que no dejó huella alguna en la época histórica. 
En todo caso, sobre esta base nos resulta comprensible que el 
dios uno de los padres pudiera ser llamado, además de ha’el 
( = el dios; Gén 31,13; 46,3), el (33,20). 

Para Moisés era más fácil mover a los israelitas a abandonar 
Egipto presentándose ante ellos como heraldo del dios de sus 
padres que no como el de un nuevo salvador, el dios de la mon¬ 
taña del Sinaí, que había de resultarles extraño. La relación que 
une a Yahveh con el Sinaí se basa también exclusivamente en el 
hecho de que éste es su lugar de aparición: Yahveh haja sobre la 

•" Tomo esta interpretación de los pasa)es citados de un traba]o 
medito de MARTIN Euber. H. ¡unker («Bíblica» 15 [1935] 208s) di¬ 
fiere de esta interpretación y ve en la invocación «un reconocerse ado¬ 
rador de Yahveh, contraponiéndose a los otros» (cf. Gen 4,26). La 
interpretación de BubeR resulta especialmente adecuada en el pasaie 
de Exodo (34,6 [33,19]) en que el mismo Yahveh invoca su nombre 
Cf. Albright, Archaeoloeiy and the Religión of Israel 72s. 
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montaña del Sinaí (Ex 19,11.18.20) y «desde el cielo» habla a 
los hijos de Israel y les comunica sus diez mandamientos (20, 
22) \ No podía Yahveh haber escogido para su aparición lugar 
más impresionante ni que mejor manifestara la excelsitud del 
señor y creador de la naturaleza que este mundo soberano de las 
montañas. En el Antiguo Testamento, las montañas son los tita¬ 
nes de la creación, sobie las que se asienta la fuerza y la firmeza 
de ésta (Sal 90[89],2); cuando ellas tiemblan, todo tiembla (cf. 
Sal 46[45],3 ; Is 5,25). El que el Sinaí estuviera fuera de la tierra 
prometida había de recordar a los israelitas que los dominios de 
Yahveh no tenían límites territoriales. 

Quien tenga en cuenta que los profetas escritores identifican 
al dios universal con el Yahveh del Sinaí (cf. I 1) y con el dios 
de los patriarcas (cf. Is 41,8s; Os 12,6), y, sobre todo, que tam¬ 
bién )esús lo hace (Me 12,26s), y quien al mismo tiempo atri¬ 
buya valor de verdad absoluta a la revelación de Jesús y de los 
profetas, habrá de rechazar todos los intentos de demostrar el 
politeísmo o el polidaimonismo de la religión de los patriarcas 
y del yahvehísmo primitivo como los rechaza con enojo el 
mismo Dios revelado, que no da su gloria a ningún otro ni a los 
ídolos el honor que le es debido (cf. Is 42,8). Esta protesta 
lesonó ya en el Sinaí e incluso los patriarcas ajustaron a ella su 
proceder. Pues el verdadeio Dios no podía permitir que su pri¬ 
mera revelación a su pueblo y a los antepasados de éste brotara 
de las creencias politeístas; de hecho, todo el Antiguo Testa¬ 
mento coincide en presentárnosla como una protesta contra éstas. 

’’ Eissfeldt (Hexateuch-Synopse [Leipzig 1922J) atribuye los pa- 
sues del Exodo 19 al yahvista y a otia fuente aun mas antigua, y los 
del libro de la alianza (20,22) al elohísta. En las desciipciones poéticas 
en que se nos presenta a Yahveh saliendo del Sinaí (Dt 33,2; [ue 5,4; 
Hib 3,3) se trata, bien de la marcha por el desierto y de la entrada 
en Canaán, bien de una (campaña» de Yahveh del género de esta 
primera Elias (1 Re 19,8ss) va al Sinaí para expresar a Yahveh su 
dolor por el quebrantamiento de la alianza en el mismo lugar en que 
esta había sido sellada Pero evidentemente no creía que Yahveh tu¬ 
viera en el Sinai su verdadera residencia, como demuestra el que le 
invocara en el monte Carmel para que enviara el fuego del cielo y la 
lluvia (1 Re 18,24 36ss 42ss). Tampoco los peregrinos de nuestro tiem¬ 
po creen que los santos residan donde ellos los invocan Pero saben 
que esos lugares están santificados por haber sido escenario de gracias 
especiales, y esperan que allí sus ruegos serán escuchados. Cf tam¬ 
bién capítulo 3,3 

“ La tesis, tan reiteiadámente defendida (cf últimamente G Men- 
SCHING, Alígemetne Keligionsgeschichte ^ [Heidelberg 1949] 103-107), 
de que las etapas primitivas de la religión israelita fueron totemistas, 
animistas, manistas y fetichistas, argumenta con los usos de la «reli¬ 
gión popular» israelita, que el Antiguo Testamento prohíbe (cf. íntro- 
ducción), y que procedían del mundo pagano que rodeaba a Isiacl, 
y con otros de la religión de Yahveh, que en ella tenían un significado 
acorde con su noción de Dios, sin que sea preciso suponerles un v.a!or 
mágico en una ciapa anterior a la de la religión de Yahveh. Cf sobre 
esto Heinisch, Theolo^ií des A T. lOs; Ed. Konig, Geschtchte der 
fitl Rehiran (Gutersloh 1924) 58-109. 
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3 . El dios de la época primordial 

La de Dios a Abrahán no es la primera revelación que Israel 
conoció: Dios se manifestó desde un principio entrando en rela¬ 
ción ya con los primeros hombres que creó. Era preciso que los 
israelitas se preguntaran: ¿Cómo es que Yahveh, que es dueño 
de la tierra toda y de todos sus habitantes, no ha elegido más 
que al pequeño pueblo de Israel, y así no es venerado más que 
por éste? La historia primordial les daba y nos da la respuesta 
(Gen 1-11). Los primeros hombres transgredieron un mandamien¬ 
to divino especial con el que Dios quería someterlos a prueba. 
Así entraron en el mundo el pecado y el mal, y, aunque Dios 
perdonó a nuestros primeros padres, la semilla del mal prosperó. 
Los hombres se dividieron en dos campamentos; Caín, el fra¬ 
tricida, fue cabeza de un linaje que se separó de Dios y no 
aspiró más que al progreso terrenal, a la riqueza, al placer y al 
poder, hasta que al cabo llegó a contaminar a los descendientes 
de Adán que habían permanecido fieles a Dios. Este intervino 
entonces con un diluvio que lo borró todo; sólo se salvó un 
justo, Noé, y con él su familia, con la que comienza una gene¬ 
ración nueva. Pero el mal volvió a germinar hasta llegar al 
orgullo titánico de Babel. Dios intervino de nuevo y dispuso 
que el remo se disgregara y que los hombres se dispersaran como 
extraños. San Pablo dice que «todas las naciones siguieron su 
camino» (Act 14,16). Pero desde la época primitiva tenía un 
pequeño grupo de elegidos, de los que se cuidaba especialmente 
y que le permanecieron fieles. Cuando también éstos comenzaron 
a corromperse, escogió a uno, Abrahán, para hacerlo cabeza de 
un pueblo que había de conservar el culto del verdadero Dios 
hasta que al fin todos los hombres, a quienes Dios no quiere 
volver a exterminar aunque sean malvados (Gén 8,21 ; 9,11.15), 
gracias a la descendencia de Abrahán, de nuevo se gloríen y sean 
bendecidos por Dios (12,3; 22,18). Estas son las grandiosas 
ideas que expone la historia primordial en una forma popular 
y rica en imágenes, adecuada a la capacidad de comprensión de 
una humanidad todavía muy poco evolucionada '. 


4 . Las propiedades del dios de la alianza 

De lo que hasta aquí llevamos dicho se deduce claramente 
la excelsitud y el poder de que Yahveh aparecía revestido a los 
OJOS de los israelitas. Creador de todo, no forma parte de este 
mundo, sino que se eleva a una altura infinita por encima de 
él, como la realidad por encima de la nada. No está sometido al 
destino y con suprema libertad decide lo que quiere (cf. Sal 135 

® Cf HeiniscH^ Problenie der btbUschen Ur^eschichte (Lucerna 
1947)» sobre todo p 164'176 (Reh^wn der UrZeit). 
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[134J,6: Ex 33,19); es el Señor que no conoce trabas. En la 
naturaleza y en la historia, los israelitas reconocen su omnipoten^ 
Cía y la sabiduiía con que todo lo gobierna según su plan 
(rf. Job 38,2; Is 14,26). En todo el Antiguo Testamento, y de 
forma especialmente bella en lo que éste nos narra de los patriar- 
cas (Gén 12-50), se refleja constantemente el podei de su provi¬ 
dencia. Todo lo ve y en todo interviene. 

Con esta omnipresencia de Yahveh como con su derecho de 
propiedad sobre la tierra toda ocurre algo muy notable; que se 
subraya su realidad precisamente cuando parece que podría po¬ 
nerse en duda. Cuando Salomón termina de construir el templo 
en que deberá habitar Yahveh, dice; «Los cielos y los cielos 
de los cielos no son capaces de contenerte. ¡ Cuánto menos esta 
casa que yo he edificado!» (1 Re 8,27). Por esto es por lo que 
el Deuteronomio dice (12,11) que Yahveh elegirá un lugar para 
que en él more su nombre. «Su nombre» equivale aquí a Dios 
en la medida en que se ha revelado; la frase quiere, pues, decir 
que, en su total e inconcebible plenitud. Dios no está encerrado 
en ese lugar de revelación. Y si, para poder hablar de él de 
algún modo, se habla de él de la misma forma que de un hombre, 
ni siquiera se piensa en atribuirle una corporeidad que lo limita¬ 
ría. En la época antigua, al narrar las apariciones de Dios se 
recurre con frecuencia a la expresión «un ángel de Yahveh» o 
«de Dios», siendo así que por el contexto resulta evidente que 
el que se aparece es el mismo Dios (cf. Gén 16,7-14; 22,1 Is; 
31,11.13 : Ex 3,2.4.6). Es posible que el sentido de esta expresión 
sea el mismo que el de «el nombre de Yahveh» ; que la aparición 
de Yahveh no es, sin más, idéntica al ser todo de Yahveh, sino 
que es sólo un «envío» de Dios (literalmente, esto es lo que 
significa mal’akh [mensajero]) El carácter anicónico del culto 
de Yahveh habla manifiestamente en contra de la posibilidad de 
que se le atribuyera una corporeidad visible. Dios es lo contra¬ 
rio de la carne débil: es «espíritu» (cf. Is 31,3). 

El nombre de Yahveh nos dice ya que es el dios eterno, no 
sometido a cambio ninguno. La forma Yahveh, pretérito imper¬ 
fecto, puede significar que el ser de Dios le es constantemente 
propio. Ya Abrahán veneraba al «dios eterno» (Cén 21,33). El 
salmo 90([89],2.4) hace esta admirable descripción: «Antes que 
los montes fuesen, y fuesen pandos la tierra y el orbe, eres tú 
desde la eternidad hasta la eternidad... Mil años son a tus ojos 
como el día de ayer, que ya pasó; como una vigilia de la noche». 
El salmo 102 ([101],25-29) canta, junto a la eternidad, la inmu¬ 
tabilidad de Dios, que muda la creación, que envejece y perece, 

Heinisch, Theologie des A. T. 75ss: B. Stein, Der Engel des 
AusZugs: «Bíblica» 19 (1938) 286-307; EicHROor, Theologte des Á. T.- 
2 (1948) 6ss: Buber, Mases (Zurich 1948) 57-59.—Junto a esta hipó¬ 
tesis de la identidad hay otra, la de la revelación, según la cual se 
trata de ángeles creadores, con los que el dios mvisible anuncia su 
presencia (así, por ejemplo, Hub. Junker, Génesis [«Echter-Bibel», 
1949] 63). 
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como se muda una veste, y permanece el mismo y sus días no 
tienen fin. 

Hemos de hablar todavía de algunas propiedades de Yahveh, 
importantes precisamente en la relación que ermo dios de la 
alianza guarda primero con Israel y luego con los demás hombres. 
Después de la primera infidelidad grave, la del culto del becerro 
de oro, y después de que Yahveh ha sido aplacado por Moisés, 
éste tiene una revelación particularmente excelsa: Yahveh pasa 
ante él y, pues no es posible que un hombre mortal vea la faz 
de Dios (Ex 33,20ss), a modo de sustitución pronuncia ante él 
su nombre (33,19), revelando así evidentemente algo caracterís- 
tico de su esencia. «Y Yahveh exclamó; "¡Yahveh, Yahveh! 
Dios misericordioso y clemente, tardo a la ira, rico en miseria 
cordia (chesed) y fiel; que mantiene su gracia por mil genera- 
Clones, que perdona la iniquidad, la rebellón y el pecado, pero 
no los deja impunes; que castiga la iniquidad de los padres en 
los hijos hasta la tercera y cuarta generación”» (34,6s). El orden 
externo de estas frases es en sí mismo digno de atención; pri¬ 
mero vienen cuatro adjetivos, unidos dos a dos por la conjun¬ 
ción y; luego tres participios yuxtapuestos (que nosotros tradu¬ 
cimos con frases de relativo). En total son siete los atributos 
enunciados. Siete es el número de la perfección, de la plenitud 
y de la santidad (cf. Gén 2,2s). De este modo el número de los 
atributos da expresión a la perfección de todas las cualidades 
divinas y del proceder de Dios. 

Los dos primeros adjetivos significan casi lo mismo. La 
única diferencia puede estar en que rachum expresa, más que 
nada, la misericordia, la compasión con el desvalido, y, en cam¬ 
bio, channum el afecto libre y condescendiente La tercera 
cualidad alude claramente a la ofensa que se le ha hecho; no 
se deja arrebatar en seguida por una ira desmesurada, sino que 
aguarda a que el impío se convierta de su mal camino y vuelva 
(Ez 18,23; 33,11). La cuarta predicación se refiere expresamente 
a la alianza. Pues Israel la había roto, Yahveh no estaba ya ligado 
a su palabra; lo que le hace mantener su chesed y su fidelidad 
es sólo el amor, el inmerecido amor, que ya le había movido a 
entrar en tan íntima unión con Israel (Dt 7,7s). Jeremías expresa 
esta idea con unas palabras que son de las más conmovedoras 
del Antiguo Testamento; «Con amor eterno te amé; por eso 
te he mantenido mi favor (chesed)» (31,3). La fidelidad que 
Yahveh guarda a la alianza, nos indica nuestro texto, es muy su¬ 
perior a la corriente; él es «rico en misericordia y fiel» y su 
chesed es «grande» (Sal 86[85],13), «magnífico» (Sal 36[35],8) 
y «admirable» (Sal I7[16],7), un don inmerecido. 

Los dos primeros participios caracterizan la forma de obrar 
ele Yahveh, que brota de las cualidades que acabamos de enu¬ 
merar. Yahveh mantiene su chesed por mil generaciones, quiere 
mantener la alianza para siempre. En el Exodo 20,6 (Dt 5,10) 

Eichrodt, Theologte des A. T. 1 120. 
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se decía que hacía misericordia hasta mil generaciones «de los 
que me aman y guardan mis mandamientos». Aquí ya no se 
añade esta última parte, porque Yahveh quiere mantener su 
gracia de acuerdo con la alianza también para aquellos que han 
infringido sus mandamientos, si se convierten del mal camino 
y vuelven. En este caso, les perdona, nos dice el segundo partí- 
cipio, la iniquidad, la rebellón y el pecado. Para expresar la 
inclinación que Dios tiene a perdonar se usan los tres térmi¬ 
nos que para hablar del pecado acostumbra a usar el Antiguo 
Testamento: 1) ’awon = iniquidad, pecado; etimológicamente = 
= separación del camino; 2) pescha’ = rebelión, desacato; 3) 
chaúa’ah = pecado; etimológicamente = fallo. A este segundo 
participio se le añade una cláusula muy importante, cuyo sentido 
es: el que Yahveh esté dispuesto a perdonar los pecados no 
significa que los tenga por pequeneces sin importancia ni que 
los hombres puedan tenerlos por tales. A ello se oponen su 
verdad, su justicia y el celo por su honor. Para que los hombres 
se den cuenta del desorden religioso y moral que es el pecado, 
aunque lo perdone, no lo deja impune. El tercer participio 
desarrolla y completa esta idea: el castigo del pecado perdura 
hasta la tercera y cuarta generación. En el decálogo (Ex 20,5: 
Dt 5,9) se añade; «de los que me odian». Aquí ya no. Puede, 
pues, que, incluso en el caso de que se dé una conversión arre¬ 
pentida y un perdón de los pecados, haya que sufrir un largo 
castigo, que será saludable incluso para aquellos que, inocentes, 
lo padecen por las culpas de sus antepasados, porque de esa 
forma se darán cuenta de la verdadera esencia del pecado y 
tendrán horror de él. Yahveh perdonó en seguida al arrepentido 
David, pero no le eximió del castigo, que había de reparar el 
mal causado por David con su doble pecado de adulterio y ase¬ 
sinato (2 Sam 12,11-14). Con la muerte del niño nacido de su 
adulterio (12,18), las desgracias que se acumularon sobre David 
por obra de sus hijos Amnón y Ahsalón, y el tiempo de disturbios 
que siguió (2 Sam 13,20) se cumplió el castigo que le había 
anunciado el profeta Natán. Aunque Dios confirmó la bendición 
(Gén 28,12-15), Jacob hubo de expiar dolorosamente la innoble 
falsedad de que se había valido para conseguirla (Gén 27): 
durante largos años tuvo que permanecer en el extranjero y fue 
engañado por Labán y por sus propios hijos (29,23ss; 37,32ss); 
corta y mala fue su vida, como él mismo reconoció ante el 
faraón (47,9). 

El que aparentemente el estallido de la ira divina carezca de 
fundamento, ha hecho que se hayan querido ver en la esencia 
de Yahveh rasgos veleidosos y daimónicos. Pero esta hipótesis 
ni está justificada ni concuerda con la elevada imagen de Dios 
del Antiguo Testamento. Exista o no culpa en el afectado por la 
ira de Dios, la consecuencia de ésta es siempre saludable y se tra¬ 
duce en una estremecida consciencia de la excelsitud de Dios, 
La actuación de Dios es en todo su conjunto tan sabia, tan 
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justa y tan misericordiosa, que esas «explosiones de ira» no se 
consideran tampoco desprovistas de fundamento ni de sentido. 
Esos hechos y esas amenazas pavorosas dan el contrapeso de la 
clemente condescendencia de Dios e impiden que el hombre 
pierda el humilde sentimiento de la distancia que le separa de 
ese Dios clemente que se aproxima a él. Los truenos y las 
llamas en la revelación de la alianza en el Sinaí tenían por objeto 
infundir a los israelitas un temor duradero para que no pecaran 
(Ex 20,20). El mismo Moisés, a quien se había dirigido la subh' 
me llamada, hubo de experimentar ese pavor de Dios, que sirvió 
para que siempre recordara la seriedad sagrada con que Yahveh 
tomaba el cumplimiento de lo que exigía en la alianza; Yahveh 
intentó matarle, según se deduce del contexto, jxir haber apla^ 
zado la circuncisión de su hijo (Ex 4,24ss; cf. Gén 17; 34,14). 
El mayor privilegio que Yahveh había concedido al pueblo de su 
alianza, que era el habitar en medio de él (cf. Lev 26,11 ; Dt 4,7; 
1 Re 8,27; Sal 23[22],6; Jer 14,9), lo rodeó de leyes severas 
(cf. Lev 16,2ss; Núm 4,15.20), que obligaban a quienes se acer- 
caran a él en el tabernáculo de la reunión; su violación la cas' 
tigó algunas veces instantáneamente con la muerte (Lev 10,lss; 
1 Sam 6,19s; 2 Sam 6,6'9; cf. 1 Par 15,3). Era necesario ir 
paulatinamente educando la sensibilidad y el discernimiento del 
pueblo en lo moral y en lo religioso, y por eso Yahveh tuvo que 
recurrir, sobre todo en la época primitiva, a estas amenazas y a 
estos castigos masivos en los casos de faltas graves incluso si 
éstas eran meramente externas. Más que a la persona a quien 
afectaban, estos castigos estaban destinados al pueblo entero, para 
conservar vivo en él el respeto de Yahveh y de sus mandamientos 
y al mismo tiempo dar mayor relieve al carácter gratuito e inme- 
recido del clemente proceder divino. Es el mismo Dios el que, 
después de que su propio Hijo expía con la muerte en la cruz 
los pecados de la humanidad, permite que prevalezcan su induL 
gencia y su giacia, y ello debería bastarnos para que en las terri' 
bles hazañas de Yahveh no viéramos una arbitrariedad veleidosa, 
sino sólo la excelsa santidad de Dios, que tiene deiecho a no 
permitir que nadie atente contra su honor en modo alguno . 


ííí. EL PUEBLO DE LA ALIANZA 
1 . Pueblo e individuo 

Yahveh pacta su alianza con el pueblo de Israel. El es su 
dios, e Israel su hijo, su primogénito (Ex 4,22s). Como miembro 
componente de su pueblo, el individuo está en relación con 

Una detenida exposición de las propiedades de Dios en Th. 
Paffrath, Gott, Hcrr und Vatei (Katholische Lebenswerte» 13 (Pa- 
derborn 1930) C£ Hub. ]unker, Der Gott des A. T. «Pastor Bonus» 
W (1939) 163-171 192-203 Citemos también a N Peters, Dte Reh- 
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Yahveh. La religión del Antiguo Testamento partía así de unos 
presupuestos naturales. El israelita tenía conciencia de su cualu 
dad de miembro de la comunidad, de la familia, de la sippe, de 
la tribu, del pueblo. Dentro de la comunidad se sentía protegido. 
Cuando Elíseo ofrece a la sunamita que le había dado hospita- 
lidad hablar en favor de ella al rey o al jefe del ejército, ésta 
rehúsa diciéndole : «Yo habito en medio de mi pueblo» ; o sea: 
yo tengo toda la protección que necesito (2 Re 4,13). Esta viva 
conciencia de la solidaridad que unía a los miembros de la 
sippe, de la tribu y del pueblo en lo que respectaba a los bienes 
terrenales hacía que se aceptara como igualmente natural la 
solidaridad en el sufrimiento y en el castigo, y, en consecuencia, 
que no despertaran ninguna extrañeza los castigos colectivos de 
que hemos hablado en las líneas que anteceden (cf. Ex 20,5 ; 
34,7). 

En la relación que unía a Yahveh con el pueblo iba incluida 
desde un principio una relación verdaderamente personal con los 
individuos componentes de ese pueblo. En sus diez mandamien¬ 
tos y en el libro de la alianza (Ex 20-23), Yahveh se dirige por 
Igual al pueblo y al individuo. En el cuarto mandamiento esto 
resulta especialmente claro: «Honra a tu padre y a tu madre, 
para que vivas largos años en la tierra que Yanvch, tu Dios, 
te da» (Ex 20,12), A diferencia de lo que se hace con los demás 
mandamientos, a éste se le añade la promesa de larga vida en la 
tierra prometida, promesa que, cuando se hace al pueblo, se le 
ofrece como recompensa de la obediencia a todos los mandamien¬ 
tos en general (cf, Dt 30,20). Aquí se dirige al individuo; a lo 
que se alude es a la vida que éste debe a sus padres (Ecl 7,29s), 
y que debe agradecerles honrándoles, obedeciéndoles y ayudán¬ 
doles. Esa es la vida que en recompensa bendecirá Yahveh. En 
general es el individuo el que debe cumplir con las exigencias 
éticas propuestas por Yahveh en sus diez mandamientos. El 
individuo puede también entrar en íntima relación con Yahveh: 
son numerosas las personalidades individuales del antiguo Israel, 
de la más vanada idiosincrasia, a quienes vemos llegar a una 
unión con Dios de este tipo. Ya al comienzo de la historia 
tenemos un ejemplo esplendoroso; el del patriarca Abrahán. 
Cierto que se podría objetar: es el patriarca el preferido de 
Yahveh, el elegido. Pero Dios no rechaza tampoco a Agar. la es¬ 
clava egipcia de Sara (Gén 16,7-14), ni a su hijo Ismael (21,16- 
19). La piedad de Ana es verdaderamente personal (1 Sam Is), y 
Helí, el sumo sacerdote, está convencido de que Yahveh escucha¬ 
rá su silenciosa plegaria (1,17). El joven David sabe que Yahveh 
le ha protegido de los peligros de su vida de pastor (1 Sam 17,37). 
Su misma heroica decisión de vengar el insulto con que Goliat, 
el filisteo, había ofendido a Yahveh (17,45ss) nos demuestra la 
profunda afectividad del vínculo que unía al individuo a la reli- 

eion des A. T. (en Esser-Mausbach, Religión, Chnsientum, Ktrche- 1 
fKempten-Munich 1913] 647-'670. 
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glón de Israel, Pues si la alianza de Yahveh con el pueblo no 
incluyera a la vez una relación personal e íntima con sus indi- 
viduos, ¿cómo explicarnos el que tantos hombres de Israel hicie¬ 
ran suya y defendieran la causa de Yahveh? Especialmente los 
profetas llaman a Yahveh «mi Dios» (cf. Is 7,13; 37,4); él les 
otorga su confianza, revelándoles sus designios (Am 3,7), y ellos 
le ^sirven como siervos fieles (2 Re 9,7; Is 20,3). Muchos tam¬ 
bién son los salmos que es imposible hacer datar, sin más, de 
la época posterior al exilio y que dan expresión a una relación 
personal e inmediata con Yahveh. En aquellos pocos que presta¬ 
ron oído a la voz de los profetas y a su llamada a la conversión 
{cf. 1 Re 19,18; Is 8,11-18), la relación individual con Dios ganó 
en profundidad. La personalidad en quien alcanza un grado 
máximo de intimidad es Jeremías. Concurrían en él determinadas 
disposiciones naturales y sobrenaturales. Su naturaleza tímida y 
sensible (1,6.8; 4,19), su conocimiento del alma (5,1-5; 9,1-7; 
17,9; 23,9-32), su vivencia personal de Dios (15,16), su lucha 
contra todo culto puramente externo (7,3-11.21ss), su exigencia 
de interioridad (4,3s.l4), la soledad a que le obligaba su función 
de profeta (15,17; 16,1.5.8), todo le preparaba para la revelación 
de una nueva alianza, en la que Yahveh no escribiría su ley en 
tablas de piedra, sino en los corazones; en la que pequeños y 
grandes conocerían a Dios sin necesidad de enseñarse ni exhor¬ 
tarse unos a otros y se regocijarían en la presencia de Dios sin 
necesitar el símbolo externo del arca de la alianza (3,16s); en 
la que se perdonarían los pecados y nadie perecería ya por una 
culpa colectiva, sino sólo por su propia iniquidad (31,29-34). 
La imagen que Ezequiel traza del futuro coincide en muchos 
de sus puntos con la de Jeremías; a los hijos de Israel que 
vuelvan a su tierra, Yahveh los purificará de todas sus impure¬ 
zas, les dará un corazón nuevo y pondrá dentro de ellos su espí¬ 
ritu para que observen sus mandamientos y los pongan por obra 
(36,25ss). La responsabilidad y justificación personal, de la que 
habla con mucho más detenimiento que Jeremías, está orientada 
también a ese futuro de salvación (18; especialmente v.31), aun¬ 
que en este punto el profeta no anuncia nada nuevo, sino que 
continúa con sus ideas, las de una antigua tradición sacerdotal 
según la cual nadie había de ser privado por pecados ajenos ni 
de entrar en la tierra prometida ni de morar allí en comunidad 
con Dios (cf. Núm 14,20-32; 16,22ss), pues el destino de los 
justos no puede ser el mismo que el de los malvados (Gén 18, 
24s) observamos aquí que ya en el libro de la alianza se 

H. Haag (Was lehri die hteransche Untersuchung des Ez-Tex- 
tes^ 79-86) ha demostrado la importancia de la sanción individual en 
Ezequiel y ha estudiado su base en el llamado estrato sacerdotal del 
Pentateuco (al que no pertenece el pasa|e del Gén 18,24s). Para todo 
este parágrafo puede consultarse M. LoHR, Soziabsmus und Individua^ 
hsmus im A. T.- «Beihefte zur Zeitschr. f. d. atl. Wiss.» 10 (1906); 
H. BuckeRS, KollektiV' und Individualvergeltung, im A. T.; «Theol. 
und Glaube» 25 (1933) 273-287 
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castiga exclusivamente al culpable, sin implicar a sus hijos en 
la pena (cf. Ex 21,12.14ss; especialmente 21,31: no se aplica 
la ley del tabón, pues el reo de muerte es el culpable y no su 
hijo ni su hija) 


2. El orden jerárquico del pueblo de la alianza 
a ) Profetas 

Sólo a través de la revelación sobrenatural podía Israel llegar 
a conocer la especial relación con Dios en que había entrado 
gracias a la alianza. La religión israelita es esencialmente una 
religión revelada. Pero, con la sola excepción de los diez manda¬ 
mientos (Dt 5,22ss), esta revelación no fue hecha al pueblo 
entero, sino a determinados individuos que Dios escogió como 
mediadores de sus palabras, y que reciben el nombre de profetas. 
El Génesis se lo da ya a Abrahán (20,7), y con justicia, puesto 
que Yahveh quiere revelarle lo que va a hacer, para que mande 
a sus hijos, y a su casa después de él, que guarden los cañamos 
de Yahveh y hagan justicia y juicio (Gén 18,17.19). Moisés, el 
mediador en la alianza, tendrá siempre sucesores^ en su función 
de profeta (Dt 18,15); pero ninguno será como él, pues él es el 
más eximio de Israel (Dt 34,10ss), Oseas dice de él: «Yahveh 
sacó a Israel de Egipto por mano de un profeta y por un profeta 
fue guardado» (12,14). En la época de los jueces era «rara la 
palabra de Yahveh y no era frecuente la visión» (1 Sam 3,1): 
pero, no obstante, conocemos a la influyente «profetisa» Débora 
(Jue 4,4), y, en la época de Gedeón, Yahveh envió un «profeta» 
(6,8ss) y en la de Helí aparece «un hombre de Dios» (1 Sam 2, 
27'36): los dos últimos actúan como defensores del orden moral- 
religioso. De Samuel parte una serie ininterrumpida que llega 
hasta la época posterior al exilio. El último profeta de cronología 
segura es Malaquías (aproximadamente 450-430 a. C.), aunque 
es posible que Abdías y Joel vivieran en aquella misma época. 
Por otra parte, el don de profecía no se limitaba a los profetas 
en sentido estricto. Jesús, hijo de Sirac (en torno al 180 a. C.), 
llama a su libro «profecía» (Eclo 24,33; 50,27), y el autor de! 
de la Sabiduría enseña, con una autoridad que no osaría arrogarse 
si no se supiera inspirado por el Espíritu de la sabiduría divina 
(cf. 8,21: 9,10.17), que «a través de las edades se derrama en 
las almas santas, haciendo amigos de Dios y profetas» (7,27). 

«Profeta» es la traducción de la palabra hebrea nabi’. La 
interpretación habitual del sentido etimológico de esta palabra 
es «el que habla en nombre de, portavoz, heraldo». Puesto que 
no se añade otra que la determine más exactamente, significa el 
portavoz por excelencia, «el que habla en nombre de Dios». 

8* Ya Wellhausen aludió a ello en MoMMSeN, «Zum altesten Straf- 
recht der Naturvólker» (Leipzig 1906) 96; cf. Lohr (nt.63) 15; EicH- 
RODT, Theologie des A. T.“ 3 Í1948) 4. 
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Es lo que sipifica también la palabra griega profetes, que no 
hay que traducir por «el que predice», sino por «el que habla 
por otro, interprete». En este mismo sentido se llama al profeta 
«boca de Dios» (Jer 15,19; Is 30,2). Los profetas son enviados 
de Dios a su pueblo (fer 7,25; 25.4; 2 Re 17,13). Su función 
de «portavoces», de enviados de Dios, es la que da sentido 
7 consistencia a su plural actividad, tanto a la que afecta a la 
religión, al culto o a las costumbres como a la que desarrollan en 
tós asuntos privados o en los políticos. El presupuesto de su 
tuncion es el llamamiento de Dios; con su vocación, Yahveh 
pone en su boca sus palabras, esto es, les encomienda una misión. 
Los protetas saben que no actúan como tales por impulso pro¬ 
pio y que lo que exponen no son sus propios pensamientos, sino 
la palabra de Yahveh. El llamamiento de Yahveh les obliga a 
^edicar su palabra: «Rugiendo el león, ¿quién no temerá? 
Hablando el Señor, ¿quién no profetizará?» (Am 3,8). De esta 
forma fue como Yahveh tomó a Amós de detrás del ganado y 
le dijo : «Ve a profetizar a mi pueblo Israel» (7,15). La vocación 
de Isaías se decide en su visión de la realidad de Dios, ante el 
que teme inorir (6,1-5). En Jeremías resulta especialmente claro 
que lo que el profetiza son las palabras de Dios y no el espejismo 
engañoso de su propio corazón. El sabe de estas profecías men¬ 
tirosas; son las de sus enemigos, los falsos profetas, los que 
no ha enviado Yahveh (23,16.21.25.32). Ya en el momento de 


su vocación se resiste a aceptar tan grave misión, para la que 
se cree todavía un niño (1,6); su timidez, su debilidad, se rebe¬ 
lan (cf. L8.17s). El no ha deseado la calamidad que debe pro¬ 
fetizar (17,16; 18,20); su sensible corazón está traspasado de 
dolor {cr. 4,19; 14,17). Sus amenazadoras profecías no le pro^ 
porcionan más que burlas y persecuciones (11,21 ; 15,10.15; 18, 
18: 20,2.7s). Pero, si se propone no pensar más en ello, no 
habmr mas en el nombre de Yahveh, siente dentro de sí como 
un fuego abrasador que no puede contener ni soportar, y tiene 
que hablar (20,9). Cuando no tiene palabra de Yahveh, guarda 
silencio y aun sufre humillación por esto (28,12) y espera (42, 
4.7). Tan autentica y tan verdadera es la conciencia que tiene' 
de su misión, que también los príncipes y el pueblo se convencen 
y ven en él al enviado de Dios. Cuando profetizó la ruina del 
templo y de la ciudad, los sacerdotes y los pseudoprofetas y todo 
el pueblo querían entregarlo a la muerte; acudieron entonces 
los magistrados, y él se mantuvo firme y tranquilo en su afirma¬ 
ción de que en verdad había sido enviado' por Yahveh para decir 
todo aquello. Esta firmeza, libre de todo fanatismo como de 
ui *’^®®8uridad, causó tal impresión a los magistrados y al 
pueblo, que éstos dijeron a aquellos sacerdotes y pseudoprofetas 
a quienes cegaba la pasión; «No es reo de muerte este hombre 
por hatiernos hablado en nombre de Yahveh, nuestro Dios» 
(26,1-16). 
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Los profetas anunciaron con todo detalle cosas que ocuine- 
ron y que les hubiera sido imposible prever con su sola perspi¬ 
cacia natural (cf. 1 Re 22,17.28; Is 7,7; 31,8s; 37,21-27; Jer 
28, 16s; 32,6ss). Isaías estaba convencido de que Dios haría un 
milagro para dar mayor fuerza a sus palabras (Is 7,11), y el Anti¬ 
guo Testamento conoce una sene de casos en que. efectivamente. 
Dios hizo el milagro (cf. 1 Sam 12,16ss; 1 Re 18,37ss). Pero el 
mayor de todos es la misma actividad y fecundidad espiritual de 
estos hombres que llamamos profetas; incomparable y única en 
su mundo y momento, constituye un enigma indescifrable, si es 
que no prestamos fe a su afirmación de que Dios les había 
hablado, si es que no creemos que el conocimiento a que llega¬ 
ban bajo la influencia divina inmediata era conocimiento de ver¬ 
dades, exigencias y decisiones realmente de Dios . 

No revelándose a cada uno de los individuos que constituían 
su pueblo y hablando a través de enviados elegidos, Yahveh 
adecuaba su revelación al orden social natural y al mismo tiempo 
conservaba la distancia que su respeto exigía (cf. Dt 18,16s). Pues 
era preciso que el pueblo recordara constantemente que la pro¬ 
ximidad de Dios que le había sido otorgada era una gracia inme¬ 
recida y no algo natural. 

b ) Sacerdotes y levitas 

Por la alianza Israel se convirtió en propiedad de Yahveh y 
en un remo de sacerdotes (Ex 19,5s). Pero lo mismo que, dptro 
de este pueblo de su propiedad, los primogénitos pertenecían a 
Yahveh en forma especial (Ex 13,2.12s; 22,29), los miembros 
de la casa de Leví eran los encargados del culto del remo de 
sacerdotes. Las funciones sacerdotales quedaron reservadas a la 
familia de Arón, uno de cuyos miembros era el sumo sacerdote. 
En el curso del tiempo deteiminadas funciones desaparecieron y 
otras nuevas ocuparon su lugar. Los levitas, por ejemplo, que en 
un principio habían de cuidar del tabernáculo sagrado y de su 
transporte (Núm 3,25s.31.36s), en el templo de Jerusalén se con¬ 
virtieron en cantores, en guardas de las puertas y en administra¬ 
dores (1 Par 25s). Pero en lo esencial, la estructuración )erár- 
quica de la religión de Yahveh es la de la época mosaica. 

En la época premosaica, el culto era muy sencillo. Los pa¬ 
triarcas erigían altares en los mismos lugares en que acampaban 
(cf. Gén 12,6; 13,4.18; 33,20). A veces, lo que les movía a 
ello era una teofanía (Gén 12,7; 26,24s; 35,1.3.7). Sobre esos 
altares ofrecían holocaustos y víctimas pacíficas. Les holocaustos 
(cf. Gén 22,13) se quemaban totalmente; a los sacrificios pací¬ 
ficos iba asociado un banquete sacrificial, con el que se preten¬ 
día, por ejemplo, dar mayor fuer/a a ii.i pacto (cf. Gén 31,54). 

6 Cf. B. SteiN, Es sprach der Herr (PopuUr-wissenschajthcher 
Vortrag uher den atl. Offenbarung^bennff)- «Pastor Bonus» 50 (1939) 
79-98, sobre todo 87-96. 
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La circuncisión como ceremonia de iniciación a la alianza divina 
se remonta también a la época de los patriarcas (Gén 17,944.23- 
27; 34,14s.22). No existía entonces sacerdocio profesional, y el 
culto divino estaba encomendado, sobre todo, al cabeza de fa¬ 
milia, aunque no era su privilegio exclusivo (cf. Gén 4,3s). El 
momento del sacerdocio profesional llegó cuando Moisés levantó 
el tabernáculo de la alianza, morada de Yahveh, que de sobre 
el propiciatorio encima del arca se revelaba (Ex 25,8.22; 40,18- 
34; Núm 10.35s). 

La tradición según la cual el tabernáculo fue construido en 
el desierto, y, por tanto, en época mosaica, se ve confirmada por 
vanos detalles. Para el arca (Ex 25,10), para el altar de los 
holocaustos (27,1) y para los demás utensilios (cf. 25,23; 26,15) 
ha de utilizarse madera de sittim, o sea, de la acacia espinosa 
que crece en la península del Sinaí. Las pieles de tajas de que 
se ha de hacer una de las cubiertas del tabernáculo (la otra es de 
pieles de carnero; 26,14) son las de un manatí que vive en las 
aguas del Mar Rojo; los beduinos del Smaí las utilizan hoy para 
fabricar sandalias. Entre los metales se cita el oro, la plata y 
el bronce, pero no el hierro. La Edad de Hierro no empieza 
en Palestina hasta el año 1200 a. C., o sea, hasta después de la 
inmigración de los israelitas. Construir en el desierto el taber¬ 
náculo y sus utensilios no era imposible. Al salir de Egipto, los 
israelitas habían tomado consigo oro, plata, piedras preciosas y 
tejidos (Ex 3,22; ll,2.35s). Si algo les faltaba, podían obtenerlo 
por trueque con las caravanas que iban del sur de Arabia a 
Egipto atravesando la península del Smaí. Tampoco puede ha¬ 
blarse de imposibilidad de ejecución por falta de habilidad aitís- 
tica, puesto que las tribus israelitas habían sufrido la influencia 
de la cultura egipcia 

No cabe duda de que los círculos de los levitas y de los 
sacerdotes cuidaron muy especialmente de conservar las tradicio¬ 
nes del Pentateuco sobre la elección de la casa de Leví y de la 
familia de Arón para las funciones del culto. Pero lo que es 
inverosímil es que, si no tenían fundamento histórico, hubieran 
llegado a formarse entre ellos determinadas leyendas, como la de 
la maldición por Jacob de su antepasado Leví (Gén 49,5ss), o la 
que narra el papel vergonzoso que tuvo Arón en el episodio 
del becerro de oro (Ex 32,1-6.21-25), o la de la rebelión y la 
muerte de los hijos de Arón en el día en que habían sido consa¬ 
grados sacerdotes (Lev 10,lss.l9). Igualmente inverosímil es que 
los levitas, sobre la sola base de una casual identidad de nom¬ 
bres se identificaran con una casa desaparecida, tanto más 

Cf. también Fritz HelliNG, Die Fruhgeschichte des juduchen 
Volkes (cf. nt.l3) 84-96. 

En las inscripciones de El-’Ola (NO. de Arabia), los sacerdotes y 
las sacerdotisas del dios lunar Wadd reciben el nombre de lawi’u y 
lawi’at. Cf. Fr. Hommel (en contra de la tesis de H. Grimme); tam¬ 
bién A. Eberharter, Der tsraeliUsche LeviHsmus m der zorextlischen 
Zett: «Zeitschr. f. kath. Theol.» 52 (1928) 506s (492-518); S. Lan- 
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cuanto que ni la narración de la traidora venganza de Simeón y 
Leví ni la maldición de Jacob nos permiten deducir que deS' 
aparecieran las tribus de los simeomtas ni de los levitas, sino 
sólo que se dispersaron. Los simeonitas vivían dispersos entre 
los hijos de Judá (Jos 19,L9: cf. Jue 1,3.17), y los levitas en 
todo Israel; y la dignidad de sus funciones cultuales compensó 
la falta de un territorio propio en que vivieran unidos (Núm 18, 
20; Dt 18,ls; Jos 13,14.33). 

La lista de las ciudades levíticas (Jos 21) refleja probable¬ 
mente una situación posterior, pues todas las ciudades que en 
ella se atribuyen a los sacerdotes están en las heredades de las 
tribus de Judá, Simeón y Benjamín (21,4.9-19), o sea, en torno 
al lugar que luego ocuparía el templo de Jerusalén, en vez de 
estar situadas en torno a Silo, en la heredad de Efraím, lugar 
en el que en esta primera época estuvo el tabernáculo de la 
alianza (cf. Jos 18,1; 1 Sam 1,3); Eleazar, el sumo sacerdote, 
fue sepultado en esta heredad; «Eleazar, hqo de Arón, murió, 
y fue sepultado en Gueba, ciudad de Finés, su hijo, a quien 
había sido dada, en la montaña de Efraím» (Jos 24,33). Otras 
ciudades de las que la lista atribuye a los levitas les habrían 
resultado inútiles, pues estaban todavía en las manos de los ca- 
naneos; así Guezar (21,21), Ayalón, Tanac, Jelón (cf. 21,24s; 

1 Par 6,55), Rejob (21,31) y Nalol (21,35). Guezar, por ejemplo, 
no cayó en manos de los israelitas hasta el reinado de Salomón 
(1 Re 9,16s). La situación de los levitas, en todas partes extran¬ 
jeros, no era precisamente acomodada, y es verosímil que se les 
atribuyera por lo menos una parte de las nuevas conquistas, la 
constituida por estas ciudades. El Deuteronomio nos presenta a 
los levitas llevando una vida siempre pobre, y los recomienda 
a la caritativa atención de los demás habitantes de las ciudades 
en que vivían (12,12.18s; 14,27; 16,11.14; 26,1 Iss). Esta situa¬ 
ción es la que reflejan dos narraciones del libro de los Jueces 
que relatan sucesos acaecidos poco antes de la inmigración de 
Israel en Canaán, y en cada uno de los cuales aparece un levita 
forastero (17,7.9; 19,1). En la primera se percibe además con 
claridad la especial relación que los levitas guardaban con el 
culto. Es la historia de Mica, que tiene por cierto el favor de 
Yahveh por haber conseguido que un levita vagabundo se que¬ 
dara de sacerdote en la casa de Dios que él había levantado 

(17,13). 

Sin embargo, de la forma de proceder de Mica no podemos 
concluir que originariamente todos los levitas estuvieran autori¬ 
zados por Igual al servicio del culto divino. El culto que Mica 
había instaurado era ilegal, como se deduce de la imagen de 
Yahveh que hizo tallar y chapear (17,4). Primero hizo sacerdote 
a uno de sus hijos, o sea, a un no levita (17,5). Pero, como nos 

DERSDORFER, Díe Bíbel und d%e sudarabuche Altertumsforschung. «Bibl. 
Zeitfragen» 3 5-6 (Munster 1910) 66s; A. Sanda, Mases und der Pen- 
íaleuch: «Atl. Abh.» 9 4-5 (Munster 1924) 336. 
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muesca su nombre (que significa «¿Quién como Yahveh?»), era 
un adorador de Yahveh, y, evidentemente, creía que los levitas 
eran especialmente competentes para su culto. A este respecto 
hemos de tener en cuenta también las prácticas sacrificiales de 
aquella época. Los sacrificios se ofrecían en el tabernáculo de la 
reunión, ante el arca de la alianza (cf. 1 Sam l,3ss; 21,24s: 
41Z--1/), pero también en otros lugares, tanto en santuarios de 
o . 1 1 Q ^ ¿e Jericó [1 Sam 10, 

17 C^'spa: 1 Sam 7,5.9], en Rama [1 Sam 7, 

♦ en Betel [1 Sam 10,3]) como en otros de significación 

estrictamente familiar (1 Sam 20,6.29; cf. 16,2s.5). Habitaban 
entonces los^israelitas. separadas las tribus y las familias, en 

todavía resistían los cananeos (cf. 

En aquellos tiempos difíciles (cf. 1 Re 3,2; 
5,1/; 8,16) no resultaba viable la unidad cultual que Moisés 
había instituido en el desierto (Lev 17,1-9) para acabar con los 
sacnhcios idolatras, y que estaba prevista para cuando poseyeran 
en plena paz la tierra de Canaán (Dt 12). La situación favorecía 
las tendencias autonomistas de las tribus y de las sippes y con 
ellas cobraron nueva y plena validez los viejos usos patriarcales, 
no olvidados, y los cabezas de las familias y de las stppes volvie¬ 
ron a actuar en el culto sacrificial como representantes naturales 
de sus grupos. 

Ahora bien, según la tradición israelita, el culto en el santo 
tabernáculo estaba ya en aquella época en manos de un sacer¬ 
docio levitico, y más concretamente aronita. En Silo el primer 
sumo sacerdote fue Eleazar, hijo de Arón (Jos 19,51; 21,Is). Le 
sucedió Pin^, su hijo (Jos 22,13), que servía ante el arca de la 
alianza de Dios (Jue 20,27s)‘'L Los últimos sacerdotes en Silo 
fueron Heh y sus hijos (1 Sam 1,3). Según el libro primero de 
Samuel (2,27), Yahveh se revelo claramente a la casa de su padre 
cuando eran esclavos en Egipto y la eligió de entre todas las 
tribus de Israel para sacerdote. Tanto por su sentido literal como 
por el que toman en conexión con todas las demás tradiciones, 
es evidente que estas palabras aluden a la elección de la casa de 
Aron (cf. Ex 28,1 ; Num 18,1.7) y no a la de toda la tribu 
de Levn pues los parientes de Helí eran muy pocos para formar 
una. tribu. En la época de Saúl, después de la pérdida del arca 
y í? destrucción de Silo (1 Sam 4,1 Iss; Sal 78(77),60; 
ler 7,12; 26,6), Ajimélec ( = Ajías; 1 Sam 14,3), descendiente 
de rteli, era el sumo sacerdote en el nuevo santuario de Nob. 
Durante el remado de David, Abiatar, hijo de Ajimélec y fie¡ 
compañero de David en los años de la persecución de Saúl (1 Sam 

«« Aunque la alusión al arca de la alianza y a Finés sea una inter¬ 
polación posterior en el texto del libro de los Jueces (20,27s), «no 
podemos afirmar que estos detalles sean de pura invención. Más sen¬ 
sato parece suponer que, junto a las tradiciones expuestas en el texto 
antiguo, los circuios sacerdotales habían conservado otras tradiciones 

r“l 92 “f 4 Mr'"‘"” dn peuple 
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22,20-23; 23,6), aparece siempre citado a la cabeza de los 
sacerdotes, inmediatamente a continuación de Sadoc (cf. 2 Sam 
8,17; 15,24-28; 17,15; 19,12; 20,25). Este, que tenía a su 
cargo el santuario en la altura de Gabaón con el tabernáculo 
mosaico y el altar de los holocaustos (1 Par 16,39s; 2 Par 1,3.5), 
descendía de Eleazar (1 Par 24,3) mientras que Ajimélec des¬ 
cendía de Itamar, el hijo menor de Arón. Es de suponer que, 
después de que Saúl exterminó a Ajimélec y a todos los sacerdo¬ 
tes que hahía en Nob (1 Sam 22,11-19), el cuidado del taber¬ 
náculo y la dignidad sacerdotal pasarían a Sadoc, y con él a la 
descendencia de Eleazar, el mayor de los aronitas Sadoc con¬ 
tribuyó luego a someter a las tribus septentrionales al dominio 
de David (1 Par 12,28), y éste le reconoció como sumo sacerdote, 
superior incluso a Abiatar, aunque compartía con él la dignidad 
sacerdotal. Cuando Salomón desterró a Abiatar por haber tomado 
partido en favor del pretendiente Adonías (1 Re 2,26s), Sadoc 
quedó como único sumo sacerdote. 

Los levitas comentes no podían desempeñar funciones sacer¬ 
dotales ni en el tabernáculo de la alianza ni después en el templo 
de Jerusalén; pero, en cambio, es verosímil que, como nos per¬ 
mite deducir el ejemplo de Mica (Jue 17,7-13), se les buscara 
para encargarles del culto en los santuarios locales de que hemos 
hablado. Mientras los israelitas no alcanzaran la plena y pacífica 
posesión de la tierra prometida, estos «altos» estaban permitidos, 
o por lo menos tolerados (Dt 12,8ss), siempre que la forma del 
culto que en ellos se rendía a Yahveh no fuera ilícita (no inclu¬ 
yera, por ejemplo, imágenes divinas), no tuvieran un efod oracu¬ 
lar ” (cf. Jue 8,27; 17,3s; 18,30s) y, desde luego, no se dedi¬ 
caran a cultos idolátricos (cf. Jue 6,25; 1 Re Í4,23s). Cuando 
Salomón edificó su templo, esta tolerancia perdió su sentido. 
Pero la costumbre estaba profundamente arraigada y era difícil 
de eliminar, por lo que ni siquiera aquellos reyes buenos que 
hicieron lo recto a los ojos de Yahveh se atrevieron a proceder 
contra ella (1 Re 15,11-14; 22,43s; 2 Re 12,3s; 14,3s; 15,3s. 
34s). Sólo Ezequías (2 Re 18,4.22) comenzó esta obra de puri¬ 
ficación, continuada por Josías (2 Re 23,5.8.15) tras la recaída 
habida durante los remados de Manasés y de Amón (2 Re 21). 
Si tenemos en cuenta que estos usos sacrificiales en los altos 
de Yahveh se conservaron durante siglos, nos explicaremos el 


Sobre la ascendencia aronita de Sadoc cf. J. GoettsbeRGER, Die 
Bucher der Chromk (Bonn 1939) 65. 

Cf. A. Allgeier, Btblische Zeitgeschichte (Fnburgo 1937) 134. 

Según el Exodo (28,6-30), el efod del sumo sacerdote era una 
vestidura que cubría el cuerpo desde los brazos hasta las caderas y 
sobre la que se llevaba el «pectoral del )uiciO)j, una bolsa con los unm 
y los tumrmm (piedras o varillas para las suertes) (cf. P. HeiNISCH, 
Das Buch Exodus [Bonn 1934] 214ss). El uso de este oráculo sortia- 
rio estaba reservado a los sacerdotes atónitas, y, más concretamente, 
al sumo sacerdote (cf. 1 Sam 14.18.36-42; 22,20; 43,2.4.6). Muchas 
veces se ha supuesto que en algunos pasa)es (como, por ejemplo, lúe 8, 
27) la palabra efod se emplea para designar una imagen divina; pero 
esto no es seguro. 
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que el pueblo creyera a los levitas en general tan ligados al culto 
como los mismos atónitas. El nombre «sacerdotes levíticos» 
(Dt 17,9.18; 18,1; 24,8; 27,9) se aplica tanto a los atónitas 
como a los levitas de los santuarios locales para diferenciarlos 
de los sacerdotes «que no eran de los hijos de Leví», como los 
que hubo en la época de los reyes más antiguos y como los que 
para sus altos de Yahveh hizo Jeroboam en el remo septentrional 
(2 Sam 8,18; 20,26; 1 Re 12,31) Pero es evidente que no 
todos los levitas eran sacerdotes. 

El sacerdocio especializado está en perfecta y total correspon' 
dencia con la esencia de la religión del Antiguo Testamento. 
Reconociendo la primacía de los levitas, y especialmente la de los 
sacerdotes atónitas, el pueblo elegido debía reconocer que no era 
por la fuerza de sus propios méritos como había llegado a ganar 
la proximidad de Yahveh ni su alianza. De la misma forma, los 
levitas corrientes habían de mostrarse dignos de su elección 
subordinándose con humildad a los atónitas. Este orden jerár¬ 
quico recordaba a todos el carácter gratuito y libre del llama¬ 
miento de Dios; «Y ninguno se toma por sí este honor, sino el 
que es llamado por Dios, como Arón» (Heb 5,4), La condes¬ 
cendencia de Dios, que accedía a vivir en medio de su pueblo, 
exigía un contrapeso que salvaguardara para siempre su excelsi- 
tud. Sólo aquel a quien el mismo Yahveh se lo permitía podía 
aproximarse a él (cf. Núm 3,10.38; Jer 30.21). Todo israelita 
que acudiera al templo podía regocijarse de estar en la casa 
de Yahveh, en la proximidad de su gracia (cf. Sal 5,8 y otros); 
pero la morada de Yahveh no podía verla más que desde fuera, 
desde el antepatio. Los sacerdotes cumplían con sus funciones 
en el llamado «santo», lugar situado ante el debir (cf. 1 Re 8,11); 
allí se ofrecían los sacrificios de incienso (cf. 1 Par 6,49; 2 Par 
26,18), colocaban los panes de la propiciación (Lev 24,6ss) y 
cuidaban de la luz del candelabro de siete brazos (Lev 24,4) o de 
los diez candelabros de oro macizo que Salomón hizo colocar 
en el templo (1 Re 7,49). En la oscuridad del lugar santísimo 
(debtr), estancia situada al fondo del templo y cerrada por una 
lujosa cortina, en la que estaba el arca de la alianza, sólo entraba 
el sumo sacerdote una vez al año, en el día de la gran expiación, 
para proceder a la aspersión con sangre del santuario, con la 
que purificaba a los israelitas de sus pecados (Lev 16,2s: 12,17. 
32ss; cf. Heb 9,6s). 

Vemos, pues, que las funciones levíticas y sacerdotales esta¬ 
ban ligadas a determinadas familias, cosa que no ocurría con las 

Cf. L. Desnoyers, Hiitojre du peuple hébreu 3 (París 1930) 211- 
223; M. Rehm, Dte Bucher Samuel: «Echter-Bibel» (Wurzburg 1949) 
87. Hub. Junker (Das Buch Deuieronommm [Bonn 1933] 84) dice 
sobre Deuteronomio 18,1-8: «El que el Deuteronomio no distinga con 
precisión a los sacerdotes de los levitas (en sentido específico), se 
explica por su carácter de código nacional, al que no le interesa precisar 
cuáles son las funciones cultuales exactas de los distintos miembros 
de la casa de Leví, y que se ocupa de las funciones sacerdotales en 
un sentido amplio, considerándolas en general como culto». 
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funciones proféticas. A esta diferencia hay que añadir otra de 
mentalidad, relacionada quizá con la anterior, la mentalidad 
sacerdotal era más estática, más aferrada a la permanencia de las 
instituciones religiosas existentes: la de los profetas era más 
dinámica, pese a su carácter de guardianes y defensores de la 
religión mosaica de Yahveh, que con bastante frecuencia les hizo 
luchar contra los sacerdotes indignos, que la despojaban de su 
sentido íntimo y la dejaban reducida a algo puramente externo. 
No creamos por esto que no hubiera sacerdotes que se mostra¬ 
ran dignos de su función y del legado mosaico que se les había 
confiado (cf. Dt 31,9), y al que algunos de ellos, inspirados por 
Dios, contribuyeron a dar su forma definitiva. Los profetas escri¬ 
tores anteriores al exilio anunciaron, junto a la desaparición del 
orden estatal existente, la del templo y la de su culto sacrificial 
(cf. Os 3,4; Miq 3,12: Jer 7,12-15; 26,4ss), y en sus promesas 
mesiánicas partieron siempre de considerar a lo viejo como su¬ 
perado (cf. Is 2,2-5; 4,2-6; 9,1-6; 30,25s; 43,18s). Jeremías 
anuncia una nueva alianza en lugar de la antigua, rota por 
haberla quebrantado Israel (Jer 31,M). En cambio, para la men¬ 
talidad sacerdotal. Dios había fijado su orden para siempre. La 
alianza que había pactado con Noé (Gen 9,lis), con Abrahán 
(Gen 17,13.19), con el pueblo en el Smaí (Ex 3Í,16s; Lev 26, 
44s), con Arón (Eclo 45,7) y con Finés (Núm 25,12s) era una 
alianza eterna En realidad, entre estos dos puntos de vista no 
existe contradicción, pues, por una parte, los sacerdotes conocen 
la catástrofe que siguió a la ruptura de la alianza por parte de 
Israel (cf. Lev 26,14-43), y, por otra, los profetas establecen una 
relación entre la salvación mesiánica, la elección de Israel y la 
alianza (cf. Os ll,8s; Miq 7,20; Jer 31,3'9.20ss.35ss; 33,17s; 
Is 41,8s). En Ezequiel, profeta sacerdote que conoce perfecta¬ 
mente la mentalidad sacerdotal resulta evidente la inexistencia 
de una tensión invencible entie los dos puntos de vista. En rea¬ 
lidad, sólo teniéndolos en cuenta simultáneamente resultan en 
cierto modo comprensibles los planes mesiánicos de Dios. Las 
leyes de la antigua alianza preparan y preforman la perfección 
mesiánica que se alcanzará al final de los tiempos; ni la relación 
con Dios ni su morada entre los hombres desaparecerán, antes se 
consumarán en ese final de los tiempos, aunque sus formas exter¬ 
nas sean otras. 

c ) Jueces y reyes 

Por la alianza, Israel se convirtió en un «remo de sacerdotes» 
(Ex 19,6); Yahveh era el rey de Israel: «Yahveh, su Dios, está 
con él. Rey aclamado es en medio de él» (Núm 23,21; cf. 24,7s; 

C£ Johannes ScHMIdt, Der Ewigkeitsbegnff im Alien Testa' 
ment «Atl Abh 13 5 (Munster 1940) 59 78, y W Eichrodt, TheO' 
logK des A T 1 (Berlín 1948) 202 215 219 

Cf Haag, Was lehrt die hteransche Untersuchung des EZechiel- 
Textes'^ (c£ nt 21 ) 
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Ex 15,18). Gedeón rechazó la realeza que le ofrecían los israeli¬ 
tas, respondiéndoles que era Yahveh quien debía remar sobre 
ellos (Jue 8,23). La petición de rey que los ancianos de Israel 
presentaron a Samuel implicaba la separación del ideal de la 
teocracia (1 Sam 8,7; 12,17). En los primeros tiempos, los 
israelitas tenían conciencia de la realeza de Yahveh gracias a la 
acción de determinados hombres carismáticos que el espíritu de 
Yahveh suscitaba entre ellos siempre que se encontraban acosa¬ 
dos por sus enemigos. Son los llamados «jueces», caudillos en 
la guerra, que en tiempo de paz conservaban también su pri¬ 
macía (cf. Jue 2,16.18). La esfera de poder de la mayoría de los 
jueces se limitaba a sólo algunas tribus: su autoridad no era tan 
amplia como la de Josué (cf. Núm 27,15-23), por no compararla 
con la de Moisés. La desunión de la época de los jueces, durante 
la que cada uno hacía lo que mejor le parecía, hacía evidentes 
las ventajas que se seguirían de la instauración de un poder real 
centralizado (cf. Jue 17,6; 18,1; 19,1; 21,25). 

La situación hacía necesario que los israelitas tuvieran un 
rey; pero era preciso prevenir el peligro que una monarquía 
autocrática podría representar para la teocracia. Para eso, el rey 
no había de ser más que el representante visible del dios rey, su 
ungido, el ungido de Yahveh (1 Sam 12,5; 24,7; 26,11.16). La 
unción era la señal externa de que el espíritu de Yahveh descen¬ 
día sobre él (1 Sam 10,1.6.10; 11,6; 16,13). Lo que el rey 
había de hacer era dejarse guiar por el espíritu (1 Sam 10,7). El 
primero de los reyes, Saúl, hizo temer desde un principio que 
no era el hombre adecuado para su función; aunque en él estaba 
el espíritu de Yahveh, a lo primeio se mantuvo inactivo (1 Sam 
10,13.16), siendo así que hubiera debido proclamar en seguida 
la guerra contra los filisteos (cf. 9,16; 10,7s; 13,4s.8-14). Dios 
se manifestó paciente ante su indecisión e incluso le ayudó a 
superarla (1 Sam 10,17 hasta 11,15). Pero sus nuevas desobe¬ 
diencias a las misiones que Dios le encomendaba a través de su 
profeta Samuel acabaron por resultarle fatales (10,8; 13,8-14; 
15,1-29). El rey del pueblo de Yahveh debía mostrar una meti¬ 
culosa obediencia a los enviados de Yahveh, los profetas, pues 
de otro modo su arbitrariedad podía poner en peligro la alianza 
de Dios. En este aspecto, David fue el «hombre según el corazón 
de Yahveh» (cf. 1 Sam 13,14), pues se sometió humildemente a 
las profecías de Natán y de Gad (cf. 2 Sam 7,13; 12,13; 24, 
14s.l8s). La causa última de la decadencia de la monarquía en 
Israel (cf. 1 Re 14,7-15; 2 Re 17,21ss) y en Judá (cf. Is 7,17; 
Jer 21,11-22,30; 36,29ss; 37,3-10.17ss; 38,5.14-24; 52,2s.9ss) 
fue precisamente la desobediencia de sus reyes a las exhortaciones 
de los profetas. Los consejos y las advertencias de Samuel (1 Sam 
12,14-25) habían resultado justos, pero inútiles. 

Aunque al rey de Israel jamás se le da el título de sacerdote 
que llevaban los monarcas del antiguo Oriente, no por ello deja 

El salmo 110 ([109],4) se refiere al rey mesianico 
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de tener en lo cultual un papel normativo y directivo. En la 
antigüedad, la unión existente entre la religión y el Estado era 
extraordinariamente íntima, y el rey era una personalidad sacral, 
muy especialmente en Israel, donde el verdadero nexo en torno 
al cual el pueblo se constituía como tal era la alianza de Yahveh. 
Desde luego, el rey tenía que respetar la organización cultual 
existente, que era la mosaica, e igualmente la elección de los 
levitas y aronitas para el culto en el templo de la alianza. Pero 
es significativo que en las listas de los altos funcionarios de 
David y de Salomón se incluyan los sumos sacerdotes (2 Sam 
8,17; 20,25; 1 Re 4,2.4). Son los reyes y no los sumos sacer¬ 
dotes los que llevan a cabo la centralización cultual que preve¬ 
nía el Deuteronomio (12). David hace trasladar a Jerusalén el 
arca de la alianza (2 Sam 6), Salomón construye el templo y hace 
llevar a él desde Gabaón el tabernáculo mosaico (1 Re 6,8), 
Ezequías (2 Re 18,4.22) y Josías (2 Re 23,5.8.15) suprimen los 
altos de Yahveh. Tanto en el traslado del arca como en la con¬ 
sagración del templo es el rey quien dirige las ceremonias. Algo 
similar ocurre en las que organizan Ezequías y Josías. David 
(2 Sam 6,18) y Salomón (1 Re 8,55-61) bendicen al pueblo. De 
los dos se nos dice que ofrecieron sacrificios (2 Sam 6,13.17s; 
1 Re 8,5.62-64), pero nos resulta imposible determinar con segu¬ 
ndad si ejecutaron personalmente las ceremonias propiamente 
sacerdotales. En todo caso, los sacerdotes aronitas presentes (1 Par 
15,14; 1 Re 8,3-6.10s) tomaron parte en los sacrificios (cf. 
1 Par 15,26; 16,1; 2 Par 7,6), como demuestra su gran número. 
Más posible parece que Salomón ofreciera personalmente en las 
tres grandes fiestas anuales holocaustos y sacrificios pacíficos 
e incluso ofrendas de perfumes, sobre el altar de oro que estaba 

Despucs de haber dicho repeudamente (1 Re 12,32ss; cf tam¬ 
bién 13,1.4) que leroboam subió personalmente al altar para sacrifi¬ 
car, el autor de 1 Reyes condena expresamente todo el comportamiento 
cultual de Jeroboam. Esto nos hace suponer que es verosímil que 
cuando (1 Re 9,25) nos dice que Salomón hizo lo mismo, a lo que 
aluda sea a sacrificios ofrecidos por encargo y en nombre dcl rey. 
El pasaje (2 Par 1,6) en que se nos habla de los sacrificios ofrecidos 
poi Salomón en el altar mosaico (1,5) de Gabaón puede traducirse 
como sigue: «Y Salomón subió al altar de bronce de Yahveh, ante el 
tabernáculo de la alianza, e hizo subir mil holocaustos». Pero el nu. 
mero extraordinario de víctimas y la pandad de la forma wam’al jus¬ 
tifican el ver en la primera forma otro htfil, y traducir, en lugar de 
«hizo subir», «sacrificó» (como lo hace la Zurcher Btbel [ed. de 1947], 
que traduce «er opferte»). El pecado de Saúl en Gálgala no consistió 
en ofrecer personalmente el holocausto (1 Sam 13,9s], sino en des¬ 
obedecer el mandato proRiico de esperar a Samuel (10,8; 13,11-14). 
Pues SI en aquel tiempo cualquier seglar ofrecía sacrificios fuera dcl 
santo tabernáculo (cf. supra p.455), con mayor razón podían los reyes 
usar del privilegio que concedían estas costumbres patriarcales, como 
también podían nombrar a seglares sacerdotes suyos para los sacrificios 
que se ofrecían fuera del santuario de la alianza (2 Sam 8,18; 20,26; 
1 Re 4.55). Cf. sobre todo este pioblema H. Kaupel, Die Bezrehungen 
des atl. Komgtums Zutn Kult (Hamburgo 1930) y la recensión de 
Fr. Notscher ; «Theol. Rev.» 30 (1931) lis; también Notscher, Bj- 
bhsche Altertumskunde (Bonn 1940) 316. 
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en el santuario. Más adelante, al final de la época de los reyes, 
ya estaba claro que sólo los sacerdotes aronitas tenían derecho 
a ofrecer perfumes en la casa de Yahveh (2 Par 26,16'20). Eze- 
quias y Josías, los dos reyes fieles a Yahveh, se limitaban a dar 
a los levitas y a los sacerdotes la orden de ofrecer sacrificios, sin 
subir ellos mismos al altar de los holocaustos (2 Par 29,21.27: 
35,10s). 

Totalmente funesta fue la intervención que en el culto tuvo 
Jeroboam, el primero de los reyes del remo septentrional. Para 
evitar que su pueblo visitara el templo de Jerusalén, convirtió en 
santuarios nacionales (cf. Am 7,13) los antiguos lugares cultua- 
les de Betel (cf. 1 Sam 10,3) y Dan (Jue 18,30s) e instauró en 
ellos el culto de Yahveh, representado bajo la imagen de un 
becerro de oro. Construyó, además, santuarios en las altuias, in- 
vistió sacerdotes no levitas, celebró la fiesta de los Tabernáculos 
un mes más tarde de lo que era uso en Judá, y en Betel subió 
personalmente al altar para ofrecer los sacrificios (1 Re 12,26-33). 
Todos los reyes del Norte perseveraron en el pecado de Jero- 
boam» (cf. 2 Re 10,29), Ajab introdujo además el culto de Baal 
de Tiro (1 Re 16,3Is). Como castigo, las dinastías del remo 
septentrional fueron todas efímeras (cf. 1 Re 14,9ss; 16,2ss: 
2 Re 15,9s.24s.28ss). Los profetas Amos (cf. 3,14; 9,1) y Oseas 
(8,4ss.ll: 10,ls.5-8: 13,Íss) anuncian ya la desaparición del 
culto pagano e inmoral del remo del Norte e incluso la del reino 
mismo. También los leyes de Judá, y, sobre todo, Manasés, que 
profanó el templo de Yahveh con cultos idolátricos, abusaron 
de forma abominable y nefasta de su peder en los asuntos cul¬ 
tuales. 

Pero SI todos estos reyes no supieron mostrarse a la altiiia 
de la religión de Yahveh y llevaron al pueblo a su perdición, 
en cambio, al final de los tiempos, del tronco de la casa de David 
brotará una va»‘a y de sus raíces retoñará un vástago sobre el 
que reposará la plenitud del espíritu de Yahveh: un hombre 
verdaderamente cansmático, un rey divino que reunirá a todos 
los pueblos en la justicia y en la equidad del eterno remo de 
paz (cf. Is 9,5s: 11,1-10; Jer 23,5s; Ez 34,23ss; Os 3,5; Am 
9,11-15; Miq 5,lss: Zac 9,9s). 


3. ha ley de la alianza 

Las exigencias de Yahveh, que constituyen un componente 
esencial de la alianza, están contenidas en las leyes del Penta¬ 
teuco, en los discursos de los profetas y en las doctrinas de los 
sabios de Israel. En el curso de los tiempos esta legislación fue 
ampliándose y adecuándose a las nuevas circunstancias. Pero las 
exigencias fundamentales, precisamente porque eran un compo¬ 
nente esencial de la alianza, tuvieron que ser conocidas desde un 
principio, y son las que Moisés presentó al pueblo ya en el Sinaí. 
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Los preceptos religiosos y morales más importantes son los que 
Yahveh dio a conocer en la impresionante teofanía de los die? 
mai^amientos, presenciada por todo el pueblo (Ex 20,149: 
ct. Ut 5,446). Pero éstos no bastaban para regular en sus rasgos 
tundarnentales la vida civil del pueblo de Dios, y por eso Moisés 
escribió un gran número de preceptos y leyes divinas que fijaron 
las normas básicas de la vida moral, jurídica y cultual. Esta 
colección de leyes se llama «libro de la alianza», porque fue en 
la ceremonia de la alianza donde el pueblo se comprometió a 
cumplirlas (Ex 24,3-8). Después de la alianza se le añadieron 
muchos y muy detallados preceptos cultuales, contenidos en su 
mayoría en el Leyítico; en cambio, el código deuteronómico es, 
como el libro de la alianza, un código nacional y un documento 
del pacto. 


Aquí no vamos a hacer otra cosa sino demostrar cómo toda 
esta legislación ^persigue desde un principio una finalidad de 
extrema elevación, a saber, hacer realidad en el hombre, parte 
contratante del pacto, el contenido de la alianza pactada; de la 
misma forma que Yahveh quería hacer donación de sí mismo 
al pueblo, este y los individuos que lo componían habían de hacer 
donación de si mismos a Yahveh, entregándose a él libre y res¬ 
petuosamente, agradecida y amorosamente. La forma de expre- 
sar esta actitud espiritual de entrega, de demostrar su autenti¬ 
cidad, de probarla con hechos y de profundizarla, era cumpliendo 
con las leyes divinas. Algunos ejemplos aclararán esta idea. 

El mandamiento deuteronómico del amor es la expresión más 
clara^ y más insistente de la entrega personal y total que Yahveh 
exigía a los israelitas (cf. Dt 6,4s; 10.12s; 11,1.13; 30,16.20). 
Pero ¿qué debe hacer el hombre, débil y de fuerzas limitadas, 
para satisfacer esta exigencia divina? Mientras que los otros 
pueblos, faltos frecuentemente de consejo y sobrados muchas 
veces de temor, ignoraban la forma en que podían dar satisfacción 
a sus veleidosos dioses, Israel conocía la voluntad de Yahveh, 
pues estaba claramente revelada en su ley (cf. Dt 30,11-14)’". 
Aunque externamente lo que Yahveh exigiera fuera algo limita- 
do, su cumplimiento le satisfacía en tanto que manifestación de 
la entrega y de la obediencia internas, y al que lo ponía por 
obra se lo tenía en cuenta como «justicia» (Dt 6,25). 

Se deduce de aquí que lo que es valioso y grato a Dios es, 
no la obra externa en sí misma, sino en cuanto que cumplimiento 
de la voluntad divina; Dios no quiere las obras del hombre, 
quiere al hombre mismo en sus obras. Todo lo que compone la 
ley, tanto las exigencias de la ley natural como los preceptos 
cultudes, se pone en relación expresa con la voluntad de Yahveh. 
Esto hemos de tenerlo en cuenta especialmente por lo que hace 
a los preceptos cultuales. Los dos hijos de Arón, Nadab y Abiú, 
hubieron de expiar con la muerte el haber presentado ante 


77 Hub. Junker, Das Buch Deuteronomium (Bonn 1933) 118; 
b. Henne, Das Alte Testament 1 (St. Flonan 1949) 482s. 
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Yahveh «un fuego extraño, cosa que no les había sido ordenada» 
(Lev 10,Is). Los profetas combatieron más que nadie contra la 
opinión formalista e inmoral de que los sacrificios y las cere- 
momas bastaban por sí mismos; fue la suya una lucha tan 
apasionada, que a veces parece que rechazan todo el culto en 
general. Pero lo que con su forma de expresión tan oriental, 
exclusiva y apasionada rechazan es sólo el culto externo practi' 
cado por personas que no respetan al mismo tiempo las exigencias 
morales de Yahveh (cf. 1 Sam 15,22ss: Is 1,10-20; Jer 7,21-28; 
Os 6,6; Am 5,4.6.14s.21-27; Miq 6,6ss; Sof 1,5)'“. 

El israelita tenía que demostrar que la veneración que en el 
culto tributaba a Yahveh era sincera y que su postura no era 
egoísta, y para ello tenía que cumplir con las exigencias morales 
de la justicia y del amor al prójimo. Tenía que manifestar su 
respeto a la alianza con Yahveh, y para ello tenía que respetar 
los derechos personales de sus compatriotas. Una de las caracte¬ 
rísticas más marcadas del libro de la alianza es su respeto de 
la dignidad humana. Inmediatamente a continuación de la ley del 
altar, que es la primera, viene la de aquellos que en otros pueblos 
carecían de derechos, la de los esclavos (Ex 21,2-11). En el 
fondo, todos los componentes del pueblo de la alianza debían 
ser hombres libres, porque todos eran siervos de Yahveh (Lev 
25,42.53ss; 26,13). Las leyes que protegen la vida humana se 
basan en el respeto que inspira la imagen de Dios (Gen 9,6). 
El sentido último de las que protegen la propiedad (Ex 21,33; 
22,16) es que todos los israelitas han recibido de Dios como en 
feudo toda su tierra y todos sus bienes (cf. Lev 25,23). Los 
pobres, las viudas, los huérfanos y los extranjeros son los favo¬ 
ritos de Yahveh, que, puesto que ellos mismos no pueden ha¬ 
cerlo, toma sobre sí el proteger sus derechos contra los que están 
en mejor posición social (Ex 22,22-27; Lev 19,33s; Is 1,17; 
3,14s; Jer 7,6; Ez 18,12; Am 2,7). Quien oprime a uno de los 
miembros del pueblo de Dios, hace desprecio de su propia dig¬ 
nidad, que reside en pertenecer a ese pueblo, y con justicia la 
pierde. Además, no se preocupa de parecerse a Yahveh, que es 
justo y misericordioso (Ex 22,27). Se tolera el divorcio (Dt 24,1), 
así como el tomar una segunda mujer (Gen 16,2s; Ex 20,10) y 
aun vanas mujeres (Gen 29,28; 1 Sam 1,2) y concubinas (Gen 
30,35.9)'”. Pero las leyes sobre la vida sexual (Dt 22,13; Lev 
18,6-30; 20,10-23) nos demuestran cómo repugnaban a la alian¬ 
za estos pecados degradantes y cómo aquí tenía especial valor 
la exhortación; «Sed santos, porque santo soy yo, Yahveh, vues¬ 
tro Dios» (Lev 19,2; cf. 20,26). 

Cf. Vom Gehetmms des Gotteswortes (cf. nt.l6) 162s. 

Los reyes (cf. 2 Sam 3,2-5; 5,13) tenían un verdadero harén 
(como también el juez Gedeón; fue 8,30s). Pero la ley deuteronómica 
advierte al rey «que no tenga mu|eres en gran número, para que no se 
desvie su corizon» (Dt 17,17). Las muchas mujeres extranjeras de 
Salomón fueron la causa de su ruma (1 Re 11). 
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Los preceptos cultuales apuntaban también a conseguir que 
la actitud íntima del israelita fuera digna de Yahveh. Los pre¬ 
ceptos referentes a los alimentos, por ejemplo, la prohibición de 
comerla carne de determinados animales (Lev 11; Dt 14,3-21), 
mantenían despierta la conciencia de Israel de ser distinto de 
los pueblos paganos. Las leyes sobre la pureza (Lev 12-15) daban 
mayor fuerza al sentimiento de respeto y estimulaban la pureza 
de corazón que convenía a la proximidad de Dios* Los sacrificios 
cruentos (cf. Lev 1-7; 16) servían de expresión de adecuada 
seriedad a la expiación de los pecados y a la entrega a Dios; 
se reconocía con ellos que todo se había recibido de Dios, y con 
el ofrecimiento de la sangre (que estaba terminantemente pro¬ 
hibido comer), que Yahveh era el dueño de la vida, pues se 
creía que en la sangre estaba la vida (cf. Gen 9,4; Lev 17,10- 
14). En el banquete sacrificial en que consumían las víctimas pa¬ 
cíficas, los israelitas entraban en sagrada comunión con Yahveb 
(Dt 12,12.27; 1 Sam 1,4). La consagración de los primogénitos 
(Ex 13,11-16; 22,29s; Dt 15,19-23), la de las primicias y los 
diezmos (Lev 27,26-33; Dt 14,22-29), el año sabático y el año 
del jubileo (Lev 25; Dt 15,1-18) expresaban una misma idea; 
el agradecido convencimiento del israelita de que todo lo había 
recibido de Yahveh (cf. Dt 26,1-15). En la consagración de los 
primogénitos, a este convencimiento se añadía el agradecimiento 
por haberlos librado Dios de la esclavitud de Egipto con la ma¬ 
tanza de todos les primogénitos egipcios, que obligó al faraón 
a dejar partir a los israelitas. La fiesta de la Pascua, con el sacri¬ 
ficio y el banquete pascual y con los panes ácimos, conmemo¬ 
raba esa misma liberación milagrosa (cf. Ex 12; 13,3-10; 23,15; 
Lev 23,4-8), y la de los Tabernáculos recordaba la marcha por 
el desierto (Le_v 23,42s). Esta última era, además, «la solemnidad 
deljin del año y de la recolección» (Ex 23,16), celebrada en 
otoño como fiesta de acción de gracias una vez concluida la 
vendimia y la cosecha de frutas (cf. Lev 23,39; Dt 16,13ss). 
En el Antiguo Testamento, Pentecostés es exclusivamente «la 
solemnidad de la recolección, de las primicias de tu trabajo, de 
cuanto hayas sembrado en tus campos» (Ex 23,16). Se llama 
«fiesta de las semanas» porque se celebraba siete semanas después 
de haber ofrecido la gavilla primicialt lo que se hacía en la 
semana de Pascua (Lev 23,9-21 ; Dt 16,9-12). El antiguo Israel 
era un pueblo de labradores, y lo que hacía en las tres grandes 
fiestas de la Pascua, de Pentecostés y de los Tabernáculos, o 
sea, al comenzar la cosecha de cereales, al terminarla y al ter¬ 
minar la de uva y fruta, era agradecer al dios de su alianza el 
haberles dado <(la tierra que mana leche y miel» (Ex 3,8.17; 
13,5;^ Dt 26,9). Al m.ismo tiempo, estas solemnidades, como 
incluían peregrinaciones, contribuían a reforzar muy esencial¬ 
mente la conciencia nacional de las tribus, de las sippes y de 
los individuos^del pueblo de Yahveh. Además, estas fiestas con¬ 
sagraban el año entero a Yabveh, consagración que se repetía 
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mensualmente en el sacrificio del novilunio (Núm 28,11'15; 
1 Sam 20,18.24) y semanalmente con el día del descanso sabá' 
tico (cf. Ex 20,8-11; 31,12-17)*". Todo el culto se consagra 
al dios que (en un solo lugar el tabernáculo de la alianza, para 
que su proximidad no se convierta en algo cotidiano, indigno 
de atención y estima) habita en medio de su pueblo y con su 
presencia santifica al país entero. 


4. El objeto de la alianza 
a) El pueblo de Dios al final 

DE LOS TIEMPOS 

El desequilibrio que suponía el que el dios universal no fuera 
venerado más que por el pequeño pueblo de Israel no había de 
durar eternamente. En el llamamiento con el que Dios escogió 
a Abrahán de entre toda su familia, y con ello de entre todos los 
pueblos, para que fuera padre de su nación, la promesa divina 
dice que en él, o sea, en su descendencia, serán bendecidas final¬ 
mente todas las familias de la tierra (Gen 12,3; cf. supra II 3). 
La bendición de Noé (Gén 9,26s) anticipa esta idea con una 
imagen de particular belleza; «Dilate Dios a Jafet y habite éste 
en las tiendas de Sem», para que así participe de la especial 
relación con Dios en que Noé pone a su hijo mayor al decir: 
«Bendito Yahveh, Dios de Sem» ®h Los profetas escritores anun¬ 
cian claramente la conversión de los gentiles a la religión de 
Yahveh (cf. Is 2,2ss; 18,7; 45,14; 51,4; 60,3-14; Jer 3,17; 
Zac 8,20-23; Mal 1,11). Esta conversión irá precedida de un 
castigo, que, como el que afecte al perjuro Israel, tendrá como 
resultado la purificación y la salvación, aunque sólo, como ocurri¬ 
rá con Israel (Is 10,20ss), del resto que sobreviva (cf. Is 19; 
66,18-24; Jer 12,14-17; Sof 3,8ss; Zac 14,12-19). Al final de 
los tiempos, todos los pueblos alcanzarán, como Israel, su plena 
redención. Entonces la religión de Yahveh cobrará su verdadero 
carácter de religión de salvación (cf. Ex 20,2; Os 13,4); Yahveh 
hará desaparecer el velo que vela a todos los pueblos, la cortina 
que cubre a todas las naciones, y destruirá a la muerte para 
siempre y enjugará las lágrimas de todos los rostros (Is 25,7s). 
Su amor llama a todos los pueblos : «Volveos a mí y seréis salvos, 
confines todos de la tierra. Porque yo soy Dios y no hay otro» 
(Is 45,22).—El que muchas veces la salvación final se presente 
como un privilegio de Israel e incluso como su victoria sobre los 
pueblos gentiles (cf. Is 14,2; J1 4,9-21), se explica porque los 
profetas no hablan de Israel nacionalmente limitado, sino del 
pueblo de la elección y de la revelación, al que contraponen 
«los pueblos» como contumaces enemigos de Dios, imagen que 

Sobre el mand.Tmiento del sabbat como el más característico de 
la alianza del Sinaí cf. Vom Geheimms des Gottesivortes (cf. nt.16) 223. 

Ibid., p.l51s. 
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resulta comprensible a la vista de la historia de Israel Israeli¬ 
tas y gentiles estarán unidos en el remo de Dios al final de los 
tiempos y remará Yahveh sobre la tierra toda (cf. Sal 22r2n,29; 
47[46] ; 96[95],10; 98[97],6; Is 52,7; Abd 21; Sof 3,151 Zac 
14,9). La perfección externa, la felicidad y la paz de este remo 
son una emanación de sus bienes espirituales, de su verdadero 
conocimiento de Dios, de la pureza de su culto y de la limpieza 
de su vida (cf. Is 11,9; 45,14.23s; Sof 3,9; Mal 1,11). 

Para que instaure este estado final de salvación, Yahveh 
suscitará un redentor dentro del humano linaje. El llamado pro- 
toevangeho (Gen 3,15) habla primero en términos generales del 
linaje de la mujer, que aplastará la cabeza de la serpiente. Luego 
el círculo va poco a poco estrechándose, y ya no abarca más que 
a la descendencia de Sem (Gen 9,26s), de Abrahán (12,2s; 22, 
18), de Isaac (17,19ss; 26.3s), de Jacob (25,23; 27,28s.33.37), 
de Judá (49,8-12) y, finalmente, de David (2 Sam 7,8-29; Sal 
89[88],4s.29-38; 132[131],11.17s; Is 9,6; 11,1.10; Jer23,5; 
33,15-17; Am 9,11). Es frecuente que al magno vástago de este 
linaje se le designe con el nombre de David (Os 3,5; Jer 30,9; 
Ez 34,24) y se le describa como un rey de gloria inigualable; él 
es el rey ideal que hará derecho y justicia (Jer 23,5; 33,15); 
sobre él reposará la plenitud del espíritu de Yahveh; a los pobres 
y a los humildes los juzgará en justicia y en equidad y con su 
aliento matará al impío. Así dará a su remo una paz ilimitada, 
paradisíaca (Is 11,2-9; 9,6). El puede instaurar esta época de 
paz, pues sus consejos son admirables, como sólo los de Yahveh, 
y es, como Yahveh, «Dios fuerte», que cumple sus maravillosos 
designios (Is 9,5; _cf. 10,21; 25,1; 28,29). Es hijo de Dios, 
absolutamente el único, pues el Antiguo Testamento no dice 
jamás de ningún otro ser individual que Yahveh lo haya engen¬ 
drado ; sólo de él (Sal 2,7) Este rey mesiánico, renuevo de la 
raíz de David, se alzará como un estandarte y será visible desde 
lejos y las gentes le buscarán (Is 11,10). 

En la segunda parte del libro de Isaías (cf. nt.42) se habla 
de un redentor, al que Yahveh llama de modo especial «mi sier¬ 
vo» (42,1; 49,3.5s; 50,10; 52,13; 53,11). Yahveh lo ha puesto 
«por alianza para mi pueblo y para luz de las gentes» (42,6; 
49,6.8). Dentro del contexto (cf. 42,5), «mi pueblo» no se re¬ 
fiere simplemente a Israel, sino a todos los pueblos de la tierra. 
El siervo de Dios los une a todos en una nueva alianza, lleva 
hasta ellos la luz y la salvación de Yahveh (49,6) y restaura el 
derecho sobre la tierra. Por eso las islas y las playas están espe¬ 
rando su doctrina (42,4). El precio de esta grandiosa conversión, 
de esta reconciliación con Dios, es su sangre. En el cuarto 
poema del siervo de Yahveh (52,13-53,12), el profeta pone esta 
idea en boca de los gentiles (cf. 52,15); «Pero fue él ciertamente 
quien tomó sobre sí nuestras enfermedades y cargó con nuestros 

Ibid., p.l83. 

A. Vaccari, InsttiuUones Bibhcae^ 2 3 (Roma 1935) 107 
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dolores, y nosotros le tuvimos por castigado y herido por Dios 
y humillado. Fue traspasado por nuestras iniquidades y molido 
por nuestros pecados. El castigo salvador pesó sobre él y en 
sus llagas hemos sido curados» (53,4ss.l0). En la estrofa final 
de este poema y de todos los que componen esta sene, Yahveh 
anuncia solemnemente que con esta expiación sustitutiva, el 
justo, su siervo, justificará a muchos y cargará con las iniquidades 
de ellos, es decir, que de los impíos hará justos. Por eso Yahveh 
le dará a todos estos «muchos» por parte suya y por botín (53, 
llb.l2). Ellos serán su posteridad (53,10), su pueblo, al que él 
unirá en la nueva alianza divina (42,6). Así el siervo de Yahveh 
establecerá plenamente la ley divina en la tierra (42,4). Los 
poemas que tratan de él nos lo presentan como el profeta, el 
segundo Moisés y, sobre todo, como el redentor de que se ser¬ 
virá Yahveh para otorgar a la tierra toda su salvación. En ningún 
pasaje se le llama rey ni vástago de David, pero es evidente que 
está unido por rasgos comunes al Mesías de que nos habla la 
primera parte del libro de Isaías. Isaías no dice que la raíz de 
que retoña el tierno vástago que es el Mesías sea la de David, 
sino la de Isaí (o, como nosotros decimos siguiendo a la Vulgata, 
la de Jesé), porque el árbol majestuoso de la casa real de David 
había sido talado hasta sus raíces, y, perdido su regio esplendor, 
había vuelto al estado modesto en que se encontraba en vida 
del betlemita Isaí, el padre de David También el siervo de 
Yahveh crece como un retoño de raíz en tierra árida; no hay 
nada en él que atraiga la mirada (53,2). Pero sobre el hijo de 
David reposa la plenitud del espíritu de Yahveh (11,2), y sobre 
su siervo, Yahveh ha puesto su espíritu (42,1). Armado con 
este espíritu, el retoño de la raíz de Isaí gobernará en justicia 
y favorecerá al pobre (ll,3ss), y el siervo de Yahveh, que no 
rompe la caña cascada, no descansará ni desmayará hasta que 
haya establecido la ley en la tierra (42,1-4). Por eso todas las 
gentes buscan al vástago de Isaí (11,10) y por eso todos los 
habitantes de las islas, esto es, los gentiles, están esperando la 
doctrina del siervo de Yahveh (42,4). 

Para Daniel, el remo de Dios, que destruirá y desmenuzará 
todos los reinos del mundo, abarcará la tierra toda (Dan 2,35. 
44), y todos los pueblos, naciones y lenguas servirán eternamente 
al que es «como hijo de hombre» (7,14). Además de al remo de 
Dios y al «pueblo de los santos del Altísimo» (7,27; cf. 7,18.21s. 
25), Daniel se refiere aquí, a juzgar por la analogía de los cuatro 
animales, de los que dice son «símbolos» de reyes (7,17), al 
hombre que ejercerá el poder real en el reino mesiánico, hombre 
que para Israel es precisamente el esperado «hijo de David». 
El «como hijo de hombre» de Daniel aparece aureolado de gloria 
divina Igual que el Mesías de Isaías (9,5) y de los Salmos (2,7; 
cf. también 110[109],1.3 ®^). Daniel lo ve venir sobre las nubes 

Vom Gehetmms des Gotteswortes 63 128 157s. 

Cf. «Benedikt. Monatschr.» 20 (1938) 368ss. 
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jT Yahveh (cf. Sal 

’ ^^Í^67],34; ¡s 19,1; Ex 14.19s.24); esto nos indica 
no solo que su remo es de origen celeste, sino que él mismo es 

ÍoÍaTs «leste (cf. Miq 5,1). Pues sólo del celo 

Lbía anuncado «r D^os le 

b) La vida eterna 

, Antiguo Testamento, todo lo refe- 

Que nf n rodeado de una profunda oscuridad, 

que no puede menos de sorprendernos por el contraste que im¬ 
plica con la elevación y pureza de la idea de Dios y con la r¿k- 

1 ® unía a este Dios con el pueblo de 

Lrael y con os individuos que lo constituían. La perduración 
de la personalidad humana después de la muerte era un hecho 
firmemente admitido (cf. Gén 15,15; 37,35; 1 Sam 28,15.19; 

1 Ke íA^ls). pero la existencia en el oscuro mundo inferior, en 
eUeol tenebroso (cf. Job 10,21 s), era una existencia sombría a la 

M I 7^8^ 1 sueño (Job 

níp ?’ ^ (Eclo 14,17). Cierto 

que la descripción oarticularmente tenebrosa que el Eclesiastés 

de que les muertos carezcan absolutamente de conciencia, pues 
una creencia de ese estilo estaña en contradicción con todas las 
T antigüedad (cf. 1 Sam 28.15ss; 

,,,Kj lo que si que significa es que con la muerte se 
acaban todos los planes y todas las actividades útiles y que los 
muertos no toman ya parte alguna en lo que sucede bajo^el sol 

ciL'deben*'. d- í (Sal 88[p].I3). al que todos sin excep: 
9 70 1 A A ^ misma suerte (Job 30,23 ; Ecl 

hombres (pi 9,5) e incluso de Dios (Sal 
»5L8/J,6), y ninguno retorna (Job 7,9s; 10,21; 14,12). ' 

t-n ° dejaba abierto un problema que para los jus¬ 

tos había de resultar torturante; ¿Dónde estaba la justicia divi- 
na, Qoade la remuneración de los justos y el castigo de los im- 
manifiesto que no (Jer 12,1-4 • lob 21 7-15 
30-34; 24.1-25; Ecl 7T5; 8,10s^2a.l4y. Los pL^tbíL 
sus antiquísimas tradiciones que en un principio el hombre no 
habla estado sujeto a la muerte, hasta el momento en que en 
castigo del pecado de sus primeros padres. Dios lo había abando¬ 
na o a sus propias fuerzas naturales, que necesariamente des¬ 
aparecían con la muerte (Gén 2,17; 3,19; Sab 1,13; 2 23s)- 
pero con esto no se resolvía el problema de la remuneración, y', 
sin embargo, pese a toda la oscuridad que rodeaba a estos pro¬ 
blemas, aquellos justos no dudaron de la justicia divina ni de 

síuXoñriJafr’XO bersteiner, Die Chrú 
síusbofic^ijfí des Alten Testamentes. KurZe Darlegung und ErkUrune 

Vmn meísiantscíien Wetssagungen (Herder, Viena 1947)^ 

Vom Geheimms des Gottesivortes (cf. nt.16) 181-204. ’ 
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que, aunque ellos no supieran cuándo ni cómo. Dios trataría a 
cada uno según sus obras (cf. Ecl 3,17; 8,12b.l3: 11,9; 12,14). 

La luz que brota de esta convicción de fe va poco a poco 
disipando la oscuridad. Yahveh rescatará al alma del justo del 
poder del mundo inferior (Sal 49[48], 16). A esta creencia se 
añade la idea consoladora de que la unión con Dios no puede 
estar limitada a esta vida mortal y de que Dios será eternamente 
el bien de sus justos incluso después de muertos (Sal 73[72], 
23^28; cf. también Sal 16[15].541; ]7[16],15). Según Isaías 
(14,15), la suerte de los muertos en el seol no es para todos la 
misma: los grandes impíos van «al más profundo abismo» (cf. 
Ez 32,19'32). La resurrección de los muertos que describe Eze- 
quiel (37,1-14), y quizá también la que menciona Isaías (25,8: 
26,19), es una mera imagen literaria de la restauración de 
Israel o de la conversión de los gentiles®'; pero aun así, presu¬ 
pone la creencia de que Yahveh tiene poder para resucitar a los 
muertos. Esta creencia era conocida (y fue expresada) ya en 
época muy primitiva: «Que Yahveh da la muerte y da la vida, 
hace bajar al sepulcro y subir de él» (1 Sam 2,6). Al final de los 
tiempos, Yahveh usará de este su poder sobre la muerte: «Las 
muchedumbres de los que duermen en el polvo de la tierra se 
despertarán, unos para eterna vida, otros para eterna vergüenza 
y confusión» (Dan 12,2). Daniel se refiere aquí, en primer tér¬ 
mino, a los mártires de la persecución de que ha hablado ante¬ 
riormente y a los israelitas traidores que se pasaron al lado del 
perseguidor (cf. ll,14.32s). En la época de los Macabeos, héroes 
y mártires se consuelan con la esperanza de la resurrección de 
la carne (2 Mac 7,9.11.14.23; 12,43s; 14,46). El autor del libro 
de la Sabiduría dice de las almas de los justos que están «en 
las manos de Dios», o sea bajo su protección, y, por tanto, 
«gozan de paz», «están en la paz» y ya no les alcanza el dolor 
(XL3: 4,7). Poseerán esta felicidad desde el momento de su 
muerte, «al tiempo de su recompensa» alcanzarán su perfección: 
brillarán «como centellas en cañaveral», tendrán parte en el 
eterno dominio de Dios, «conocerán la verdad» y «en amor» per¬ 
manecerán junto a Dios (3,7-9). La descripción que el autor hace 
del juicio final (4,20-5,23) presupone la creencia en la resurrec¬ 
ción de la carne, sin la que tampoco se comprenderían sus no¬ 
ciones de «incorruptibilidad», «inmortalidad» y «vida», pues la 
inmortalidad a que él alude es la que Dios destinaba al hombre 
dentro del plan primitivo de su creación (2,23). La esperanza 
de la resurrección hizo que les justos encontraran pleno consuelo 
en las promesas del esplendoroso futuro mesiánico del pueblo de 
Dios. Gracias a ella tuvieron la confianza y aun la certeza de 
que no sólo sus descendientes, sino también ellos, tendrían per¬ 
sonalmente su parte en el divino reino mesiánico 

Cf. H. Haag, Was lehrt dic liícrarische Untersuchung des E¿e- 
chiel'Textes? (cf. nt.21) 51-64. 

** Cf. mi artículo AlUesiamcnlliche fensetisvorstellung und Irrtums- 
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5. Carácter fundamental de la religiosidad 
del Antiguo Testamento 

Objetivamente, la religión de Israel aparece, sobre todo, como 
alianza de Dios con su pueblo; subjetivamente, como temor de 
Dios. El justo del Antiguo Testamento está totalmente dominado 
por la impresión de la extraordinaria grandeza y del supremo 
poder de Dios y por la conciencia de su propia debilidad y cadu- 
cidad. Frente a la santidad de Yahveh, que no deja a nadie 
que atente contra su honor, estaba la pecaminosidad del hombre. 
De aquí el espanto que en el Antiguo Testamento sobrecoge a 
todos los que entran en contacto inmediato con Dios, de aquí 
su temor de que este contacto pueda traerles la muerte (c£. Ex 
20,18ss: Jue 6,22s: 13,22; Is 6,5). En la piedad de todo el 
Antiguo Testamento resuenan los ecos de los truenos de la teo- 
fanía del Sinaí. Ahora bien, el pavor que Yahveh infundía a 
su pueblo no debía reducirse al miedo de morir que entonces 
le sobrecogió, pues entonces no sería verdadero temor de Dios. 
Aquel miedo momentáneo había de desaparecer para dejar su 
lugar al temor de Yahveh. Por eso dijo Moisés a los israelitas: 
«No temáis, que para probaros ha venido Dios, para que ten- 
gáis siempre ante los ojos su temor y no pequéis» (Ex 20,20: 
cf. Dt 5,26). En lo esencial, este temor de Dios consiste en 
sentirse el hombre totalmente penetrado de la majestad de Dios, 
en saberse absolutamente dependiente de él, en someterse total- 
mente a su voluntad, en huir de ofenderle y en esforzarse por 
cumplir sus exigencias. En el Antiguo Testamento se dice fre¬ 
cuentemente que el temor a Dios consiste en observar sus man¬ 
damientos y seguir sus caminos. 

El saber que Dios no quería el exterminio del hombre, sino 
su salvación, y especialmente el recordar su alianza, disipaban 
en el hombre temeroso de Dios el miedo a morir y en su lugar 
despertaban su confianza en Yahveh. Jesús, hijo de Sirac, exhorta 
a los que temen al Señor a que esperen confiadamente en su 
misericordia (Eclo 2,7-11). La fuente de esta confianza es pre¬ 
cisamente el temor de Dios: «El temor de Yahveh es fuente 
de vida que aleja de los lazos de la muerte» (Prov 14,26s). No 
hay en él nada de forzada sumisión a la majestad divina, pues 
es una actitud de respeto que el hombre se siente íntima y libre¬ 
mente movido a adoptar a la vista de la excelsitud divina y de 
su propia insignificancia y dependencia de Dios. 

De esta actitud nace la veneración que el que teme a Dios 
le rinde_ de pensamiento, palabra y obra; en último término, no 
por egoísmo ni por esperanza de premio o temor de castigo, sino 
porque reconoce y ve la verdadera relación que existe entre 
Dios y el hombre. Esta es la doctrina del libro de Job: Satanás 

losigkeü der inspinerten Schnftsteller. «Bíblica» 25 (1944) 335-345; 
Vom Gehetmms des Gotteswortes 364-370. 
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acaba por reconocer que Job sirve a Dios desinteresadamente 
(cf. Job 1,9'12; 2,3'10). De esta misma forma concibe el Ecle^ 
siastés el verdadero temor de Dios: la norma última de la vida 
es la sumisión respetuosa a la voluntad divina, suprema sobre los 
hombres y excelsa; ningún hombre puede «enderezar lo que Dios 
torció» y todos han de someterse con humildad a los límites que 
Dios les ha impuesto (cf. 3,14; 4,17; 5,1.6; 7,13s) Agur, hqo 
de Jaqué, dice en el libro de los Proverbios; «Dos cosas te pido, 
no me las niegues antes de que muera; tenme lejos de la men- 
tira y del engaño y no me des ni pobreza ni riquezas. Dame 
aquello de que he menester. No sea que harto te desprecie y 
diga; "¿Quién es Yahveh?”, o que, necesitado, robe y blasfeme 
del nombre de mi Dios» (Prov 30,7ss). Aquí vemos la razón 
última del consejo del Eclesiastés de gozar de la vida en los 
límites en que Dios lo permite (cf, 2,24s; 3,12s; 8,15; 9,7ss; 
11,9), así como de la súplica, que tan repetidamente se hace a 
Dios en los Salmos, de que defienda al justo contra el mal o 
le conceda bienes terrenales; el hombre debe esforzarse por con- 
servar o conseguir las condiciones de vida y las fuerzas físicas 
que le hagan posible servir a Dios con fidelidad y respeto y, pese 
a todos los enigmas y a la oscuridad que rodea a esta vida, y, 
sobre todo, a la vida en el trasmundo, contentarse humildemente 
con la suerte que Dios reserve para él. 

El fundamento de esta reverente actitud lo constituye la firme 
fe en Dios, que se revela sin dejar de ser al mismo tiempo 
inconcebible y misterioso. El mandamiento que para probarlos 
impuso Dios a los primeros hombres (Gén 2,16) no constituía 
una prueba de mera obediencia, sino también una prueba de 
fe. La serpiente acusa a Dios de insinceridad y de envidia (3,5); 
Eva la cree, y al creerla falta a la fe en Dios; así es como llega 
a pecar de hecho contra la obediencia (3,13). La obediencia 
que Abrahán presta a Dios es heroica, porque heroica es tam- 
bién su fe en las promesas de Dios, incluso en aquellas que están 
en contradicción con la naturaleza o en aquellas otras que sólo 
se cumplirán pasado largo tiempo (cf. Gén 12,1'5; 15,1'6; 17, 

En este sentido es en el que hay que entender aquel difícil pa¬ 
saje del Eclesiastes (7,16s) en el que se dice que el hombre temeroso 
de Dios debe evitar todo exceso tanto en la justicia (piedad) como 
en la injusticia (maldad). El versículo 15 dice que hay justos que 
mueren en toda su justicia e impíos que con todas sus iniquidades 
campan largo tiempo. La exhortación que le sigue: «No quieras ser 
demasiado justo ni demasiado sabio; ¿para que quieres destruirte?», 
puede, pues, dirigirse a aquellos que, observando con escrúpulos y aun 
con mezquindad lo que ordena la ley, pretenden asegurarse las bendi¬ 
ciones temporales de Dios; quieren, por decirlo así, obligar a Dios. El 
versículo 17, en cambio, parece dirigirse a quienes, despreocupados 
por la experiencia de que en este mundo nunca se da la sanción justa 
(v.l5), dejan tranquilamente rienda suelta a su maldad. El temeroso 
de Dios evita ambos extremos, pues para el la norma última de com¬ 
portamiento no es, como para estos dos, la esperanza del premio ni el 
temor del castigo, sino el temor de Dios y el respeto de su santa 
voluntad. 
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15.23; 21,9-14; 22,1-18). La fundamental importancia que se 
atribuye a esta fe se expresa en las palabras ; «Y creyó Abrahán 
a Yahveh, y le fue reputado por justicia» (15,6), o sea, como 
comportamiento grato a Dios; después de lo cual Yahveh hizo 
pacto con Abrahán (15,7-21). En vanes pasajes (Núm 14,11; 
Dt 1,32; 9,23 ; Sal 78[77],32; 106[105],24), la sedición en el 
desierto, que rué causa ae que todos aquellos que habían visto 
la gloria y los prodigios de Yahveh en Egipto y en el desierto 
no vieran la tierra prometida (Núm 14), se identifica con la falta 
de fe (cf- también Sal 78[77],22). Era al mismo tiempo falta de 
te y falta de confianza. Para Isaías, la fe (7,9; 28,16) y la con¬ 
fianza (30,15), en las que el profeta ve las condiciones que ha de 
satisfacer su pueblo si quiere sobrevivir, constituyen la perfecta 
entrega a Yahveh, entrega que ni acepta el pacto con el poder de 
los gentiles ni confía en sus propias fuerzas, pues contra toda 
humana esperanza espera en Yahveh, se apoya en sus divinas 
promesas y cumple en todo con prontitud de ánimo las instruc¬ 
ciones de Yahveh. La misma concepción de la fe es la que se 
expresa en un pasaje de Habacuc que ha llegado a ser general¬ 
mente conocido gracias a la profunda interpretación que de él 
hace San Pablo en sus epístolas a los Romanos (1,17), a los 
Gálatas (3,11) y a los Hebreos (10,38); «Mas el justo, por su 
te vivirá» (Hab 2,4), Este es el comportamiento de los ’anawtm, 
de los humildes y de los mansos, que cumplen con lo que quiere 
Yahveh (Sof 2,3), y que en la pobreza y en los oprobios que han 

WéTtiop']""; 76':75Í¡0)‘-“““ 

En una religiosidad cuyas características fundamentales son 
las que hemos descrito no puede faltar el amor. Así, en el Deute- 
ronomio (10,12; cf. 6,1-5; 13,4s) dentro de una sola frase se 
dice que lo que Yahveh espera de Israel es que éste tenga temor 
de Dios, siga todos sus caminos y ame a Yahveh. La observan¬ 
cia de los mandamientos se equipara al temor de Dios (cf. Dt 
6,2.13; Sal 112[111],1; 128[127],1; Prov8,13; 14,2; Ecl 12, 
13), pero también al amor de Dios (cf. Ex 20,6; Dt 11,1.13.22; 

Cf. tambun GustAV E. Glosen, S. I., GotWertrauen und Selb.U 
basche^dung m der Lehre der Schnft der Alten hundes: «Zeitschr f. 
Aszese u. MysliK» 15 (1940) 187-197: «Por su más íntima esencia, 
todo el Antiguo Testamento era una religión de la espera, de la 
esperanza y de la confianza Este lugar predominante que el motivo 
de la confianza ocupaba en el Antiguo Testamento tuvo como conse- 
cuencia que ninguna otra idea religiosa fuera subrayada con tanta 
frecuencia ni desarrollada con tanta amplitud como esta de la con- 
tianza en Dios. El predominio de la idea de la confianza en Dios llega 
tan lejos, que otras virtudes religiosas aparecen como principios par¬ 
ciales, presupues.os o desarrollos, de la confianza en Dios. Muchas 
Ideas que en otra religión que no hubiera estado tan orientada a la 
confianza habrían conquistado una importancia independiente, en el 
Antiguo 1 estamento se consideran como condiciones previas o como 
extenorizaciones de a «esperanza en el Señor». La fe, la obediencia, 
la sumisión a la voluntad de Dios, etc., son virtudes religiosas que 
el Antiguo 1 estamento ve y piesenta como «confianza en el Señor». 
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19,9: 30,16.20: Sab 6,18: cf. también Job 14,15.21.23s.31). La 
idea de que, porque lo amó, el dios excelso escogió al pequeño 
pueblo de Israel (Dt 7,6ss), de que Yahveh es misericordioso y 
benigno para con los que le temen (cf. Sal 103[102],11.17) y per- 
dona los pecados de los que se arrepienten (cf. Ex 34,7: Miq 
7,18), había de suscitar algo más que temeroso asombro: había 
de suscitar amor y confianza. Y así, en numerosas ocasiones ve- 
mos en el Antiguo Testamento que el temor de Dios no sólo no 
excluye una íntima confianza con Dios, sino que incluso lleva a 
ella (cf. Sal 23[22] : 63[621: 73[72] : 131[130], y supra I 3). 

El amor a Yahveh había de reflejarse necesariamente en el 
prójimo, creado a imagen y semejanza de Dios (Gen l,26s: 9,7): 
en primer término, en el compatriota, que también participaba de 
la alianza con Yahveh (cf. supra III 3), e incluso en el compa- 
triota hostil (Ex 23,4s: Lev 19,17s). Bajo esta luz es bajo la que 
hay que considerar los llamados salmos imprecatorios. Los ene- 
migos a que en ellos se execra no son sólo enemigos personales 
del salmista, sino enemigos de Dios y del orden justo, y lo que 
las imprecaciones reflejan no es simplemente el deseo de que esos 
enemigos sean aniquilados, sino el del triunfo de Dios, de su 
causa y de la de sus justos. Este triunfo no incluye la destrucción 
definitiva de los enemigos más que en el caso de que éstos per' 
severen porfiadamente en su impiedad. La intercesión de Cristo 
por sus asesinos (Le 23,34) supera indudablemente estos vehe' 
mentes clamores de los salmistas por la justicia de Dios, pero no 
deja de partir del tácito presupuesto de que los culpables se arre- 
pienten de su crimen . 

Una falta de perfección comparable a la que señalamos en 
los salmos imprecatorios se nos muestra en los anatemas del An¬ 
tiguo Testamento que condenan al exterminio y a la aniquilación 
a determinadas personas o cosas odiadas por Dios. Constituyen 
un reflejo de una costumbre imperante en las guerras de aquel 
tiempo, e incluida en la legislación del Antiguo Testamento 
como un medio de la justicia divina y como defensa contra la 
contaminación moral y religiosa que podía derivarse del contacto 
con los cananeos, cuya depravación moral era grande (cf. Gén 
I5,l6: Lev 18,24-30: Dt 7,1-4: 12,31: 20,16ss: cf. también 
Dt 20,10-15: 25,17ss: 1 Sam 15). Su dureza no dimanaba, pues, 
de un deseo de venganza puramente personal ni nacional '’L 
Cierto que en el Antiguo Testamento se manifiesta una concien¬ 
cia nacional muy marcada, pero se basa, sobre todo, en la elec- 


Otros detalles sobre los salmos imprecatorios en Voin Gehctnims 
des Gottesivortes (c£. nt.16) 349s, donde también se encontrarán refe¬ 
rencias bibliográficas. , 

‘2 Cf. sobre esto mi comentario Das Buch Lsiher (Bonn 1941) 47s; 
H. JUNKER, Der alL Bann dte heidnischen Volker ais moialtheo' 

lo^tsches und offetjbamn^s^eschttliches Problem: «Tneier theol. Zeitsch.» 
(1947) («Pastor Bonus» 56) 74^89; H Stieglec^ER, Harte und Grau' 
samheit tm A. T.: «Theol -prakt. Quartilschr.» 98 (Linz 19!)0) 9-30 
105-128; H. Kruse, De infenoritate moralt Vetens Tes^amentt. «Ver- 
bxim Domini» 28 (Roma 1950) 77 78. 
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ción divina de que ha sido objeto Israel, y esta elección se 
considera como un don gratuito e inmerecido (cf. Dt 7,7s), y 
cuando se relatan las palabras con que Dios la da a conocer, se 
dice también que todos los pueblos pertenecen a Yahveh (Ex 
19,5). La tabla etnográfica del Génesis (10) expresa en forma, 
para aquel tiempo única, la relación familiar que une a todos los 
hombres y a todos los pueblos ‘'L Como preludio de la admisión 
de todos los pueblos en el pueblo de Dios que tendrá lugar al 
final de los tiempo (cf. III 4a), a lo largo de la historia de Israel 
hubo numerosos gentiles que fueron admitidos en el pueblo es- 
cogido y en su religión (cf. Ex 12,38; Núm 10,29-32; Dt 23,8s; 
Jos 6,22-25; Jue 1,16; Rut 2,1 Is; 2 Sam 12,9; 15,19-22; 18,2; 
2 Re 5,15ss; Jdt 14,6). Los profetas manifiestan en algunas oca¬ 
siones su comprensión por las desdichas de los gentiles (cf. Is 
16,l-5.9ss) y les prometen a ellos también que su destino cambia¬ 
rá antes de llegar al final de los tiempos (cf. Jer 46,26; 49,6; 
Ez 29,13ss). En el libro de Jonás, el amor de Yahveh a los gen- 
üles y a todas sus criaturas se expresa en forma conmovedora 
(cf. 3,10; 4,2.11) ■'h y en el de la Sabiduría leemos esta plegaria 
admirable: «Pues amas todo cuanto existe y nada aborreces de 
lo que has hecho, que no por odio hiciste cosa alguna Pero a 
todos perdonas, porque son tuyos. Señor, amador de las almas. 
Porque en todas las cosas está tu espíritu incorruptible.» 


CONCLUSION 

Nuestra breve exposición sistemática de los elementos esen¬ 
ciales de la religión del Antiguo Testamento nos demuestra que 
también esta religión tuvo una evolución histórica, lo que no 
debe entenderse en el sentido de que en el curso del tiempo 
llegara a ser algo totalmente distinto de lo que era en un prin¬ 
cipio, sino en el de que, gracias a la actuación de ciertos hombres 
inspirados por Dios, los gérmenes que desde el primer momento 
estaban contenidos en ella se desarrollaron orgánicamente. 

Antes de terminar hemos de hacer breve mención de las prin¬ 
cipales etapas de la historia de la religión del Antiguo Testamen¬ 
to. En el capítulo 2, parágrafos 2 y 3, hemos esbozado la religión 
de los padres y de los patriarcas anterior a la alianza del Sinaí. 
De la etapa mosaica hemos tratado con mayor detenimiento, 
considerándola como el fundamento de la religión de Israel. Pero 
aún nos quedan por hacer algunas observaciones históricas sobre 
la época posterior. 

El establecimiento de los israelitas en la tierra de Canaán im¬ 
plicaba un grande peligro para la puieza de la religión mosaica. 
Los israelitas entraban en contacto con un pueblo cuya cultura 

^-^Vom^Gehetmnis des Gotteswortes (206) 283 y 285. 
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material estaba más adelantada, y el libro de los Jueces nos da 
testimonio de los muchos que, al adoptar esa cultura, adoptaron 
también sus cultos idolátricos. El que en aquel momento la reli¬ 
gión de Yahveh no desapareciera y aún se conservara pura en 
su esencia, resulta verdaderamente extraordinario. De entre quie¬ 
nes en aquella época la defendieron, es a Samuel a quien hemos 
de citar en primer lugar; él extirpó las infiltraciones de la ido¬ 
latría y veló por los derechos de Yahveh en el momento de la 
instauración de la monarquía (cf. 1 Sam 7-16). En su tiempo, 
la inspiración de Yahveh se manifestó, en una forma especial, en 
los grupos de profetas (1 Sam 10,5s.l0ss), que debían depender 
de él de algún modo (1 Sam 19,20), igual que más adelante 
hubo otros grupos parecidos que dependían de Elíseo (2 Re 2, 
15 : 4,38-44; 9,1) y evidentemente también de Elias (2 Re 2,15 ; 
cf. 1 Re 18,22). En el primero de Samuel (10,5) se describe 
cómo bajan del alto de Yahveh, precedidos de salterios, tímpanos, 
flautas y arpas, profetizando. Esto nos permite asegurar que cons¬ 
tituían comunidades cultuales que, bajo la inspiración cansmática 
de Yahveh (cf. 1 Cor 14), cantaban y danzaban acompañándose 
de músicas (como «la profetisa» María, hermana de Moisés, 
acompañada por todas las mujeres israelitas [Ex 15,20s], y como 
los setenta ancianos [Núm 11,25-29]). Estos grupos de profetas 
constituyeron un firme apoyo para la revivificación y la defensa 
de la fe en Yahveh tanto en la época de Samuel como un siglo 
más tarde en la de Elias y Elíseo; por ello fue por lo que la rema 
Jezabel los persiguió tan cruelmente (1 Re 18,13). Desde luego 
no estaban a seguro de toda posibilidad de degeneración, especial¬ 
mente cuando aspiraban a conseguir el favor del monarca o el 
del pueblo (cf. 1 Re 22,6-28; Jer 5,31; 6,13s; 23,14; Ez 13,10; 
Miq 3,5) 

En la primera época de los reyes, el acontecimiento de mayor 
importancia cultual fue el traslado del arca de la alianza al monte 
de Sión, pues de ese modo David transformó a Jerusalén en 
centro religioso, además de político, de su remo. La construcción 
del templo a que procedió Salomón fue el complemento de esta 
medida. Pero con ella no se eliminaron los altos de Yahveh ni 
el culto que en ellos se le tributaba, que en muchos casos adop¬ 
taba la forma del Baal cananeo; en algunos altos de Yahveh 
llegó incluso a infiltrarse la idolatría (cf. 1 Re 14,22ss). Una 
importancia permanente tiene la promesa divina que Yahveh hizo 
a David a través de su profeta Natán; «Permanente será tu casa 
para siempre ante mi rostro, y tu trono estable por la eternidad» 
(2 Sam 7,16); con ella las esperanzas mesiámcas quedaban liga¬ 
das a la descendencia de David. David goza de merecida fama 
como salmista. A el, y no, por ejemplo, a Moisés, es a quien se 
atribuye la ordenación del canto y de la música en el culto que 
se celebraba en el templo (cf. 1 Par 25; Neh 12,24). 

n Cf. Hub. Junker, Prophet und Seher tn Israel (Trevens 1927). 
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La separación del remo a la muerte de Salomón significó 
para el remo septentrional el comienzo de la decadencia religiosa, 
ian el remado de Ajab, y por influencia de su mujer Jezabel, al 
culto del toro, que en último término se dirigía a Yahveh, vino 
a añadirse el culto del Baal de 7'iro. En la lucha contra la deca¬ 
dencia moral y religiosa destaca una figura gigantesca e inolvi¬ 
dable: la del profeta Elias, que salvó la fe en Yahveh (1 Re 17; 
2 Re 2), aunque el culto de Baal no fue eliminado hasta que 
después de su muerte, en la época de su sucesor Elíseo, el 
rey Jehu exterminó sangrientamente a la familia de Ajab 
(2 Re 9s). 

Mientras que la gran masa del pueblo, moral y religiosamente 
corrompida, maduraba para la ruma, los profetas escritores de la 
época anterior al exilio y de la del exilio mismo, en su lucha 
contra esta decadencia, con sus exigencias de entrega personal y 
total a Yahveh, de las virtudes sociales de la justicia y del amor 
al projimo, así como con sus esperanzas mesiámcas, dieron a la 
revelación de la imagen de Dios del Antiguo Testamento una 
elevación inigualada y crearon tesoros religiosos de imperecedero 
valor 

El del exilio babilónico fue para Israel tiempo de purificación. 
Después de el, los judíos (la mayor parte de los que volvieron 
Gran. ugI reino meridional, el de Juda, y por eso a partir de este 
momento hablamos de «historia judía») ya no incurrieron más 
en la idolatría. Muchos permanecieron en los países a que habían 
sido deportados o a los que habían hmdo. Así nació la diáspora 
judia,^ que fue creciendo por los no judíos que se adhirieron a la 
religión de Israel. Los repatriados no recuperaron su indepen¬ 
dencia nacional. Su país formo parte, primero, del imperio persa; 
luego, del de los tolomeos de Egipto; después, del de les seléuci- 
das de Siria. Por último, la lucha de los Macabeos por la libertad 
les proporcionó una autonomía política que duró casi un siglo. 
El judaismo posterior al exilio, aunque seguía concediendo gran 
importancia a su descendencia de Abrahán, no constituía ya un 
conglomerado político nacional, y por lo único que se distinguía 
de los demás pueblos era por formar una comunidad religiosa. 
La ley mosaica eia el lasgo diferencial de los judíos en Palestina 
y en la diáspora, lo que nos hace comprender el alto aprecio en 
que la tenían y el celo con que la obseivaban, dos rasgos esen¬ 
ciales de la religiosidad postexílica ‘’L 

La terrible desdicha de la derrota nacional les enseñó también 
a estimar el pasado y sus tesoros religiosos. Se reunieron las sa¬ 
gradas escrituras para evitar su desapaiición (cf. 2 Mac 2,13s) y 

19'’6) Wtrken der ail. Propheten (Dusseldorf 

Sobre la piedad bíblica pos'exílica, que no debe confundirse con 
la observancia formalista de la ley ni con la lustificación por las obras 
del fariseísmo posterior, cf. F.íanz Auer, Atl. Fromrmgkeít- «Reden 
und Vortrage c'er Hochscnule Passau» 6 (1947) 20-26; Rupert Storr 
Díe Vromn.ipJiLit mi A. T. (Munich-Gladbach 1928) 96-126. ’ 
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se estudiaron diligentemente (Esd 7,6.1 Os; Neh 8; Eclo 39,lss) 
en un intento de compenetrarse espintualmente con su contenido. 
Se adaptaron a las necesidades espirituales del momento y se «rC' 
editaron» con inclusión de nuevos fragmentos redactados en per- 
fecta identidad espiritual con los antiguos. En los nuevos salmos 
se escucha el eco de la revelación antigua. Todo esto había ocu¬ 
rrido ya antes del exilio. En los Proverbios de Salomón, por ejem¬ 
plo, la religión de Yahveh se había incorporado la antigua sa¬ 
biduría oriental. A esta colección de Proverbios (10,1-22,16) los 
«varones de Ezequías, rey de Judá», añadieron otra (25,1-29,27). 
Ya antes del exilio la legislación mosaica había sido ampliada 
(conservándose su espíritu con toda fidelidad) para adaptarla a 
las nuevas y diferentes circunstancias. Los profetas no fueron los 
únicos que coleccionaron sus propios vaticinios, pues también lo 
hicieron sus discípulos. En los salmos 46(45) y 48(47), por ejem¬ 
plo, es evidente el mesianismo de sello isaiano. Un lasgo carac¬ 
terístico de la literatura postexílica es el uso que hace de los 
libros sagrados más antiguos. El autor de la primera paite de los 
Proverbios (hacia mediados del siglo v) nos da un buen ejemplo 
de ello, pues su obra, que sirve de introducción a las colecciones 
más antiguas, es una inteligente selección del Deuteronomio, de 
Jeremías y especialmente de Isaías. En el libro de Job, en el 
Eclesiástico y en la Sabiduría volveremos a encontrar este «estilo 
antológico» Jesús, hijo de Sirac, se compara a sí mismo con 
un canal que deriva su agua de un río, con lo que quiere decir 
que primero estudió la ley para su propio provecho, pero luego 
la plena sabiduría que de ese modo alcanzó se desbordó y al¬ 
canzó a todos los que buscaban la sabiduría (Eclo 24,30-34). En 
todos estos casos nos hallamos ante una inspiración reproductora. 
Pero junto a todo esto, en la época postexílica la revelación siguió 
haciendo progresos importantes. En los libros de David y de 
Tobías, con las doctrinas de los ángeles mediadores de la reve¬ 
lación y de los ángeles tutelares de las naciones y de los indi¬ 
viduos, se perfeccionó la angelología, que desde un principio 
conocía Israel (cf. Gén 3,24; 19,1; 28,12; 32,Is; Ex 25,18ss; 
1 Re 22,19; Is 6,2s; Ez 1,5-14; 10,1). Lo mismo ocurrió con 
la demonología (Satán ; Zac3,ls; Job 1,6-12; 2,1-7; 1 Par 21,1; 
Sab 2,24), que también era conocida en la antigüedad (en la ser¬ 
piente del paraíso se revela un ser espiritual hostil a Dios y a los 
hombres [Gén 3,l-5.13ss; Sab 2,24], y el demonio del desierto, 
Azazel, se opone a Yahveh [Lev 16,8.10.21.26]) Gracias a la 
claridad que comienza a hacerse sobre la suerte en el trasmundo, 

A. RobeRT hi estudiado el esdlo antológico en su trabajo Les 
attaches ItUéraires bibliques de Prov 1-9. «Rev. Bibl.» 43 (1934) y 44 
(1935). En su opinión, el Cantar de los Cantares pertenece al mismo 
genero literario (Le genre Uitéraíre du CetnUque des CaniiQues: «Vi- 
vre et Penser» 3 [1943'44; continuación de la «Rev. Bibl » durante 
la guerra] 192-213} Cf. también Voni Gehcimms dts Ge’ e^'^vorUs 359s. 

Cf. Paul Hcinisch, Theolo^^ie des A. T, (Bonn 1940) 100-114; 
H. Kaupel, Dic Demonen tm A. T. (Augsburgo 1930^ 
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el problema de la sanción trascendente se aproxima a su solución 
(cf. III 4b). Con claridad creciente la sabiduría divina aparece 
concebida como una persona emanada de Dios, pero íntimamente 
unida a él en su vida y en su actuación, concepción con la que 
se prepara la revelación del Dios uno y trino que iba a darse a 
conocer en el Nuevo Testamento. Y, por último, la importancia 
que en los libros sapienciales se concede a lo humano y a lo cos' 
mopolita allanó el camino por el que la religión judía había de 
abandonar su limitación nacionalista y convertirse en una religión 
universal 

La religión del Antiguo Testamento está esencialmente vo- 
cada al futuro, en el que espera su perfección. Es una religión 
de elección; eligiendo al patriarca Abrahán, Yahveh se proponía 
hacer de Israel un semillero en el que se conservara la verdadera 
fe hasta el momento en que, plenamente madura, pudiera ser 
trasplantada a todos los pueblos (cf. III 4a). La religión del An^ 
tiguo Testamento es soteriológica: «Yo soy Yahveh, tu Dios, 
que te ha sacado de la tierra de Egipto, de la casa de la serví- 
dumbre» (Ex 20,2); así es como Yahveh se presenta a su pueblo. 
La redención perfecta del pecado, del dolor y de la muerte 
queda reservada a la época mesiánica (cf. Is 25,8 ; 33,24 ; 43,25 ; 
Jer 31,34; Ez 36,25ss.33; Sal 130[129],7s). La religión del An¬ 
tiguo Testamento es una religión revelada, aunque la plena reve¬ 
lación de la gloria de Yahveh y el perfecto conocimiento de 
Dios no serán posibles hasta la época mesiánica (cf. Is 11,9; 
40,5). La revelación se hizo por medio de los profetas, y por eso 
la religión de Yahveh es una religión profética. En la bienaven¬ 
turanza final ya no será preciso que se exhorten y enseñen los 
unos a los otros, pues todos conocerán a Dios de modo inme¬ 
diato (Jer 31,34; Is 54,13; cf. Ap 22,4s). Sólo entonces se reali¬ 
zará plenamente el gran contenido de la alianza; «Yo os haré mi 
pueblo y seré vuestro dios» (cf. I 3); sólo entonces se conseguirá 
el salom perfecto, la íntima unión entre Dios y el hombre (l 2). 
La religión del Antiguo Testamento es exclusivista; Yahveh no 
tolera que Israel divinice a la naturaleza ni a los hombres, ni 
adore a una deidad madre, ni rinda culto a los daimones o a las 
imágenes, ni que practique la magia (cf. Ex 20,3ss.23; Núm 23, 
23; Dt 4,16-19). El honor de Yahveh exige que todo des¬ 
aparezca de la tierra; en el gran día del juicio sólo Yahveh será 
exaltado (cf. Is 2,9-21). La religión del Antiguo Testamento es 
una religión histórica, fundada por la intervención de Yahveh 
en el curso de la historia. Las religiones de la naturaleza no co¬ 
nocen más que el eterno ciclo natural. Yahveh, señor de la histo¬ 
ria, la pone en movimiento con la intención de llevarla a su final; 
un final que es plenitud y en el que todo el movimiento a que 
él dio oiigen cesará entrando en su eterna paz (cf. Gén 2,2s; 
Sal 95[94],11; Heb 4,9s; Ap 21,6). 

Cf. Vom Gehetmmb des GotieswoYÍes 360-363. 
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La religión del Antiguo Testamento llega a su plenitud en la 
religión de Jesucristo. Sólo en ella se convierte en la religión 
universal a que su historia la predestinaba, solo en ella recibe 
su perfección última. Cristo redentor consumo la expiación suma 
y perfecta exigida por la conciencia de culpa viva en los mas 
nobles espíritus del Antiguo Testamento (cL Is 6,7; ; 

Jer 14,20; Miq 6,6s; Sal 51[50]; 130[129],3), simbolizada en 
las innumerables víctimas cruentas, prometida P'^° 

la pasión y muerte del siervo de Yahveh (Is 53,442; III 4a). 
En la encarnación del Hijo de Dios culmina la revelación del 
Antiguo Testamento, y el máximo don que Yahveh hizo a su 
pueblo, el de habitar en medio de él, alcanza su rnaxima realidad, 
Lima e insuperable (cf. Ex 25,8; 29,45s: Jn 1,14; Ap 21,3). 
Con la sangre de Cristo se sella la nueva y f «na alianza, en la 
nue la antigua alcanza su perfección final (ct. Mt ¿o,¿o, Le ¿ , 
L; Heb 9,14s; 12,24; 13,20), 
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En el Antiguo Testamento aparecen algunas alusiones a la 
historia del judaismo palestmiano antes de comenzar la era criS' 
tiana. Pero son insuficientes para reconstruir totalmente esa his' 
tona, cuyo conocimiento es absolutamente necesario para com- 
prender la de los comienzos del cristianismo. 

Afortunadamente poseemos otras fuentes, y en ellas gran 
cantidad de datos. Son, por ejemplo, el Nuevo Testamento; 
Filón, contemporáneo de Jesús; Flavio Josefo, historiador nacido 
en Jerusalén en el año 37 ó 38, hombre educado por sacerdotes 
y por fariseos; la literatura rabínica, de contenido muy hetero- 
géneo, pero que incluye fuentes antiguas ^; en los apócrifos y 
pseudoepígrafos del Antiguo Testamento, redactados entre los 
siglos 111 a. C, y ii d. C.; en inscripciones y en declaraciones de 
autores griegos y latinos. Siempre que los testimonios de toda 
esta serie de textos coinciden o convergen, podemos estar seguros 
de que reflejan la forma de pensar, la sensibilidad y las costum- 
bres de la época de formación del cristianismo. 

Gracias a ellos nos es posible revivificar la religión judía en 
aquel momento en que la existencia del pueblo israelita había 
de llegar con Jesucristo a alcanzar la plenitud de su sentido úl- 
timo. Es extraño; este pueblo, elegido para preparar el camino 
al Mesías, para recibirlo y anunciarlo al mundo, se unió a sus 
caudillos para rechazarlo, para negarlo, para condenarlo. ¿Cómo 
hemos de explicarnos este evidente fracaso de los designios de la 

^ La literatura rabínica es muy abundante. Sus comienzos se re¬ 
montan al tiempo de jesús. Para facilitar la práctica de la vida reli¬ 
giosa, los maestros de la ley fijaron una serie de usos que completaban 
los preceptos bíblicos o precisaban la forma de aplicarlos. Después de 
la desaparición de la nación judía (70 d. C.), sus escuelas siguieron 
desarrollando sus actividades. Fijaron por escrito las leyes, las comen¬ 
taron y explicaron su relación con las Sagradas Escrituras. A finales 
del siglo d. C. estas explicaciones de la ley fueron recopiladas en 
una colección a la que se dio el nombre de Misnah («Repetición de la 
ley»). Luego esta colección fue, a su vez, explicada por los eruditos 
rabínicos. Así se formó el Talmud en sus dos versiones, la de Pales¬ 
tina (jerusdlmi) y la de Babilonia (bahli). Esta última es la más im¬ 
portante y a ella es a la que se llama «el» Talmud. 

En la misma época se redactaron comentarios a las Sagradas Escri¬ 
turas (midr^im); estos comentarios son muy numerosos y datan de 
las más distintas épocas. A ellos hemos de añadir las paráfrasis arameas 
que acompañaban a la lectura del texto hebreo, que muchos ya no com¬ 
prendían. Su nombre es túrgum («traducción») y en parte datan de fechas 
muy avanzadas. 
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Providencia? ¿A quién hemos de atribuir la responsabilidad del 
fracaso? Les judíos y los escribas se decían discípulos de Moisés 
(¡n 7 y 9) y los fariseos afirmaban ser los exegetas más fieles de 
la ley y sus más estrechos observantes (c£. Act 26,5 ; Flp 3,5). 
Pero, pues no podemos culpar a las Sagradas Escrituras, testi- 
monio de la divina revelación, será a estos hombres a quienes 
corresponda atribuir el fracaso. 

Estos hombres son los sumos sacerdotes, caudillos políticos 
y religiosos del pueblo; son, sobre todo, los fariseos, maestros de 
la ley, preceptores espirituales y guías de conciencia, que ejercían 
una extraordinaria influencia sobre el pueblo y sobre los sacer- 
dotes (Rom 2,17'23). Los sumos sacerdotes, helemzados y secu- 
larizados, alardeaban de lealtad a la tradición, pero no demostra¬ 
ron ser fieles al ideal israelita. En cambio, los fariseos parecen 
haber sido en su mayoría devotos y celosos. Si Jesús les llama 
con tanta frecuencia «hipócritas» —las fuentes rabínicas ven en 
la hipocresía la «úlcera de los fariseos»—, no deja de recomendar 
que se guarden sus preceptos ni condena su exageración en el 
cumplimiento de la ley (Mt 23,3.23). En cambio, sí que condena 
una de sus peores tendencias: el formalismo, la ciega adhesión 
a la letra de la ley, que, por una parte, les lleva a la hipocresía, 
y, por otra, es causa de que olviden el sentido y el espíritu de 
los profetas. Si a esto añadimos el exagerado relieve con que 
insistían en el «dogma nacional» —la preeminencia del pueblo 
elegido—, comprenderemos que habían de perderse en un parti¬ 
cularismo celosamente guardado. Y así era inevitable que no 
comprendieran y que combatieran a aquel que había venido a 
cumplir los vaticinios de los profetas y a incorporar a todos los 
pueblos al verdadero Israel sin necesidad de que pasaran antes 
por el judaismo. 

Vamos ahora a intentar un breve bosquejo descriptivo del 
judaismo en la época de Cristo. Al hacerlo hemos de guardarnos 
de un nesgo, el de dejarnos arrastrar por una tendencia, que 
resulta casi irresistible, a subrayar únicamente sus errores y 
a olvidar que conservó fielmente la esencia de la religión del 
Antiguo Testamento. Lo mismo hemos de decir por lo que hace 
a la tradición: la mayor parte de las desviaciones que de su línea 
se produjeron fueron de poca importancia, aunque sí que existía 
una cierta tendencia a separarse del camino recto. 

En nuestra exposición vamos a escoger algunos puntos de 
vista centrales y a considerar desde ellos los correspondientes 
grupos de componentes esenciales de la religión judía. 


í. DIOS Y EL PUEBLO DE DIOS 

Dios y el pueblo de Dios son las dos cimas que dominan 
todas las perspectivas mentales. 
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1 . Ideas en torno a Dios 

Los judíos demostraron ser guardianes y heraldos, más fieles 
todavía que sus antepasados, del monoteísmo, y, concretamente, 
del monoteísmo moral. No vacilaban en hacer sacrificio de su 
vida antes que renegar de la fe en el Uno y Unico (ehad). Una 
frase que se atribuye al rey Ptolomeo (Epístola a Ansteas, apro- 
ximadamente del año 200) dice: «Dios es para todos ellos el 
punto de que parten en sus discursos; de aquí su superioridad.» 
Concedían más importancia que sus antepasados (en algunos ca- 
sos por influencia del helenismo) a las propiedades de Dios, espe- 
cialmente en cuanto que creador, a su inaccesible majestad, que 
el cielo simbolizaba; a su morada, que eran aficionados a des' 
cribir; a la muchedumbre de sus ángeles, mensajeros y bturgos 
de la corte celestial (la angelología recibió un gran impulso gra^ 
cías a las descripciones con que se ampliaron y adornaron los 
hechos bíblicos, relativamente sobrios); a la espiritualidad e 
inmutabilidad del Dios eterno; a su santidad, que convirtieron 
en su definición («Alabado sea el Santo»); a su providencia, que 
concebían como un condescendiente cuidado de todas las cria¬ 
turas que superaba a todos los milagros imaginables; a su om¬ 
nipotencia, que tenía como consecuencia su omnisciencia, su 
presciencia y la predestinación (a la que cada vez fueron dando 
más importancia); a su benevolencia y a su bondad, que a veces 
eran la causa de que su misericordia pesara más que su justicia, 
sobre todo en su comportamiento con Israel. Pero bástenos esta 
árida enumeración y pasemos ya a estudiar con mayor detalle 
aquellos puntos concretos que lo fueron de controversia entre 
judíos y cristianos. 

El primero es característico de la teodicea judía. Mientias que 
los rabinos en sus sermones populares revisten a Dios de gran 
cantidad de rasgos humanizantes, el judaismo manifiesta ante él 
un temor respetuoso, sobrio y frío, evidente en los nombres que 
da a Dios. Á partir del siglo III dejaron de pronunciarse las 
cuatro letras sagradas que componían el nombre de YaHVeH 
(tetragrama) y se sustituyeron por Adonay (’Adhonav = «nues¬ 
tro Señor»), y en lugar del nombre común usado para Dios, 
el, elohrni, se comenzó a decir «el Nombre», «el Lugar», «el Ho¬ 
nor» . De aquí la invocación que a nosotros nos resulta tan ex¬ 
traña: «Salva, ¡oh Nombre!, a tu pueblo» (Berakot IV 4). En 
esta clase de nombres se manifiesta una tendencia al distancia- 
miento. 

Algunos historiadores afirman que el esfuerzo por confinar 
a Dios en una trascendencia inaccesible es una muestra más de 
esta actitud de distanciamiento. En parte, este reproche está jus¬ 
tificado. Se acepta como dogma inconcuso que Dios habita en 
el cielo y no lo abandona nunca, aunque en numerosas máximas 
se aluda a la sekinah, la presencia visible de Dios en el templo 
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y en toda congregación de los justos. Otra consecuencia de la 
misma actitud de distanciamiento podemos verla en la negativa 
de la teología judía a aceptar la realidad de las hipóstasis divi' 
ñas, en la «sabiduría», en el Espíritu Santo. Contra esto, en los 
últimos libros de la Sagrada Escritura se había hecho perceptible 
el esfuerzo por aproximar al Creador a sus criaturas y por pre- 
parar el camino al dogma de la Encarnación y de la Santísima 
Trinidad. El distanciamiento es una consecuencia de una tenden- 
cía parecida, a saber, de la resistencia a aceptar la realidad de la 
acción divina en lo íntimo del alma, o sea a aceptar lo que luego 
en el cristianismo se llamó la gracia. Dentro de esta postura re- 
sultán perceptibles dos tendencias: una, a mantener a Dios tan 
lejos como sea posible; la segunda, a subrayar con especial m- 
sistencia la libertad humana y su suficiencia, como si se temiera 
destruirla o mutilarla aceptando la necesidad o la conveniencia 
de la ayuda divina para suplir nuestra congénita debilidad. Ello 
no obstante, se impetra la ayuda de Dios contra el pecado. Una 
consecuencia permanente de estas dos tendencias es la falta de 
sensibilidad para la verdadera mística e incluso la tenaz oposición 
a ella. Por lo demás, no se vacila en someter al mismo Dios a las 
leyes de la sanción remuneradora. Con la recompensa satisface 
una deuda y no castiga a nadie sin motivo. Pero no es justo el 
presentar, como muchas veces se hace, a la del Antiguo Testa¬ 
mento como una religión del temor, ni el afirmar que el amor 
es patrimonio del cristianismo. Muchos rabinos condenan el temor 
como menos valioso e incluso como pecaminoso. El verdadero 
justo imita a Abrahán, que siempre se dejó guiar por el amor. 
Hoy como antes sigue invocándose al Señor con esta doble in¬ 
vocación : «Abtnu, Malkemu» («Padre nuestro, nuestro Dios»). 

2. El dogma nacional: Israel y las naciones 

La revelación da testimonio de que Dios escogió a Israel 
como pueblo de su propiedad. Este dogma se convirtió en uno 
de los puntos en torno a los que giraba en gran parte el pensa¬ 
miento religioso del judaismo. 

Lo primero que se hizo fue subrayar exageradamente los da¬ 
tos bíblicos, afirmando que si Dios había elegido a Abrahán y a 
algunos de sus hijos, a los descendientes de Jacob, ello había 
ocurrido como recompensa a sus méritos y que la relación que 
existía entre Dios y el pueblo de su elección (’am segulla) era 
única y exclusiva y resultaba inaccesible para los demás pueblos. 
La alianza pactada entre Yahveh e Israel fue concibiéndose cada 
vez más como un pacto bilateral que obligaba por igual a las dos 
partes. A consecuencia de ese pacto, los israelitas, aunque indig¬ 
nos, son hijos de su dios. Israel y el Señor están tan íntimamente 
unidos, que lo que interesa al uno, interesa también al otro. En 
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todo esto tiene Israel una inamovible garantía del ilimitado favor 
divino. 

Una consecuencia de esta relación es la situación de privilegio 
de Israel. Israel fue la sola nación que se manifestó capaz de 
recibir la thora, la nación que había de guardarla para siempre. 
Israel fue la sola nación a quien Dios encomendó la guarda d" 
su santidad, la única que ha de revelarla a las demás naciones. 
Ello hace posible que se llame «el pueblo santo», «la santa 
semilla» ; tiene que serlo, pues que Dios lo santifica. Por eso el 
Libro de los jubileos (22,11; no pertenece al canon de las Sa¬ 
gradas Escrituras) escribe: «Isiael es la semilla de la justicia 
santificada por Dios en medio de la tierra.» Consecuentemente, 
los judíos se caracterizarían por vanas virtudes: bondad, candad, 
modestia, práctica de las obras de amor al prójimo. Estarían en 
posesión del Espíritu Santo y podrían aguardar confiadamente 
el próximo fin del mundo. Sin embargo, debemos decir que los 
escritores judíos no dejan de censurar las faltas y los delitos de 
esa su gran nación. 

Palestina y Jerusalén participan de la situación de preemi¬ 
nencia del pueblo judío. Palestina, una tierra que es superior a 
todas las otras. Jerusalén, una ciudad que está verdaderamente 
en el punto central de la tierra. En la conciencia nacional y en el 
comportamiento del pueblo se manifiesta la alta estima en que 
se tiene a estos lugares. La emoción con que los judíos hablan 
de «Sión, nuestra madre», lesulta conmovedora, como sus pere¬ 
grinaciones a aquella tierra santa y su costumbre de hacer que 
se les sepulte en ella, pues los muertos de esa tierra «serán los 
primeros en volver a la vida en el día de la resurrección». 

¿No habrá sido este orgullo nacional el obstáculo que impidió 
que Israel alcanzara su meta última y suprema, que era la de 
llegar a hacer de su religión la religión de todos los pueblos? 
En la historia del judaismo es perceptible una evolución que 
conducía al pueblo de Israel al cumplimiento de esa misión. Su 
monoteísmo esencialmente universal lo preparaba también para 
ello. La nación se abre a todos los extranjeros que como prosé¬ 
litos «se refugien bajo las alas de la sekitiah». Los judíos creen 
además que pueden seguir siéndolo aun lejos de Palestina, so¬ 
metidos al yugo del imperio romano e incluso hablando una len¬ 
gua extranjera. ¿No podría hablaise, a la vista de estas condicio¬ 
nes, de una especie de catolicismo, una especie de lelesia? Sólo 
aparentemente. La leligión está tan íntimamente unida a la na¬ 
ción, que le confiere una duración eterna. Por otra parte, sus 
elementos nacionales han llegado a alcanzar un predominio tan 
grande que el segregacionismo religioso resalta cada vez más 
insoportable y mas impenetrable. La leligión de Israel se afirma 
en su carácter de religión de una raza, en oposición a una iglesia 
en su esencia universal. 

Este exclusivismo se manifiesta en el juicio que merecen las 
otras naciones y en el comportamiento práctico que se adopta 
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ante ellas. Se las coiidena como inólatias, corrompidas por todos 
los vicios, malditas de Dios, enemigas implacables de Dios. 
Son pocos los rabinos que les reconocen algún mérito. Por eso 
hay que evitar a esos gentiles, pues Dios mismo los persigue, y 
no hay que tratarlos con amor ni con justicia, que sólo están 
prescritos en favor de los hermanos de raza y de religión. 


11 LA «THORA» 

Conservamos la palabra hebrea que designa a la totalidad de 
la revelación; la traducción habitual, «ley», resulta demasiado 
limitada. El haber recibido la thora, las profecías y leyes divinas 
es el gran privilegio de Israel, como el mismo San Pablo reconoce 
(Rom 3,2; 9,4). Los judíos exageran cuando afirman ser los úni- 
eos dignos de este don divino. Pero lo que sí es verdad es que 
han tenido en alta estima esta gracia. Muchos derramaron su 
sangre en tiempos de persecución, unos porque no entregaron 
los libros sagrados, otros porque continuaron estudiándolos. La 
thora ocupa un lugar ceiitral en todos los aspectos en la religión 
de Israel, que por eso, mas que una teocracia (= gobierno de 
Dios), es una nomocracia (= gobierno de la ley). Los exegetas 
la ven alegorizada en todos los personajes bíblicos. Se tiene la 
impresión de que la thora tiene para el espíritu judío la misma 
importancia que Jesucristo para el cristiano; omnipresente, ella 
es la regla y ella el criterio a que todo debe reducirse. 

La thora abarca; les libros sagrados, inspirados por el Espí¬ 
ritu Santo, y especialmente las escrituras de Moisés, que no 
pueden ser superadas; junto a ellos, la ley oral, que aclara y 
completa las sagradas escrituias y a la que se atribuye igual 
autoridad. El estudio de la thora es una obligación expresa que 
afecta a todos los judíos, o, por lo menos, a los varones. El igno¬ 
rante no puede ser justo. El saber es la suprema virtud. Supera 
incluso al comportamiento recto, puesto que lo determina. Aun¬ 
que en realidad los dos son inseparables. Por eso hay que re¬ 
verenciar a los rabinos, maestros y jueces. Sus enseñanzas tienen 
por objeto levantai un «cercado» en torno a la ley para protegerla 
y facilitar su practica. Peto en la realidad lo que ocune es que 
estos «cercados» son muy fiecuentemente oprimentes y acaban 
jxir atar sobre los hombros de los otros cargas insoportables 
(Mt 23,4). De aquí resulta inevitablemente un formalismo y una 
casuística alambicada y sutil para eludir el cumplimiento de los 
difíciles preceptos. 


III. LA VIDA RELIGIOSA Y EL GUI TO 


En esta época antigua, el pueblo judío se nos presenta como 
un pueblo esencialmente religioso, empeñado en el esfuerzo de 
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hacer de toda su vida nacional y personal un acto de veneración 
de Dios. 

El lugar en que se tributaban a Dios estos actos de veneración 
era, en primer término, el templo; el templo es el punto central 
del mundo, irreemplazable en el papel que desempeña en la vida 
nacional. El culto en el templo se centra en el sacrificio. El pen- 
samiento religioso judío fue depurando y espiritualizando el sa- 
crificio, completándolo con oraciones en las que tomaba parte 
todo el pueblo y atribuyendo luego a estos ritos un poder ca¬ 
tártico. El paso más importante en el camino de esta depuración 
del sacrificio fue la exigencia de que los fieles que lo ofrecían se 
hallaran en una disposición interna de pureza y rectitud de in¬ 
tención. Los servidores oficiales de este culto son exclusivamente 
los sacerdotes y sus jefes, que de esta forma se convierten en los 
órganos directivos de la religión. 

Las fiestas, que en número cada vez mayor llenan todo el 
año, santifican la vida de la nación. Su objeto es atraer las ben¬ 
diciones del cielo y obtener su perdón —esto sobre todo en la 
fiesta llamada Kippur («expiación»)—; los judíos actuales, in¬ 
cluso los indiferentes, siguen observándolas escrupulosamente. 

La existencia individual está consagrada por una tupida red 
de preceptos: santificación del cuerpo por medio de la circun¬ 
cisión y de los preceptos que afectan a la vestimenta y a la 
alimentación; santificación de las principales acciones de la vida, 
e incluso de las cotidianas, por medio de las fórmulas de consa¬ 
gración adecuadas —un buen judío pronuncia unas cien al día—. 
Cuando se quiere dar carácter más solemne a la consagración 
se recurre a los votos. Pero su uso es tan frecuente que, desgra¬ 
ciadamente, pierden su valor. Notemos el progreso constante en 
el camino de la interiorización e individualización de la religión, 
favorecido por la creación y multiplicación de las sinagogas, en 
las que el culto se reduce a oraciones, lecciones y enseñanzas. 
Esto hizo posible que el judaismo soportara sin grave daño la 
desaparición del templo. Este culto smagogal es el que luego 
ofrecerá al cristianismo la base de su liturgia. 

Todo judío piadoso concede a la oración un lugar importante 
en su vida privada, de tal forma que puede decirse que el pueblo 
judío es un pueblo de oración. Algunas oraciones de la liturgia 
del judaismo posbíblico son muy hermosas. Su recitación puede 
convertirse en una costumbre mecánica, pero puede tamb.én cons¬ 
tituir una vivencia profunda y alimentar un verdadero espíritu de 
oración. Las oraciones prescritas son numerosas; según el salmo, 
han de recitarse como mínimo siete veces al día. Para presentar 
a Dios en la forma adecuada este «sacrificio de los labios» con¬ 
viene adoptar una actitud respetuosa y, sobre todo, recogerse 
(kawwana = recogimiento y fijación de la voluntad). A la ora¬ 
ción deprecatoria se le concede gran importancia, pero no tanta 
que podamos olvidar la oración de alabanza, la de acción de 
gracias, la súplica de remisión de los pecados o la pura adoración. 
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Podemos constatar, además, la creciente importancia que 
esta religión concede a gestos y fóimulas a los que atribuye una 
fuerza sobrenatural, preparando así el camino para la idea de 
sacramento. 


IV. LA ETICA 

En el judaismo la moral no está separada de la vida religiosa, 
sino que es uno de sus componentes integrantes. En este aspecto, 
Israel afirma su superioridad sobre todas las religiones y filosofías 
de aquel tiempo. La explicación hay que buscarla en su fidelidad 
a las enseñanzas de los libros sagrados: esta elevación del nivel 
moral —necesaria para abrir las almas a la buena nueva que 
había de traer Jesús— era uno de los fines principales que Dios 
quería conseguir con aquella su larga y paciente pedagogía con 
que fue preparando al pueblo del Mesías. 


1 . Fundamentos de la ética general 

Son muchos y muy precisos. El primero es la concepción del 
hombre como imagen de Dios y rey de la creación. El hombre 
lleva en su alma el sello de Dios. El judío pide a su Señor todos 
los días que conserve pura el alma que él le ha confiado para 
tomársela y para devolvérsela otra vez en el trasmundo. La li- 
bertad es el mayor privilegio del hombre, un privilegio que nada 
puede anular, porque depende exclusivamente de la constitución 
íntima de la criatura; dice un rabino: «Todo está en las manos 
del cielo (= de Dios), menos el temor del cielo.» 

Desgraciadamente, nuestra libertad tiene que luchar contra 
el pecado que está en nosotros. La teología judía ve en la muerte 
el castigo hereditario del pecado de Adán, pero no conoce la 
noción de pecado original, aunque sostiene que en todo hombre 
existe un yéser hü'ra’ (= propensión o inclinación al mal, o VO' 
luntad malvada). Esta naturaleza corrompida es una criatura de 
Dios y resulta necesaria al hombre, pues le impulsa a cumplir 
todas sus funciones vitales. Pero no por eso deja de ser su ene' 
migo malo, la causa de que quebrante de vanas formas la vida 
de su cuerpo y la de su alma, y los judíos piadosos suplican a 
Dios que les preste su ayuda contra esta propensión al mal, si 
bien creen que con la sola fuerza de su voluntad y con el estudio 
de la thora pueden vencer las tentaciones que de esa voluntad 
malvada se deriven. 

El pecado existe en el mundo. La teología judía ha analizado, 
cada vez con mayor perfección, las acciones humanas a fin de 
precisar los presupuestos de la pecaminosidad; éstos son: líber- 
tad y consciencia en la transgresión de la voluntad (claramente 
expresa) de Dios. Con creciente claridad destacan los pecados 
formales e internos. ¿Cómo pueden expiarse estos pecados inevi- 
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tables, que son una consecuencia ineludible de la cieación del 
hombre? Las leyes litúrgicas determinan las expiaciones rituales: 
diversos sacrificios y, sobre todo, la fiesta de la expiación, con 
sus severos ayunos, con sus largas ceremonias, en cuyo decurso 
el sumo sacerdote entra en el «santísimo» —en el que en ese día 
sólo a él le está permitida la entrada—; con la expulsión al de¬ 
sierto del macho cabrío para Azazel, cargado con todos los peca¬ 
dos de la nación. Otro medio de purificación era la muerte y el 
dolor que Dios enviaba al lusto, y a los que por «so se llamaba 
«correcciones de amor». EÍ principal medio de expiación, que 
debía acompañar necesariamente a todos les otros, era la íesM- 
ba = «penitencia», o, más exactamente, «conversión». Abarcaba 
la confesión de las propias faltas, la reparación del mal causado 
al prójimo y el arrepentimiento, así como la refoima total del 
comportamiento. La doctrina de la tesuba prepara directamente 
las predicaciones de San Juan Bautista e incluso el primer sermón 
de Jesucristo. 

Vanos son los motivos morales en torno a los que se estruc¬ 
tura la fidelidad a Dios: respeto de la alianza acordada entre 
Dios y el pueblo; expansión del reino celeste por medio de la 
observancia voluntaria de los mandamientos divinos; santifica¬ 
ción del «Nombre» (cf. p.486), dando a los hombres, y sobre 
todo a los gentiles, oportunidad de alabar al Dios que prescribe 
a los suyos obras de buen ejemplo; imitación y magnificación de 
Dios en todas las acciones. Otro poderoso estímulo para el bien 
es el principio de la justa remuneración, un principio absoluto al 
que está sometido el mismo Dios. Toda acción tiene como con¬ 
secuencia una sanción, una recompensa o un castigo, estipulados 
y aplicados según la ley del tabón: medida por medida. A la 
inversa, toda gracia y toda desgracia presuponen un mérito o 
una falta, bien precedentes, bien previstos por el sumo juez. Es 
fácil imaginarse todas las exageraciones y todos los juicios aibi- 
trarios a que daría lugar una interpretación rígida de este prin¬ 
cipio (cf. )n 9,2). 

2 . Etica especial 

Para comprender el carácter especial de la ética hay que tener 
en cuenta que había sido fijada para uso de una comunidad na¬ 
cional, de una comunidad de hermanos. No olvidemos que en el 
mandamiento dado por Jesús (Mt 22,39; cf. Lev 19,18; «Ama¬ 
rás a tu prójimo como a ti mismo»), el «prójimo» es el hombre 
de la misma raza y no el extranjero. Por otra parte, la ley de 
Moisés, o, mejor, la interpretación que de ella hacen los rabinos, 
ve el fundamento de toda justicia en el derecho riguroso (sum¬ 
mum tus, summa tniuna), en que se compensan los derechos 
contrapuestos, el «mío» y el «tuyo», mientras que la ley cristiana 
acepta la primacía del amoi. En la antigüedad se decía; «Lo 
que no quieras para ti, no lo hagas a nadie» (Tob 4,15). En 
cambio, Jesús dijo; «Poi eso. cuanto quisiereis que os hagan a 
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vosotros los hombres, hacédselo vosotros a ellos» (Mt 7,12). Esta 
esencial diferencia en la formulación de la «regla de oro» es refejo 
exacto de la que existe entre dos concepciones de la moral, la se¬ 
gunda de las cuales se esfuerza por eliminar la distancia que 
separa a las dos personas, al «yo» y al «tú». Esto no obstante, 
también la teología judía recomienda con creciente insistencia el 
amor al prójimo, al gentil incluso, como un medio de santificar 
el «Nombre». 

La madurez teorética y práctica del judaismo se manifiesta 
en su moral familiar, que garantua la dignidad de la mujer y 
establece el amor de los hijos, prohibiendo como verdadero ase¬ 
sinato la práctica de su abandono, tan frecuente entre los paganos, 
y subraya la consideración con los esclavos y con los jornaleros, 
sobre todo si son israelitas. 

Los preceptos que exigen el respeto al prójimo y a los 
bienes del prójimo son muy minuciosos. A ellos se añade en los 
libros rabínicos un código civil prolijo, ciicunstanciado e inme¬ 
jorable. 

Mencionemos todavía los mandamientos que ordenan respetar 
el prestigio y el honor del prójimo y recomiendan encareci¬ 
damente la verdad (teda verdad) y la sencillez. Se concede gran 
importancia a las obligaciones derivadas de la vida en comunidad, 
obligaciones que eran entonces, y aún son hoy, escrupulosamente 
observadas. Cicerón envidiaba la concordia que unía a los judíos. 
Los rabinos recomendaban la obediencia a las autoridades polí¬ 
ticas y a los emperadores romanos. 

El amor al piójimo se considera como una obligación grave 
cuya importancia se encarece. Se exterioriza con las limosnas 
dadas con piudencia y con la práctica de todas aquellas obras de 
candad con las que se puede ayudar al piójimo, participando 
de sus dolores y de sus alegrías. En un principio esta obligación 
no regía para con los gentiles, pei'o luego se extendió a ellos tanto 
por «amor de la paz» como por «santificar el Nombre». 

Con independencia de su orientación, toda la literatura judía 
condena los extravíos sexuales de hecho, mirada, pensamiento y 
deseo, continuando así una línea que se encuentra ya en los pro¬ 
fetas y en los libros sapienciales. Recomienda también la humil¬ 
dad, concebida como una mezcla de paciencia y bondad. Salvo 
en los esenios, no nos es posible constatar la existencia de nin¬ 
guna tendencia realmente ascética. 


V. ESCATOLOGIA 

1 . Escatoloqía individual 

Bajo este título vamos a agrupar todas aquellas creencias que 
se refieren al destino del individuo inmediatamente después de la 
muerte. Como afirma Bousset, en este punto en las Sagradas Es- 
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enturas no encontramos más que atisbos de la verdad. En aquella 
parte de la literatura judía que forma el puente entre los dos 
1 estamentost la claridad a este respecto es ya mayor* lo que en 
parte se debe a que la mentalidad judaica, enlazando con el hele¬ 
nismo, admite ya la existencia de un alma inmortal que sigue 
existiendo después de la muerte del cuerpo. El silencio de la 
oagrada Escritura y la falta de claridad de las ideas explican las 
divergencias observables en las posturas de que vamos a tratar 
en este capítulo. 

Quienes, como Josefo o el autor del libro de la Sabiduría 
de Salomón, habían sufrido la influencia griega, creían que las 
almas de los justos eran espirituales e inmortales y que inme- 
diatamente después de haber abandonado el cuerpo recibían su 
recompensa. Otros se mantenían fieles a la antigua cieencia en el 
seol, que concebían como el lugar en que residían los impíos, 
o también como el sitio en que, repartidos en vanos recintos, 
según sus méritos, los espíritus de los muertos esperaban el jui¬ 
cio, Según algunos autores, los justos habitan junto a Abrahán, 
o en el edén, o incluso en el tercer cielo (que no es el lugar en 
que reside Dios). 

Todas estas creencias presuponen que inmediatamente des¬ 
pués de la rriuerte tiene lugar un verdadero juicio. En las fre¬ 
cuentes y prolijas descripciones que de él se nos hacen se reflejan 
concepciones totalmente divergentes Tras él comienza el eón 
ruturo, la «edad futura», edad de dicha imperecedera, opuesta a 
la edad actual, malvada y corrompida. 

Estas creencias no las compartían todos los judíos, pero es 
verosímil que formaran parte de las esperanzas de los fariseos 
y,^en consecuencia, de las de los oyentes de Jesús y de los após- 


2 . El mesianismo 

El mesianismo es un dogma fundamental que a lo largo de 
los siglos ha mantenido vivas las esperanzas de Israel y ha garan¬ 
tizado su existencia. Ahora bien, ¿en que medida puede decirse 
que las esperanzas mesiámcas de los judíos prepararan el camino 
al cristianismo? Fijémonos primero en las diferencias esenciales 
existentes entre el mesianismo judío y el cristianismo. En este 
ultimo, la persona de Cristo es a la vez el centro y el punto de 
partida de la formación de grupos. Entre los judíos, lo principal 
es la restauración de la nación. Entre ellos el mesianismo ocupa 
un lugar menos importante que la thora o el pueblo elegido. En 
el momento en que comenzó el cristianismo, los judíos conser¬ 
vaban vivas en líneas generales las esperanzas mesiámcas, pero 
las concebían de muy diversas formas. 

Esta diversidad está en correspondencia con la de las distintas 
formas en que puede concebirse la liberación de la nación is¬ 
raelita. Según una de ellas, esta liberación será terrenal, esto es. 
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se cumplirá en el plano de las leyes de la historia humana. Según 
Otra será supraterrenal: la restauración de Israel tendrá lugar 
en una tierra milagrosamente transformada. Una tercera forma 
de restauración es la trascendente, que irá acompañada de la re- 
suriección de los muertos y se realizará en el cielo. En época 
avanzada se sostuvo en algunas ocasiones que el tiempo mesiánico 
sería de duración limitada e iría seguido de la consumación de 
los tiempos, de la resurrección y del juicio final. Estas ideas 
manifestaban una irresistible tendencia a amalgamar el mesia- 
nismo con la escatología general y a imaginarse la salvación me- 
siánica en forma trascendente. Digamos de paso que, incidental 
y accesoriamente (y, en consecuencia, no como lo hace la predi' 
cación de Jesús), las especulaciones judías presentan al «remo de 
Dios» como final de la actividad del mesías y del gran drama 
escatológico. 

¿Cómo hay que imaginarse esta salvación definitiva (géulla)^ 
¿Irá acompañada de más milagros que la liberación de Egipto? 
Fueron muchos los que comenzaron a hacer cálculos y conjeturas 
y aseguraron que se acercaba su tiempo, Pero los prudentes rC' 
nunciaron a vanas presunciones y recordaron que eran la peni' 
tencia y las buenas obras de los justos las que habían de apresu- 
rar la restauración nacional. En todo caso, la venida del mesías 
irá precedida de un período bastante largo de dolor (al que 
también Jesús alude: Me 13,8), el período de las «tribulaciones 
mesiánicas». Estas comprenderán catástrofes cósmicas, plagas, 
persecuciones religiosas y, a consecuencia de las apostasías, un 
exceso de impiedad e incredulidad. 

Antes que el mesías vendrá un precursor, Elias, que pondrá 
a Israel en el buen camino, lo convertirá y lo devolverá a su 
estado originario. El será también quien anuncie al rey divino 
y quien lo consagre. 

a) La persona del mesías 

En la mayor parte de las especulaciones, los rasgos de la fi' 
gura del mesías son imprecisos. Algunos salmos y textos profé' 
ticos lo presentan como un ser divino, y los salmos de Salomón 
(éstos no tan claramente), las parábolas de Enoc y las visiones 
del Pseudo'Esdras se mantienen dentro de esta línea. Pero los 
rabinos parecen esforzarse por conservar a su mesías libre de 
todo rasgo trascendente. El judío Trifón dice (en su famoso diá' 
logo con San Justino, que data aproximadamente del año 130): 
«Nosotros esperamos un cristo que será un hombre entre los 
hombres.» Del mismo modo, y pese a las profecías de Isaías 
sobre el «siervo de Yahveh» y a las palabras del salmo 22, los 
rabinos se niegan absolutamente a imaginarse a un mesías que 
sufra pasión y muera. Para corresponder a estos textos bíblicos, 
en el siglo li d. C. inventaron un mesías de la casa de José o de 
la de Efraim, un mesías guerrero, condenado a pagar su victoria 
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enturas no encontramos más que atisbos de la verdad. En aquella 
parte de la literatura judía que forma el puente entre los dos 
I estamentost la claridad a este respecto es ya mayor, lo que en 
parte se debe a que la mentalidad judaica, enlazando con el hele- 
nismo, admite ya la existencia de un alma inmortal que sigue 
existiendo después de la muerte del cuerpo. El silencio de la 
oagrada Escritura y la falta de claridad de las ideas explican las 
divergencias observables en las posturas de que vamos a tratar 
en este capítulo. 

Quienes, como Josefo o el autor del libro de la Sabiduría 
1 habían sufrido la influencia griega, creían que las 

almas de los justos eran espirituales e inmortales y que inme¬ 
diatamente después de haber abandonado el cuerpo recibían su 
recompensa. Otros se mantenían fieles a la antigua creencia en el 
seol, que concebían como el lugar en que residían los impíos, 
o también como el sitio en que, repartidos en vanos recintos, 
según sus méritos, los espíritus de los muertos esperaban el jui¬ 
cio, Según algunos autores, los justos habitan junto a Abrahán, 
o en el edén, o incluso en el tercer cielo (que no es el lugar en 
que reside Dios). 

Todas estas creencias presuponen que inmediatamente des¬ 
pués de la muerte tiene lugar un verdadero juicio. En las fre¬ 
cuentes y prolijas descripciones que de él se nos hacen se reflejan 
concepciones totalmente divergentes. Tras él comienza el eón 
ruturo, la «edad futura», edad de dicha imperecedera, opuesta a 
la edad actual, malvada y corrompida. 

Estas creencias no las compartían todos los judíos, pero es 
verosímil que formaran parte de las esperanzas de los fariseos 
y, en consecuencia, de las de los oyentes de Jesús y de los após- 


2. El mesianismo 

El mesianismo es un dogma fundamental que a lo largo de 
los siglos ha mantenido vivas las esperanzas de Israel y ha garan¬ 
tizado su existencia. Ahora bien, ¿en qué medida puede decirse 
que las esperanzas mesiánicas de los judíos prepararan el camino 
al cristianismo? Fijémonos primero en las diferencias esenciales 
existentes entre el mesianismo judío y el cristianismo. En este 
ultiiiM, la persona de Cristo es a la vez el centro y el punto de 
partida de la formación de grupos. Entre los judíos, lo principal 
es la restauración de la nación. Entre ellos el mesianismo ocupa 
un lugar menos importante que la thoYd o el pueblo elegido. En 
el momento en que comenzó el cristianismo, los judíos conser¬ 
vaban vivas en líneas generales las esperanzas mesiánicas, pero 
las concebían de muy diversas formas. 

Esta diversidad está en correspondencia con la de las distintas 
formas en que puede concebirse la liberación de la nación is¬ 
raelita. Según una de ellas, esta liberación será terrenal, esto es. 
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se cumplirá en el plano de las leyes de la historia humana. Según 
otra será supraterrenal: la restauración de Israel tendrá lugar 
en una tierra milagrosamente transformada. Una tercera forma 
de restauración es la trascendente, que irá acompañada de la re- 
surrección de los muertos y se realizará en el cielo. En época 
avanzada se sostuvo en algunas ocasiones que el tiempo mesiámco 
sería de duración limitada e iría seguido de la consumación de 
los tiempos, de la resurrección y del juicio final. Estas ideas 
manifestaban una irresistible tendencia a amalgamar el mesia- 
nismo con la escatología general y a imaginarse la salvación me' 
siánica en forma trascendente. Digamos de paso que, incidental 
y accesoriamente (y, en consecuencia, no como lo hace la predi' 
cación de Jesús), las especulaciones judías presentan al «remo de 
Dios» como final de la actividad del mesías y del gran drama 
escatológico. 

¿Cómo hay que imaginarse esta salvación definitiva (géulla)? 
¿Irá acompañada de más milagros que la liberación de Egipto? 
Fueron muchos los que comenzaron a hacer cálculos y conjeturas 
y aseguraron que se acercaba su tiempo. Pero los prudentes re- 
nunciaron a vanas presunciones y recordaron que eran la peni' 
tencia y las buenas obras de los justos las que habían de apresu' 
rar la restauración nacional. En todo caso, la venida del mesías 
irá precedida de un período bastante largo de dolor (al que 
también Jesús alude: Me 13,8), el período de las «tribulaciones 
mesiánicas». Estas comprenderán catástrofes cósmicas, plagas, 
persecuciones religiosas y, a consecuencia de las apostasías, un 
exceso de impiedad e incredulidad. 

Antes que el mesías vendrá un precursor, Elias, que pondrá 
a Israel en el buen camino, lo convertirá y lo devolverá a su 
estado originario. El será también quien anuncie al rey divino 
y quien lo consagre. 

a) La persona del mesías 

En la mayor parte de las especulaciones, los rasgos de la fi' 
gura del mesías son imprecisos. Algunos salmos y textos profé' 
ticos lo presentan como un ser divino, y los salmos de Salomón 
(éstos no tan claramente), las parábolas de Enoc y las visiones 
del Pseudo'Esdras se mantienen dentro de esta línea. Pero los 
rabinos parecen esforzarse por conservar a su mesías libre de 
todo rasgo trascendente. El judío Trifón dice (en su famoso diá' 
logo con San Justino, que data aproximadamente del año 130): 
«Nosotros esperamos un cristo que será un hombre entre los 
hombres.» Del mismo modo, y pese a las profecías de Isaías 
sobre el «siervo de Yahveh» y a las palabras del salmo 22, los 
rabinos se niegan absolutamente a imaginarse a un mesías que 
sufra pasión y muera. Para corresponder a estos textos bíblicos, 
en el siglo II d. C. inventaron un mesías de la casa de José o de 
la de Efraim, un mesías guerrero, condenado a pagar su victoria 
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con la muerte. Por otra parte, el judaismo clásico no conservó 
la expresión «Hijo del hombre» que aparece en Daniel y luego en 
bnoc y bsdras. Este_ marco aún «vacío» había de servir a Jesús 
para encuadrar en él toda su doctrina del misterio de su oet' 
sona. ^ 


b) La instauración del reino mesiánico. 

, mesiánico se presenta en primer término como obra 

de Dios. Caso de que se atribuya alguna intervención en él al 
«Hijo de David», su pajael es secundario y casi mudo. Antes 
que nada es preciso que Israel sea liberado del yugo de las na¬ 
ciones que lo esclavizan y lo oprimen. Ello no ocurrirá sin gue¬ 
rras ni sin castigo de sus enemigos, castigo que muchas veces 
llegara a la aniquilación. En triunfal procesión, enmarcada por 
los prodigios que han vaticinado algunos profetas, el pueblo de 
Dios volverá de su exilio y quedará restaurado en la tierra santa, 
de la que la mayor parte de las especulaciones trazan una imagen 
moditicada y ampliada, presentándola como una tierra de mara¬ 
villosa fertilidad en la que los elegidos disfrutarán de todos los 
placeres materiales y^ temporales. Esta era de felicidad se carac¬ 
terizara también por una total renovación espiritual. Imperarán 
la justicia y la santidad y todos los iraehtas podrán dedicarse, 
y se dedicaran con alegría, al estudio de la ley. Toda la orga¬ 
nización de la nación será restaurada: el templo con su sacer¬ 
docio, la monarquía y los jueces, todo como en otro tiempo, los 
tnbunales y las escuelas. ¿Cuánto durarán estos «días del Me¬ 
sías»? Aquí la fantasía rabímca tiene campo libre para cálculos 
temerarios, que pronto alcanzan miles de años y en la práctica 
llegan a la eternidad. 

Para unos, las demás naciones se convertirán en prosélitos y 
se incorporarán a Israel. Otros creen que no dejarán de ser ene¬ 
migas del pueblo elegido, y describen amplia y detalladamente, 
como continuación de las profecías de Ezequiel (38,39) sobre 
Gog y Magog, las luchas que Israel mantendrá con ellas y su 
completa aniquilación final. 


3. La escatología general 


a) La resurrección 


^ Es sabido que en este problema las opiniones de los judíos 
ael siglo I de la era cristiana estaban muy divididas. En general, 
los saduceos rechazaban la doctrina de la resurrección por no 
encontrarse e^n los libros de Moisés. Debemos añadir que son 
vanos los apócrifos judíos ^ que no la mencionan. 


^ «Apócrifo» es el nombre 
deuterocanónicos del Antiguo 
mamos apócrifos, ellos utilizan 


que los no católicos usan para los libros 
Testamento. Para los que nosotros Ha- 
el término de pseudoepígrafos. La lite- 
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Esto hizo necesaria una apologética especial para demostrar 
la realidad de la resurrección que se vio insinuada en el Penta¬ 
teuco, por ejemplo, en el Deuteronomio (4,4 y 11,9), pues las 
promesas divinas contenidas en esos textos no se cumplirían si 
no vivieran aquellos israelitas que habían de ser sus beneficiarios. 
Una prueba parecida es la que, basándose en las palabras del 
Exodo (3,6), aduce Jesús (Mt 22,31s): «Y cuanto a la resurrec¬ 
ción de los muertos, ¿no habéis leído lo que Dios ha dicho: 
“Yo soy el Dios de Abrahán, el Dios de Isaac y el Dios de 
Jacob”? Dios no es Dios de muertos, sino de vivos.» Los teólo¬ 
gos judíos expusieron además otros argumentos de razón, infi¬ 
riéndolos de la omnipotencia de Dios, que creó a los hombres. 

La forma en que se producirá la resurrección se nos describe 
ya en los términos que se emplean para designarla y que nos la 
presentan como un acto en el que los muertos se despertarán 
y levantarán, o, mejor aún, como una revivificación de los muer¬ 
tos (tehayyat ha-metim); a la vista de este término, es evidente 
que se cree que la razón y el objetivo de la resurrección no es 
otro que la vida eterna, por lo que, consecuentemente, se ve en 
ella un privilegio de los justos. La tendencia predominante es la 
que excluye de la resurrección a los impíos y a los gentiles. Pero 
no por ello dejan de ser muchos los que creen que la resurrección 
será general, pues es sólo un acto previo al juicio. Sólo Dios, 
el creador, es el autor de la resurrección; él hará que los muer¬ 
tos broten, como la hierba en el campo, cubiertos con sus ves¬ 
tiduras y con la misma figuia que tuvieron en vida. 

b) El juicio 

En la literatura más moderna, el juicio es, como en la Biblia, 
el punto en que culmina el horizonte escatológico, el final fijado 
por Dios en el momento de la creación. Son vanas las formas 
en que se concibe este juicio. Según una concepción más o me¬ 
nos tradicional, sólo serán juzgados los impíos. El juicio de la 
condenación es ya el juicio de la pena y de la aniquilación. Luego 
fue msistiéndose cada vez más en que el juicio sería general, y 
abarcaría a los justos y a los impíos, a Israel y a las demás na¬ 
ciones. 

ralura apócrifa o pseudoepígrafa es muy abundante y fue redactada 
por judíos en lengua hebrea o arimea. Hoy no existe prácticamente 
más que en ciaducciones. Estos libros y escritos, erróneamente atri¬ 
buidos a autores antiguos (por ejemplo, a Enoc, a Baruc, a Esdras), son 
en su mayoría compilaciones de escritos antiguos; así el libro de Enoc 
(«el etiópico», sobienombre que se le da para distinguirlo del segundo 
Enoc, del que no tenemos más que una traducción eslava). Una parte 
de estos escritos es de tendencia farisea, otra de tendencia helenista 
(por ejemplo, los libros sibilinos); una tercera, de orientación pietista, 
y el resto, imprecisable. La colección de Kautzsch «Die Apokryphen 
und Pseudoepigraphen des Alten Testamentes» (Tubingen, numerosas 
reediciones) los recoge todos. 
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Poseemos numerosas descripciones del juicio que lo enmar- 
can dentro de las terribles catástrofes del «día de Yahveh». En 
casi todas ellas es el mismo Dios el que lo preside. En algunas 
el JUICIO parece ajustarse al procedimiento de los tribunales te- 
rrenales. Los hombres serán juzgados por sus obras, que Dios 
conserva, según unos, en sus tesoros, y, según otros, anotadas 
en un libro especial. Este libro se convirtió en el «libro de los 
que tienen vida», que no contenía más nombres que los de 
los justos. Aparecen también un acusador y un defensor. Dios 
pronuncia su sentencia al cabo de una severa y minuciosa inves¬ 
tigación, durante la cual los méritos y las faltas se pesan en una 
balanza. Dios no tendrá piedad, pues se habrá cerrado el tiempo 
de la misericordia y el camino de toda intercesión. 

c) El premio eterno 

La esperanza de esta gran felicidad es la que sostuvo a mu¬ 
chos justos en sus dificultades y en sus pruebas. Unos la consi¬ 
deraban como la «recompensa» que les correspondía según el 
principio de la remuneración. Otros veían en ella un premio 
inmerecido, fruto de la predestinación divina. Pero en uno y otro 
caso este premio se concebía como eterno, sin final. 

¿Dónde se disfrutarán este premio y esta felicidad? Según 
unos, la humanidad será devuelta al edén, al jardín de la bien¬ 
aventuranza, el primer paraíso. Otros creen que el lugar del 
premio será el nuevo mundo que Dios creará cuando haya ani¬ 
quilado esta edad presente, malvada y corrompida. Este lugar 
de la eterna bienaventuranza podría hallarse en Palestina, la tierra 
destinada al pueblo de Dios, pero en ese caso debería tratarse 
de una Palestina maravillosamente transformada. Algunos (pocos) 
escritores lo colocan en el cielo — pero no necesariamente en la 
morada de Dios—, en el lugar en que residen los justos. Estos 
disfrutarán allí de una felicidad y una dicha perfectas. Esta dicha 
consistirá, sobre todo, en la vida infinita, simbolizada por el árbol 
de la vida que será entregado a los justos. A su sombra disfru¬ 
tarán de los placeres corporales, recuperarán los privilegios que 
perdió Adán y dispondrán del agua y de los árboles milagrosos 
que curan las enfermedades y corrigen la debilidad. Todos los 
días se dispondrán paia ellos platos exquisitos y abundantes, lo 
que nos explica que pueda usarse el término «banquete» para 
hablar del premio escatológico. No habrá mujeres estériles y los 
justos tendrán miles de hijos. Tendrán también placeres espiri¬ 
tuales: éstos serán la paz y los que obtengan del espectáculo 
reservado a esa era futura y, sobre todo, el que les proporcione 
la posesión de Dios. Este habitará en medio de los justos. Vivirá 
con ellos y les infundirá su espíritu, y ellos quedarán purificados, 
libres de su naturaleza malvada y plenificados con todas las 
virtudes. 
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d) Los CASTIGOS ESCATOLÓGICOS 

Según algunas especulaciones, el juicio mismo ya es un caS' 
tigo en el que los impíos serán aniquilados por el fuego. Pero, 
según las creencias de mayor difusión, los malvados irán a la 
gehenna. El sentido de esta palabra llegó a ser umversalmente 
conocido a partir del siglo I a. C. Gehenna —gey Htnnom — era 
el nombre de un valle próximo a Jerusalén, valle aborrecible por 
ser el lugar en que se daba muerte a los niños en los sacrificios 
a Moloc. Luego se convirtió en el vertedero de las basuras de 
la ciudad. La noción expresada con esa palabra incluye dos, la 
de seol y hades, que se aplican a la futura y eterna morada de los 
impíos, y la del fuego inextinguible que, según Isaías (66,24), 
devora a los cadáveres de los hombres que se rebelan contra 
Dios. No tendría sentido el enumerar las máximas rabínicas so- 
bre la localización y las dimensiones de la gehenna. Bástenos 
con los siguientes detalles: la gehenna fue creada por Dios y es 
el lugar de su ira. La misión de atormentar a los impíos está 
encomendada a los ángeles malvados. El cuerpo y el alma son 
atormentados del mismo modo, especialmente por el dolor del 
fuego. 

Junto a ésta hay otras dos creencias que rechazan la idea de 
una gehenna eterna. Según la primera de ellas, los impíos serán 
aniquilados y exterminados después del juicio. Según la segunda, 
la gehenna sería una especie de purgatorio al que irían determi¬ 
nados pecadores, para al cabo de cierto tiempo, una vez purifi¬ 
cados, volver a salir de allí. La introducción de estas creencias 
se explica por dos tendencias: de una parte, la de no dejar que 
la justicia prevalezca sobre la misericordia; de otra, la de creer 
que el bondadoso Dios de los israelitas no puede querer que 
aquellos que no están totalmente corrompidos sean aniquilados 
ni eternamente atormentados. 


VI. RESUMEN Y CONCLUSION 

Esta rápida ojeada nos permite afirmar que el j'udaísmo de 
la época de comienzos del cristianismo conservaba muchas de las 
riquezas contenidas en las Sagradas Escrituras. No podía ser de 
otro modo. Israel no dejó de estudiar los libros sagrados. Como 
depositario de la religión revelada, tuvo además el apoyo di¬ 
vino, que había de conservar hasta el momento en que con su 
obstinada infidelidad a la misión que le había sido encomendada 
se cerró a la gracia divina. Como hemos compiobado, tanto en 
las creencias como en el comportamiento moral y religioso de los 
judíos se dieron una sene de desviaciones que, sin llevarles a 
romper irreparablemente la línea de la tradición, sí que los se¬ 
pararon de ella lo bastante como para que no alcanzaran el obje- 
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tivo prefijado por Dios, que era el de tecibir al mesías y pre¬ 
sentarlo al mundo. Estudiemos las razones y las consecuencias 
directas de estas desviaciones. 

Las razones hay que buscarlas en la necesidad que Israel tuvo 
desde un principio de defenderse contra la contaminación y 
contra la infiltración del paganismo circundante. Su conducta 
habitual, que le era dictada por la ley mosaica, le llevó a un se¬ 
paratismo celoso, riguroso y aun hostil, que muchas veces se 
tradujo en impiecaciones contra los pueblos enemigos. En la era 
cristiana, los peligros de corrupción adoptaron la forma del hele¬ 
nismo y se hicieron mucho más numerosos y arteros, anidando 
secretamente en el corazón de la ciudad santa. Antíoco Epifanes 
había intentado introducir el helenismo en Palestina; más aún, 
en Jerusalén e incluso en el templo. Sabido es cómo fueron re¬ 
chazados estos intentos merced a las gloriosas hazañas de los 
Macabeos. Pero el helenismo, aunque políticamente resultó ven¬ 
cido, conquistó el espíritu de sus vencedores, los monarcas as- 
moneos, y ya no cesó de ir infiltrándose en los círculos cultos, 
en todos los aspectos de la vida e incluso de la religión. 

Los fariseos tomaron sobre sí la misión de oponeise a esta 
infiltración universal. Para ello recurrieron a la táctica que uti¬ 
liza toda comunidad, y, sobre todo, toda comunidad religiosa, 
cuando se ve amenazada en su esencia y en su existencia. Se 
pusieron a la defensiva y adoptaron un rígido conservadurismo. 
La consecuencia fue que se atuvieron recelosamente a los ele¬ 
mentos estáticos de su religión y desconfiaron de todos los facto¬ 
res dinámicos que hubieran podido ser causa y fuerza del pro¬ 
greso. Se retiraron a sus antiguas posiciones y rechazaron y 
condenaron todo lo que tuviera apariencia de innovación. En 
una ciudad sitiada no hay tiempo para escuchar a los místicos, 
y a los hombres como Jeremías se les mete en la cárcel. Una 
actitud conservadora integral (no extrema) implica predominio 
del pensamiento jurídico sobie el místico, de la thora sobre los 
profetas. Así es como gradualmente el judaismo va revistiéndose 
de sus rasgos caracteiísticos. Estas tendencias tuvieron como 
consecuencia la primacía de los fariseos, los maestres de la ley; 
cori ellos se llega al dominio de la letra, con ellos triunfan las 
exégesis humanas, que acaban por imponerse junto al texto divi¬ 
no, sobre el que ejercen una acción disolvente que en parte llega 
a eliminarlo y a invertirlo. De todos modos, hemos de decir que 
esta actitud conservadora hizo posibles algunos progresos, por 
ejemplo, en las ideas acerca del trasmundo, que ganaron en segu¬ 
ndad, o en el culto smagogal, más espiritualizado, y en la liturgia 
doméstica. Pero allí donde esta actitud conservadora no tropezó 
con obstáculos que impidieran su pleno desarrollo, los «cercos» 
levantados en torno a la ley se hicieron más firmes, el particu¬ 
larismo fue cerrándose cada vez más, el nacionalismo se hizo 
más intolerante, y con la tendencia cieciente a empequeñecer la 
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paite de lo sobrenatural y de lo incontrolable acabó por impo- 
nerse el miedo a toda novedad. 

Ya en el siglo I de la era cristiana, y más todavía en la época 
subsiguiente, se hicieron perceptibles las dos consecuencias prin- 
cipales de esta actitud. La primera fue que un buen número 
de judíos se cerraron al mensaje de Jesús, que quería acabar 
con el particularismo de Israel y anular sus privilegios, porque 
les pareció que atacaba y ridiculizaba el monoteísmo que habían 
heredado y que implicaba la ruina de la thora y de la tradición, 
cuya vigencia pretendían ellos defender y prolongar. La segunda 
consecuencia a que nos referimos fue la mevitahle detención 
que se produjo en el desarrollo del judaismo. Hasta aquel mo- 
mentó éste había sido una religión viviente capaz de enriquecerse 
asimilando los elementos valiosos de las religiones vecinas. Pero 
entonces recayó en una sistematización rígida que prohibía todo 
progreso. Esta postura de autosuficiencia tuvo una consecuencia 
directa en la renuncia del judaismo a todo movimiento de expan- 
sión. El proselitismo, que durante largo tiempo había tenido una 
fuerza de atracción maravillosa, retrocede y desaparece, porque 
los judíos lo consideran opuesto a la esencia de su religión, que es 
la religión de una raza. Un rabino contemporáneo dice: «La idea 
de una misión formal para lograr la conversión total al judaismo 
parece fundamentalmente opuesta al judaismo» (J. Weill, Le 
judaisme [París 1931] p.203ss). En último término, la obligación 
que se imponía a los neoconversos de practicar la religión judía 
en su totalidad, con inclusión de usos que tenían más de naciO' 
nales que de religiosos, y de abaldonar su propia patria para 
pasar a la nación judía, a la larga forzosamente había de disuadir 
de sus propósitos de conversión a aquellos que se sentían atraídos 
por el monoteísmo ético. San Pablo lo comprendió perfecta^ 
mente, y por eso reclamó para los conversos ciistianos la absoluta 
liberación de los usos judíos, pues presintió claramente que el 
que se les obligara a someterse a ellos implicaría el fracaso de 
las misiones apostólicas. Cierto ps que también presintió con 
claridad aún mayor que la sumisión a la letra cerraría el camino 
del desarrollo del espíritu y proscribiría el remo de lo sobre- 
natural. 

La experiencia de la historia posterior confirma el acierto de 
estas instituciones paulinas. Hoy estas tendencias profundas del 
judaismo, subterráneas durante largo tiempo e inadvertidas, han 
llevado a muchos judíos contemporáneos nuestros a adoptar una 
actitud doble. De una parte afirman que el judaismo es el tipo 
más perfecto de leligión sobrenatural, el resultado de las expe¬ 
riencias morales y de conciencia del pueblo judío. Pero ¿qué es 
lo que en esta forma extrema conservan ellos de su religión posi¬ 
tiva y de su revelación divina? Por otra paite, la relación estable¬ 
cida por Dios entre la religión y la nación ha acabado por 
disolverse bajo la influencia de un humanismo exagerado. No 
ha quedado más que une de sus elementos, la nación. Ahora bien. 
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de su unión con la religión, la nación ha conservado un acento 
religioso enmudecido en la mística nacional. Esto lesulta percep- 
tibie en su forma más extrema en los sionistas, y con la misma 
intensidad en los jóvenes nacionalistas, que reclaman para Isiael 
el derecho y la obligación de conservar y desarrollar su propia 
cultura, de permanecer fiel a sí mismo incluso cuando vive en 
medio de pueblos extranjeros y de evitar toda asimilación por 
éstos. En materia de religión son indiferentes; pero tanto los 
unos como los otros siguen leyendo la Biblia y considerándola 
como el monumento más representativo de su genio nacional, 
y, aunque no lo fiecuentan ya, siguen viendo en el culto sina- 
gogal una herencia y una tradición. Consecuentemente, excluyen 
de su patria judía a aquellos hermanos suyos que se han con' 
vertido al cristianismo. De éstos son muchos los que aseguran 
que sólo después de su conversión y gracias a ella han compren' 
dido el judaismo y han descubierto a Israel. Nada hay de extraño 
en esta afirmación. Cristo y la Iglesia, en el orden antiguo de 
salvación todavía en la sombra, no alcanzan su pleno sentido 
sino a la luz de la realidad divina. Paialelamente, Israel no se 
comprende sino a la luz de Cristo. Es un sacrilegio el obstinarse 
en vivir en medio de las sombras, encerrados en una caverna. 
Desde la época de los apóstoles son decenas de miles de judíos 
los que se han convertido a la luz. Son sagrados frutos primi' 
cíales a la vez que raíces del cristianismo, pues establecen una 
1 elación entre el Israel según la carne y el Israel de Dios según 
el espíritu. Constituyen también un presagio viviente de la fu' 
tura conversión de todos los israelitas, el misterio que San Pablo 
(Rom 11,25'27) nos explica. 
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I. LA EPOCA Y LAS FUENTES 


1. Genealogía y misión de Jesús 

Como se ha visto en los dos capítulos precedentes, en el 
decurso de los siglos la religión del Antiguo Testamento fue pa- 
sando por vanas etapas evolutivas, desde Abrahán hasta Moisés 
primero, luego de Moisés a David, y de David a la cautividad 
en Babilonia. ; Qué gran cambio y al mismo tiempo qué gran 
progreso en la concepción que el pueblo de Israel fue gradual¬ 
mente haciéndose de Dios y de lo que ese Dios exigía de él! 
Cada uno en la forma que le es propia, de acuerdo con las cir¬ 
cunstancias y con la época en que habla, todos los profetas prego¬ 
nan la justicia, la santidad y la misericordia de Yahveh. Cada 
uno de ellos es un eslabón en una cadena que no se interrumpe. 
Un mismo Dios es el que mueve a sus corazones a profetizar; 
los hombres a quienes ellos se dirigen no se engañan en este 
punto. Ahora bien, desde la época de la cautividad en Babilonia, 
los profetas no vuelven a anunciar en Israel la palabra de Yahveh. 
El vacío que ellos dejan lo ocupan los escribas. Se tiene la sen¬ 
sación de que algo queda incompleto, la intuición de hallarse 
ante una interrupción que algún día habrá de terminar, ¿No han 
anunciado todos los profetas un orden nuevo, una transformación 
grandiosa del mundo e incluso la llegada de una personalidad 
misteriosa a quien está confiada la misión de instaurar el reino 
de Dios? Los judíos —desde este momento éste es el nombre 
que les corresponde— esperan, más o menos conscientemente, 
algo o a alguien; pero no tienen una idea clara del objeto de 
sus anhelos. Oscuramente sienten que Dios no ha dicho todavía 
a la humanidad todo lo que tenía que decirle. La ley de Moisés 
es hermosa y sabios son sus maestros; pero es preciso qtie venga 
algo, algo distinto, para avivar en las almas el sagrado ruego. 

La gran esperanza se prolonga y reviste de formas vanas. 
Unos sueñan con un libertador que expulse de Jerusalén a los 
gentiles y restaure el reino de David en su antigua gloria; otros 
esperan una época de felicidad y bienestar, de inimaginable fer¬ 
tilidad, de cosechas y vendimias que lindan en lo milagroso. 
Hay quienes no se atreven a dirigir sus deseos a este mundo y 
miran al cielo llenos de impaciencia. Hay corazones que se re¬ 
gocijan con el pensamiento del triunfo de la bondad y de la jus- 
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ticia ba)o un monarca que dará al mundo la paz. Pero en la 
época en que estamos, los mas se contentan con el orden de cosas 
existente, y, en lugar de dirigir su mirada al futuro, van cayendo 
en un formalismo cada vez más vacío. 

Fue entonces cuando ocurrió: «Era el año qumtodécimo del 
imperio de Tiberio César, siendo gobernador de Judea Poncio 
Pilato, tetrarca de Galilea Heredes, y Filipo, su hermano, tetrarca 
de Iturea y de la Traconítide, y Lisania tetrarca de Abilene, 
y Anás y Caifas pontífices. Entonces fue dirigida la palabra de 
Dios a Juan, hijo de Zacarías, en el desierto, y vino por toda la 
reglón del Jordán predicando el bautismo de penitencia en remi¬ 
sión de los pecados, según está escrito en el libro de los oráculos 
del profeta Isaías» (Le 3,1-4). Su predicación, que era a un 
tiempo tan antigua y tan nueva, obtuvo en Palestina gran reso¬ 
nancia. Despertaba sentimientos encontrados, a la vez de adrni- 
ración y de ira, de esperanza y de inquietud. «Desde Jerusalén 
le enviaron sacerdotes y levitas para preguntarle: “Tú, ¿quién, 
eres?” El confesó y no negó; confesó: “No soy yo el Mesías.” 
Le preguntaron; “Entonces, ¿qué? ¿Eres Elias?” El dijo: “No 
soy.” “¿Eres el profeta?” Y contestó: “No.” Dijéronle, pues: 
“¿Quién eres, para que podamos dar respuesta a los que nos han 
enviado? ¿Qué dices de ti mismo?” Dijo: “Yo soy la voz del 
que clama en el desierto: Enderezad el camino del Señor”» (Jn 
1,19-23). 

Todos los testimonios de que disponemos coinciden en atri¬ 
buir gran importancia a la misión de Juan. Con él comienza una 
época decisiva en la historia de la religión de Israel. Juan significa 
el fin de la ley y de los profetas. Desde que él viene queda anun¬ 
ciado el remo de Dios (Le 16,16). Pero el Bautista no es más 
que un precursor y tiene plena consciencia de ello. No es él el 
que debe venir; él se limita a anunciarlo. Ahora bien, el que 
ha de venir está ya cerca. Un día recibe el bautismo con otros 
muchos y poco después comienza a predicar la proximidad, o, 
mejor, la llegada del lemo de Dios y la necesidad de la peni¬ 
tencia. 

Desde el momento en que Jesús —pues éste es su nombre— 
comienza a predicar la buena nueva, Juan, terminada su misión, 
fugaz como la de una estrella, desaparece en segundo plano. 
Jesús se presenta primero como un heredero, como un conti¬ 
nuador. No ha venido a derogar la ley, sino a cumplirla. Es hijo 
de Dios, pero según la carne es hijo de Jacob, de Isaac y de 
Abrahán, es hijo de Adán (cf. Le 3,23-38). Ocho días después 
de nacer es circuncidado y luego educado en el respeto de los 
libros sagrados y en la escrupulosa observancia de los usos tra¬ 
dicionales. Es en todo un hombre de su tiempo y de su país. 
En las grandes fiestas cumple con los preceptos de Moisés y sube 
al templo de Jerusalén. En las aldeas de Galilea toma parte 
en el culto divino que semanalmente se celebra en la sinagoga 
y a veces se le presenta ocasión de leer en él los textos de los 
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profetas e interpictarlos. Paia una perfecta comprensióa de su 
doctrina es de esencial importancia el recordar las especiales cir¬ 
cunstancias que enmarcan su predicación. Habla en parábolas 
porque éste era el método corriente de los maestros )udíos de 
su época y porque sus oyentes estaban acostumbrados a que 
los pequeños acontecimientos de la vida cotidiana sirvieran de 
punto de arranque para consideraciones de carácter religioso. Sus 
principales enseñanzas se refieren al remo de Dios porque éste 
había sido el objeto de los vaticinios de los profetas y lo era de 
las esperanzas del pueblo. Hasta cierto punto, toda su vida está 
conformada por su época y por su país. 

Pero éste es sólo un aspecto de su personalidad. Cuando él 
vino al mundo, los maestros de Israel no eran ya más que exe- 
getas que se limitaban a repetir lo que todos habían oído muchas 
veces, comentaristas infatigables de los libros sagrados, de los 
que explicaban cada palabra, si es que no cada letia. Atribuían 
un significado misterioso a todos los pasajes, e incluso a su 
puntuación, y habían levantado en torno a las Escrituras barri¬ 
cadas que a los no iniciados les resultaban insuperables. Otras 
veces se limitaban a repetir sin variaciones las doctrinas que ha¬ 
bían aprendido de sus grandes maestros; sabían lo que Hillel y 
Sammai habían enseñado, y, según pertenecieran a la escuela del 
uno o a la del otio ofrecían ésta o aquella interpretación, que 
sus discípulos recogían reverentemente para repetirla a su vez 
cuando les llegara su turno. El Evangelio los compara con muer¬ 
tos que instruyen a los muertos. Jesús, en cambio, vive, y esto 
basta paia que cause una gran impresión en todos los que le es¬ 
cuchan. Habla con autoridad, y, cuando lo tiene por necesaiio, 
no vacila en ponerse contra los ancianos. Recurramos otra vez a 
la expresión que antes hemos usado: es un continuador. Heredero 
de los profetas y de su espíritu, enlaza con las más fieles tradicio¬ 
nes de Israel. No niega ninguna, pero las supera. ¿Qué importa 
que no siempre se le comprenda en seguida, en el momento en 
que él habla? Se le comprenderá luego, cuando la ocasión se pre¬ 
sente : del futuro vendrá la luz para comprender el pasado. De 
la misma forma que él revela a sus discípulos los ocultos misterios 
de la Esciitura, todos aquellos que en el futuro crean en él y 
permanezcan fieles a su espíritu medirán la profundidad de sus 
doctrinas. 

La forma en que él se da a conocei tiene algo de paradójico, 
expresado especialmente en las primeias líneas de la epístola a 
los Hebreos: «Muchas veces y en muchas maneras habló Dios 
en otro tiempo a nuestros padres por ministerio de los profetas: 
últimamente, en estos días, nos habló por su Hijo, a quien cons¬ 
tituyó heredero de todo, por quien también hizo el mundo» 
(Heb 1,12). La revelación hecha a los profetas, y a través de 
éstos a los hombres, había sido fragmentaria y temporalmente 
limitada. La revelación del Hijo, en cambio, no puede ser sino 
total y eterna, poique el Hijo es el único heredero, es instrumento 



510 


GUSTAV BARDY 


de la creación. Jesús viene tarde a un mundo ya viejo, y no tiene 
necesidad de empezar por el principio; los muertos todos hablan 
por él. Si no hubiera sido así, sus mismos contemporáneos ha¬ 
brían sido incapaces de entenderle. Pues es creador y salvador 
de este mundo, Jesús ha de ser también su consumador. No le 
basta continuar, consuma y cumple. Con él se abre la era de los 
días postrimeros, sin que nos sea posible saber lo que durará. 
En un principio se pensó que muy poco. Muchas veces en el 
curso de estos siglos se creyó haber descubierto en el cielo y 
en la tierra las señales del fin de las cosas. Hoy preferimos con¬ 
fesar nuestra ignorancia a este respecto, aunque nunca falten los 
profetas que intentan fijar fechas seguras. Pero lo único impor¬ 
tante es nuestra convicción de que el remo de Dios ha comenzado 
ya, que comenzó con la natividad de Cristo, y que cada uno tiene 
que decidir si quiere o no pertenecer a él. 


2. Los evangelios como fuentes históricas 

Para fijar adecuadamente la figura de Jesús sería necesario 
ser, como él, «mediadores» entre el tiempo y la eternidad. Y 
como es imposible cumplir esta condición previa, tenemos que 
resignarnos a esbozar su imagen en forma imperfecta. Ya los 
primeros que escribieron sobre él ^ se percataron de esta difi¬ 
cultad y en cierto modo sucumbieron a ella, experimentando por 
sí mismos que es imposible hacer historia sobre él en el sentido 
estricto de la palabra. 

Las notas cronológicas del evangelio de San Lucas tienen 
especial valor porque nos hacen posible encuadrar la misión de 
Jesús dentro de su verdadero marco y al mismo tiempo porque 
nos confirman la realidad de su vida terrena. Todos aquellos que 
de una u otra forma han querido discutir la existencia histórica 
de Jesús —desde los docetas de finales del siglo i hasta los discí¬ 
pulos de Couchoiid ^— han tropezado con el obstáculo insupe¬ 
rable de estos sincronismos. La inclusión del nombre de Poncio 
Pilato en el símbolo de la fe es una prueba suficiente de lo 
mucho que importaba a la iglesia cristiana el demostrar histó¬ 
ricamente sobre una base sólida la realidad de la vida y muerte 
de su fundador. Pero San Lucas no es un historiador, como 
tampoco lo habían sido sus muchos predecesores a los que él 

^ Digamos de paso que, además de los escritores cristianos, hay ah 
gunos romanos y gentiles que mencionan a jesús como personaje his" 
lonco. Así, por ejemplo. Tácito (55'120} en sus Annales (XV 44); 
Suetonio, secretario del emperador Adriano (117''128), en su Vtda de 
Claudio, y Pimío el joven, que del 111 al 113 fue gobernador de Biti- 
nía y escribió al emperador Trajano, con quien le unían lazos de amis¬ 
tad peí sonal, hablándole de la rápida difusión del cristianismo en el 
Asia Menor. A esios pasajes hay que añadir algunos de escritores 
judíos hostiles al cristianismo. 

2 Couchoud hizo un intento, hoy olvidado, de poner en duda la rea¬ 
lidad histórica de la vida de fesús. 
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alude en la introducción de su evangelio (Le 1,1). También para 
él, los acontecimientos se desarrollan, como para los demás evan- 
gelistas, en un tiempo y en un lugar imprecisos: «En aquel 
tiempo» , «en una ciudad» 

Muchas veces esta despreocupación de todo lo referente a la 
cronología y a la topografía nos causa asombro. Pero cuando 
reflexionamos, la encontramos perfectamente natural. En último 
término, ¿qué más da que un determinado milagro haya tenido 
lugar en ésta o en aquella otra aldea desconocida de Galilea^ 
¿Qué importa dónde se haya desarrollado una conversación? El 
valor del milagro o de los discursos no depende de su escenario 
inmediato, sino de su persistente resonancia en los corazones de 
los hombres. ¿Será realmente tan importante el saber si la pre- 
dicación de Jesús duró tres años o sólo unas semanas? Los exe^ 
getas no se cansan de discutir sobre ello. Pero a los creyentes, 
a los de hoy lo mismo que a los primeros que siguieron a Jesús, 
no les inquieta este problema. Los evangelistas no intentaron 
narrar la vida de Jesús desde su principio hasta su final con la 
temerosa preocupación de no olvidar nada o de conservar el 
orden exacto de los acontecimientos, sino que se limitaron sim¬ 
plemente a hablar de él. Un día de esto y otro de aquello, según 
lo que desearan sus oyentes o según lo que a ellos mismos les 
viniera a la memoria. Y cuando fijaron por escrito aquellas her¬ 
mosas narraciones, conservaron el mismo método o, mejor dicho, 
la misma falta de método. Entre la misión de San Juan Bautista 
y la resurrección de Jesús, que constituyen los dos polos deci¬ 
sivos, los demás acontecimientos iban ordenándose en la forma 
que mejor parecía. San Mateo agrupa las palabras del Maestro 
en un largo discurso: Lucas narra con detenimiento despropor¬ 
cionado el viaje a Jerusalén. Son simplemente vanos modos de 
composición, fáciles de distinguir. Sería ridículo pararse a dis¬ 
cutirlos detenidamente y afirmar que nosotros lo hubiéramos 
hecho de una forma diferente y mejor. 

Hay una cuestión más importante que la de la geografía o 
la de la historia, una cuestión que afecta a los evangelios mismos, 
y es: ¿hasta qué punto nos es posible reconocer en ellos la 
verdadera fisonomía de Jesús? Los evangelios sinópticos datan, 
como es sabido, aproximadamente del año 60. El evangelio de 
San Juan parece ser más tardío; habitualmente se acepta como 
fecha aproximada de composición la de finales del siglo I. Ahora 
bien, ¿no sería posible que, durante los muchos años transcu¬ 
rridos entre la muerte y resurrección de Jesús y la composición 
de los evangelios, los recuerdos que guardaban los testigos de 
los acontecimientos hubieran sufrido modificaciones y perdido 
nitidez y vigor? Cierto que antes de que nuestros evangelistas 
comenzaran su trabajo circularon otros, e incluso parece que 
muchos otros, informes parciales de los mismos acontecimientos. 
A ellos es a los que se refieren la introducción del evangelio de 
San Lucas y los comentarios de Papías de Hierápolis. No pode- 
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mos olvidar tampoco la facilidad con que muchas veces las na^ 
rraciones frecuentemente repetidas acaban por imprimirse en la 
memoria por medio de procedimientos mnemotécnicos. Que ello 
ocurrió en este caso, es cosa que puede deducirse de determi- 
nadas peculiaridades de las Sagradas Escrituras. Pero aun así, 
aquellas primeras recopilaciones de los hechos y de las palabras 
de Jesús no podían recoger más que fragmentos seleccionados, 
y en esa selección que se hizo fue necesario proceder de acuerdo 
con determinados criterios. Sigue planteándosenos la cuestión; 
¿No sería necesario que, para mejor fijarse en el espíritu, aquellas 
narraciones hubieran sufrido ya de antemano una excesiva sim^ 
plificación? Y la simplificación, ¿no es amenaza y peligro de 
inexactitud? 

Desde hace mucho tiempo viene intentándose determinar las 
características distintivas de cada uno de los evangelios \ y en 
ellas la intención de sus autores tanto como las necesidades es- 
pintuales de sus primeros lectores. A San Mateo lo que más le 
interesa es demostrar cómo en la vida de Jesús se cumplen las 
antiguas profecías. Para nosotros hoy tiene poca importancia 
el saber si disponía de una colección de aquellas profecías, y la 
tomó como base del orden que dio a su narración, o si fue el 
mismo quien por su propia cuenta procedió a buscar en los li¬ 
bros del Antiguo Testamento las profecías que se habían cum¬ 
plido con la venida del Redentor, Lo único esencial es que po¬ 
demos afirmar que en el primer evangelio Jesús aparece en la 
figura del mesías judío, aunque no en la del que esperaban 
los nacionalistas, el mesías que restauraría el remo de David, sino 
en la del que anhelaban aquellas almas justas que habían asimi¬ 
lado la doctrina de los profetas. Una exposición de la misión de 
Jesús hecha con esta orientación había de encontrar especial 
aceptación en los medios judíos o judaizantes, de cuya inquietud 
espiritual es reflejo. En cambio, no podía tener excesiva signi¬ 
ficación para los griegos, que no conocían las Sagradas Escrituras. 

Para estos últimos, los evangelios de San Marcos y de San 
Lucas resultaban mucho más sugerentes. San Marcos es el evan¬ 
gelista de la fuerza y del poder. En su breve evangelio, Jesús 

2 Los evangelios no pueden clasificarse dentro de ninguno de los 
géneros literarios griegos que conocemos. Fueron escritos para ser 
utilizados en la predicación misional de la cristiandad pnniitiva. La 
cuestión de su credibilidad como fuentes históricas ha dado origen 
a extensos estudios críticos, mas numerosos que los que se hayan 
dedicado a cualquier otro documento histórico. Su sobriedad en h 
narración, su sinceridad en el reconocimiento de sus propias deficien¬ 
cias y su exacto conocimiento de la época han triunfado larga 

sene de obstáculos y han hecho resplandecer su credibilidad. Los ene¬ 
migos de los evangelios, los judíos talmúdicos y los gentiles, que 
ponían en duda su vencidid y eran hostiles al desarrollo de la iglesia 
primitiva, nos ofrecen una valiosa garantía subsidiaria de su autenti¬ 
cidad En la actualidad, nuestro mejor conocimiento de las circunstan¬ 
cias histónco-religiosas e histónco-culturales de aquel tiempo nos per¬ 
miten percibir la absoluta coincidencia histórica que se da entre los 
evangelistas y su época {cf StrACK-Bii LERBECK). 
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habla muy poco. En vez de ello actúa. Los milagros que él hace 
no son más extraoidmanos que aquellos otros que nos narran los 
demás evangelios: por lo general son los mismos. Digamos en 
seguida que es muy característico que, por lo menos en los evan¬ 
gelios canónicos, no se encuentre ningún pasaje en el que Jesús 
aparezca revestido con los rasgos de un milagrero charlatán. Je¬ 
sús no intenta despertar la admiración ni el asombro de las masas 
y se mega constantemente a satisfacer a aquellos que, ansiosos de 
milagros, le pedían una señal en los cielos que confirmara su 
misión. Jesús no actúa más que cuando se trata de premiar 
la fe ya adquirida o de despertarla en el corazón que dispuesto 
la anhela. La estructura del evangelio de San Marcos es tal que 
en él destaca con especial relieve la personalidad del Maestro, su 
poder sobre las cosas y sobre los hombres. Ya en el inicio de 
su obra se nos revela el propósito del evangelista. San Marcos 
quiere hablarnos de la buena nueva de Jesús, el Hijo de Dios. 
Por eso insiste en aquellos episodios que son más adecuados para 
iluminar la autoridad del Señor. Ahora bien, Jesús no se sirve 
de ella más que para ayudar a los demás, pues el Hijo del hom¬ 
bre no ha venido para ser servido, sino para servir y dar su vida 
para rescate por muchos (Me 10,45). A la vista de estas palabras 
se ha hablado muchas veces del paulinismo de San Marcos y se 
ha supuesto que el segundo evangelio estaba destinado primor- 
dialmente a los fieles de las cristiandades fundadas por San Pablo. 
De hecho sabemos que San Marcos fue durante mucho tiempo 
discípulo del gran Apóstol, por lo que nada tendría de sorpren¬ 
dente el que hubiera adoptado algunas de sus ideas o de sus 
formas de expresión. San Pablo, por su parte, cita frecuentemente 
las Escrituras cuando habla de la redención (cf. 1 Cor 15 3), y 
predica que el misterio de la cruz es escándalo para los judíos 
y locura para los gentiles (cf. 1 Cor 1,23) y que es lo sabio el 
remontarse a Jesús, origen de esa paradójica doctrina de la ig¬ 
nominia y gloria de la cruz. 

San Lucas es. en el sentido más propio de la palabra, el 
evangelista del amor de Dios —casi podría decirse del tierno 
amor de Dios—, en cuya universalidad insiste. En su evangelio, 
Jesús habla y actúa para el mundo entero, y su buena nueva se 
dirige a todos los hombres, a los judíos y a los gentiles. El sacer¬ 
dote Zacarías profetiza la venida del Redentor para iluminar a los 
que están sentados en tinieblas y sombras de muerte (Le 1,79). 
Los ángeles de Belén anuncian la paz en la tierra a todos los 
hombres de buena voluntad (Le 2,14). El anciano Simeón, cuan¬ 
do toma en sus brazos al niño Jesús, lo bendice llamándole «luz 
para iluminación de los gentiles» (Le 2,32). Los lugares en que 
luego se desarrolla la misión de Jesús son Judea, Samaría y Gali¬ 
lea, lo que está de acuerdo tanto con la historia como con el plan 
general seguido por San Lucas en su descripción de los orígenes 
del cristianismo. Por mantenerse fiel al plan que se ha trazado, 
el evangelista renuncia a hablar del viaje de Jesús a Tiro y a 

Cristo y las relig 3 j7 
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Sidón y de la curación de la hija de la siro-fenicia (Mt 15,21-22: 
Me 7,24-30). En San Lucas, las doctrinas del Maestro tienen una 
nota marcadamente humana. La parábola del hijo pródigo, por 
ejemplo, habla de un padre y dos hijos y no precisa la nación 
a que pertenecen. Pero si el hijo pródigo simboliza al pecador 
arrepentido, al que perdona el Padre, que está en los cielos, ¿no 
es cierto que la orgullosa y meticulosa observancia de la ley, de 
que es símbolo el hijo mayor, no es exclusiva de los fariseos? 
La parábola del buen samaritano es una respuesta a la pregunta; 
«¿Y quién es mi prójimo?» (Le 10,29). O sea: ¿a quién debo 
amar? Jesús narra la parábola a los judíos, pero todos pueden 
entenderla: nadie debe quedar excluido de nuestro amor, ni si¬ 
quiera nuestros enemigos. Esta es la atmósfera en que se des¬ 
arrolla el tercer evangelio, la atmósfera del amor cristiano, que 
no admite la excepción. Las últimas palabras que el Señor pro¬ 
nuncia son para encomendar a sus apóstoles que prediquen en 
su nombre la penitencia para la remisión de los pecados a todas 
las naciones (Le 24,47). A este respecto se ha hablado también 
de paulmismo y se ha subrayado especialmente el hecho de que 
«Lucas, el médico amado» (cf. Col 4,14), acompañó a San Pablo 
durante largo tiempo. Lo que no se ha podido ni se podrá de¬ 
mostrar es que no fuera el mismo Jesús quien diera a conocer 
ya a sus primeros oyentes esta doctrina de la misericordia que se 
nos ha conservado en el tercer evangelio. Puesto que escribía 
para los conversos griegos, o, si se quiere, para los fieles de una 
cristiandad paulina —porque en aquella época la buena nueva 
había rebasado ya los límites de su país de origen y los judíos 
cristianos no formaban más que una pequeña minoría sin in¬ 
fluencia en la iglesia—, era natural que San Lucas se esforzara 
por dar relieve a aquellos puntos de la doctrina de Jesús que 
le parecían más adecuados para sus lectores. Su dedicatoria al 
«óptimo Teófilo» nos demuestra la importancia que concedía 
al ámbito y al tiempo de su predicación. Esto hace que nos sea 
posible, dejándonos guiar por su libro, intentar determinar la 
mentalidad de aquellos a quienes iba dirigido. Pero las investi¬ 
gaciones en este campo no nos autorizarán nunca a afirmar que 
la imagen del Redentor, tal como nos la presenta San Lucas, sea 
un producto consciente de una cristiandad helenística. 

El cuarto evangelio plantea problemas análogos, pero de 
transcendencia mucho mayor. Mientras que las tradiciones reco¬ 
gidas en los tres evangelios sinópticos se armonizan con facilidad 
y nos permiten trazar una imagen coherente de Jesús y de su 
doctrina, San Juan conduce a sus lectores a un mundo nuevo, 
a un pensamiento y a una acción distintas. El marco geográfico 
y el cronológico siguen siendo los mismos: Palestina bajo el 
gobierno de Poncio Pilato, en el año 30. Pero el marco en que 
se encuadra la acción es otro. La Galilea de los sinópticos se 
sustituye, sin más, por Jerusalén y por el templo. Los enemigos 
con que tropieza el mensaje evangélico ya no son los escribas y 
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fariseos, es decir, ya no son una parte de los judíos, sino todos 
los judíos. Esto está tan claramente expresado que no sin razón 
puede decirse que el cuarto evangelio es la más radicalmente 
antijudia de todas las obras del Nuevo Testamento. Las pará' 
bolas están sustituidas por alegorías como la del buen pastor o 
la de la vid y los sarmientos, y su interpretación exige mayor 
esruerzo. Los milagros están ordenados a demostrar determinados 
puntos de la doctrina. La multiplicación de los panes anuncia el 
alimento del alma; la curación del ciego de nacimiento significa 
que Jesús es la verdadera luz; la resurrección de Lázaro, que El 
es la vida. Y, por encima de todo esto, el mismo Jesús, aunque 
siente cansancio y hambre y sed exactamente igual que los hom¬ 
bres, se rnueve ya en un mundo inaccesible. La cruz es el trono 
en que él será glorificado y atraerá a todos a sí. San Juan usa 
para designarle una expresión característica que toma de la 
terminología helénica: «el Verbo», Aunque no aparece más que 
en el prólogo, este término domina la doctrina de todo el cuarto 
evangelio y nos da la clave para su comprensión. 

No puede decirse que el Cristo del cuarto evangelio esté en 
contradicción con el de los sinópticos: pero sí que es distinto de 
este y que es necesario tener en cuenta la influencia que sobre 
San Juan ejercieron la época y el ambiente en que escribió su 
evangelio. Se ha insistido especialmente, y con razón, en las 
largas meditaciones a que el apóstol amado tuvo oportunidad 
de entregarse en el curso de los sesenta años aproximadamente 
transcurridos entre la muerte de Jesús y la redacción del evan¬ 
gelio. ¿Pot qué dudar de la fecundidad de estas meditaciones? 
No modificó la doctrina de Cristo, pero profundizó más en ella, 
hasta que su inagotable riqueza acabó por presentársele bajo una 
nueva luz. Pero al mismo tiempo es igualmente acertado el hacer 
hincapié en las circunstancias externas de aquella época, que in¬ 
fluyeron también en el espíritu del evangelista. Al finalizar el 
Siglo I, la Iglesia cristiana se había difundido por doquier y en 
el Asia Menor se habían fundado cristiandades importantes. Doc¬ 
trinas erróneas y peligrosas se oponían a las tradicionales. El 
judaismo se había definido contra la doctrina católica. Los grie¬ 
gos, al convertirse, habían llevado consigo su necesidad de saber. 
Todas estas circunstancias han dejado sus huellas en el evangelio 
de San Juan, por lo que para que pudiéramos comprenderlo 
perfectamente sería preciso que las conociéramos mucho mejor 
de lo que las conocemos. 

En resumen: los evangelios no son ni pretenden ser docu¬ 
mentos de pura historia. Tanto los autores inspirados a quienes 
se los debemos como los cristianos para quienes fueron com¬ 
puestos, y que fueron sus primeros lectores, se limitaron a contar 
siniplement 0 , en la forma que les era propia, lo que recordaban 
de Jesús y de su doctrina. En San Mateo se traslucen las refle^ 
xiones de un apologeta que se esfuerza por ganarse a los judíos. 
San Marcos se dirige a los romanos y hace del centurión encar- 
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gado de vigilar la ejecución del Salvador el primer converso del 
mundo de los gentiles (Me 15,39). San Lucas, que escribe para 
cristianos cultos de origen griego, subraya especialmente la uni¬ 
versalidad de la doctrina del Maestro. A San Juan no se le com¬ 
prende plenamente si no se piensa al mismo tiempo en las cris¬ 
tiandades del Asia Menor, de cuya dirección se había hecho 
cargo. ¿Significa esto que hemos de renunciar a buscar en los 
evangelios la base histórica que necesitamos para poder ha¬ 
blar de Jesús y de la revelación que con El vino al mundo? 
Desde luego que no. Porque una personalidad tan poderosa como 
era la de Jesús había de causar una impresión imborrable. Ha¬ 
blando de los estilos narrativos o de la historia de las cristian¬ 
dades no se resuelven todos los problemas. Por considerable que 
sea el arte narrativo, para realizarse precisa de una materia, pues 
por sí solo no crea su objeto. Y así podemos estar seguros no 
sólo de que Jesús vivió y de que era un profeta poderoso en 
obras y palabras ante Dios y ante todo el pueblo (cf. Le 24,19), 
sino también de que dio a los hombres un mandamiento nuevo, 
para cuya expresión se sirvió de la forma de un mandamiento an¬ 
tiguo (cf. Le 10,25-28), consumando así, como había sido prome¬ 
tido, la ley mosaica (cf. Mt 5,17). Este es el eco que de las pala¬ 
bras de Jesús resuena en los evangelios. Los críticos tienen dere¬ 
cho, si es que quieren dedicarse a un trabajo tan ingrato como el 
de Sísifo, a estudiar la resonancia que estas palabras despertaron 
en el mundo. Pero lo que no podrán impedirnos es creer que la 
vida y la actividad del divino Maestro plantean a todos los hom¬ 
bres de buena voluntad la necesidad de tomar una decisión 
vital. 


3. Las epístolas de San Pablo y los Hechos 
de los Apóstoles 

Hasta aquí no hemos hablado más que de los evangelios por¬ 
que ellos son las principales fuentes de información sobre Jesús. 
Pero no debemos olvidar que, sin tomar en cuenta n los Padres 
apostólicos ni a los apologistas del siglo ll, también los demás 
libros del Nuevo Testamento nos hablan de Jesús, y no jxidemos 
prescindir de su testimonio. Las epístolas de San Pablo, o, al 
menos, las más importantes, datan incluso de una época anterior 
a la redacción de los sinópticos. Y si es cierto que los Hechos 
de los Apóstoles fueron compuestos después del evangelio de 
San Lucas, no lo es menos que para la primera parte su autor 
se sirvió de antiguos documentos de imponderable valor. Aquí 
podemos repetir las mismas observaciones que acabamos de hacer 
al tratar de los evangelios, y esta vez sin que los críticos tengan 
nada que oponer. No parece que San Pablo viera jamás a Cristo 
durante su paso por la tierra. Si por casualidad lo vio, es evidente 
que no le prestó la menor atención. Su primer contacto con él, o, 
mejor, con sus discípulos, tuvo lugar con ocasión de la captura y 
del martirio de San Esteban. En aquella ocasión su alma arrebata- 
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da reaccionó violentamente, y Sanio se convirtió en perseguidor 
de los cristianos. Su milagrosa visión en el camino de Damasco 
hizo de él un creyente y un apóstol. Pero sólo tras muchos años 
de recogimiento comenzó a evangelizar a las gentes y a hacer 
realidad lo que era, como nosotros sabemos, su verdadera voca¬ 
ción. Durante aquellos años de preparación y aun después, el 
converso tuvo algunas ocasiones de entrar en contacto con los 
apóstoles y con otros cristianos. El, empero, no se esforzó por 
multiplicar estos contactos, antes, al contrario, se gloría de no 
haber recibido su evangelio por mediación de los hombres, sino 
por revelación de Jesucristo. «Pero cuando plugo al que me 
segregó desde el seno de mi madre y me llamó por su gracia para 
revelar en mí a su Hijo, anunciándole a los gentiles, al instante, 
sin pedir consejo a la carne ni a la sangre, no subí a Jerusalén a 
los apóstoles que eran antes de mi, sino que partí para la Arabia 
y de nuevo volví a Damasco. Luego, pasados tres años, subí a 
Jerusalén para conocer a Cefas, a cuyo lado permanecí quince 
días» (Gal 1,15-18). Desde luego, estas afirmaciones no signifi¬ 
can que San Pablo conociera por revelación divina los aconteci¬ 
mientos de la vida terrena del Redentor; no cabe duda de que 
ya antes de su conversión habría oído hablar de ellos, pues el 
discurso de defensa de San Esteban habría bastado para ins¬ 
truirle. Lo que con esta forma de expresarse quiere decirnos es 
que no podemos recurrir a él para conocer a la letra la doctrina 
de Jesús. Sus epístolas nos transmiten las enseñanzas de Jesús en 
la forma en que las había visto y meditado una personalidad 
religiosa de incalculable valía inspirada por el Espíritu Santo y 
constituyen un testimonio de lo que fueron las doctrinas que 
San Pablo predicó a las cristiandades fundadas por él y a las que 
se hallaban bajo su influencia. Nos informan, pues, de lo que 
creían las iglesias paulinas, pero no directamente de lo que dijo 
textualmente el mismo Jesús. 

Los Hechos de los Apóstoles nos dan a conocer hasta cierto 
punto lo que constituyó la predicación de los primeros enviados 
de la buena nueva, así como la forma en que éstos presentaban 
al Redentor. Hagamos notar que no reproducen literalmente los 
discursos de San Pedro m de San Esteban; como hacían todos 
los historiógrafos de la Antigüedad, los Hechos de los Apóstoles 
se limitan a ofrecer un resumen más o menos completo de los 
acontecimientos. Esto no quita que sea verosímil que su autor 
no se limitara a confiar a su sola memoria la restauración de 
todas las partes de estos discursos, sino que dispusiera para ello 
de algunos documentos antiguos, porque resulta difícil imaginar 
que San Lucas, que era discípulo de San Pablo, usara por su 
propio impulso expresiones tan arcaicas como las que siguen; 
«Varones israelitas, escuchad estas palabras; Jesús de Nazaret, 
varón probado por Dios entre vosotros con milagros, prodigios 
y señales que Dios hizo por él en medio de vosotros, como 
vosotros mismos sabéis, a éste, entregado según los designios de 
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la presciencia de Dios, lo alzasteis en la cruz y le disteis muerte 
por mano de los infieles. Pero Dios, rotas las ataduras de la 
muerte, le resucitó, por cuanto no era posible que fuera domi¬ 
nado por ella A este Jesús le resucitó Dios, de lo cual todos 
nosotros somos testigos Tenga, pues, por cierto toda la casa 
de Israel que Dios le ha hecho Señor y Cristo a este Jesús a 
quien vosotros habéis crucificado» (Act 2,22-24.32.36). O como 
estas otras: «El Dios de nuestros padres resucitó a Jesús, a quien 
vosotros habéis dado muerte suspendiéndolo de un madero. Pues 
a ése le ha levantado Dios a su diestra por Príncipe y Salvador, 
para dar a Israel penitencia y remisión de los pecados. Nosotros 
somos testigos de esto, y lo es también el Espíritu Santo, que 
Dios otorgó a los que le obedecen» (Act 5,30-32). Esta forma de 
expresarse hace uso de una teología elemental como la que po¬ 
demos suponer que utilizarían los apóstoles cuando comenzaron 
a dar testimonio del Redentor. En consecuencia, es perfectamente 
legítimo utilizarlas en la caracterización de la fe de las cristian¬ 
dades más antiguas; pero, en cambio, no sería procedente to¬ 
marlas como punto de partida para la reconstrucción de la 
doctrina de Jesús sobre sí mismo y sobre su obra. 

Si se tienen en cuenta las circunstancias expuestas, se com¬ 
prenderá que es natural que subdividamos en dos partes la 
materia de que vamos a tratar. Comenzaremos con el estudio 
de la doctrina de Jesús, subrayando especialmente su conexión 
con la revelación del Antiguo Testamento, pero haciendo notar 
en seguida su originalidad y la de los nuevos elementos que ella 
incluye. Luego mostraremos la forma en que la iglesia primitiva 
interpretó esta doctrina y el valor que le atribuyó^ de norma para 
su vida. Al terminar la época apostólica, la religión de Jesucristo 
tenía ya todos sus rasgos característicos, y en el curso de los si¬ 
glos sucesivos no hizo más que desarrollarlos y fijarlos con mayor 
fuerza. Muy especialmente se diferenciaba del judaismo, en cuyo 
seno había nacido. El estudiar la historia del cristianismo a lo 
largo de todos los siglos no nos daría a conocer nada nuevo, 
ningún elemento que no peiteneciera a su esencia desde un 
principio. 


II. LA DOCTRINA DE JESUS 

«Después que Juan fue preso vino Jesús a Galilea, predican¬ 
do el Evangelio de Dios y diciendo: “Cumplido es el tiempo y 
el reino de Dios está cercano; arrepentios y creed en el Evange¬ 
lio”» (Me 1,14-15 ; cf. Mt 4,17). Así es como la religión de Cristo 
hace su entrada en la historia, enlazando, como sabemos, con 
las predicaciones de San Juan Bautista y, más allá del Precursor, 
con las doctrinas de los profetas. Todos los sinópticos coinciden 
en presentar la predicación de este remo como el verdadero 
objeto de la misión del Señor. El primer problema que se nos 
plantea es, en consecuencia, el de qué sea el remo de Dios. 
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1. El reino de Dios 

A los OJOS de los judíos (sobre todo después de la desaparición 
del remo davídico), el verdadero rey del pueblo elegido es 
Yabveh: «Yahveh es nuestro juez, Yahveb es nuestro jefe, Yah- 
veh es nuestro rey. El nos salva» (Is 33,22). Al mismo tiempo, 
Yahveh es el rey de todas las naciones: «Ha establecido Yahveh 
en los cielos su trono y su remo lo abarca todo» (Sal 103,19). 
«Alábente, ¡oh Yahveh!, todas tus obras, bendígante tus santos. 
Exalten la gloria de tu remo y digan de tu fortaleza. Para hacer 
conocer a los hijos de los hombres tus hazañas y la magnificencia 
de la gloria de tu remo» (Sal 145,10). Los judíos gustan de 
invocarlo dándole su título real: «Señor, Señor Dios, creador 
de todas las cosas, temible, fuerte, justo, misericordioso y rey 
único bondadoso, único liberal, único justo, omnipotente y eter¬ 
no, que libras a Israel de todo mal, que elegiste a nuestros padres 
y los santificaste » (2 Mac 1,24-25). En el libro de Judit se 
dice: «Dios de mis padres y Dios de la heredad de Israel, Señor 
de los cielos y de la tierra. Creador de las aguas. Rey de toda la 
creación, escucha mi plegaria Haz que todo tu pueblo y cada 
una de sus tribus reconozca y sepa que tú eres el Dios de toda 
fortaleza y poder y que no hay otro fuera de ti » (Jdt 9,13,14). 
Similar es la plegaria de Mardoqueo en el libro de Ester: «Se¬ 
ñor, Señor, Rey omnipotente, en cuyo poder se hallan todas las 
cosas, a quien nada podrá oponerse si tú quisieres salvar a Is¬ 
rael Ahora, pues. Señor, mi Dios y mi Rey, Dios de Abrahán, 
perdona a tu pueblo» (Est 13,9,15), 

En el libro de la Sabiduría, el poder real de Dios sobre los 
hombres no se limita a los que viven en este mundo, sino que 
se extiende también a los elegidos que se encuentran ya en el 
trasmundo: «Al tiempo de su recompensa brillarán y discurrirán 
como centellas en cañaveral. Juzgarán a las naciones y dominarán 
sobre los pueblos y su Señor remará por los siglos Pero los 
justos viven para siempre, y su recompensa está en el Señor, y 
el cuidado de ellos en el Altísimo. Por esto recibirán un glorioso 
remo, una hermosa corona de mano del Señor que con su dies¬ 
tra los protege y los defiende con su brazo» (Sab 3,7-8; 5,15-16). 
Pero estas ideas no aparecen en la Sagrada Escritura más que 
pocas veces, pues los judíos se interesaban más por el remo te¬ 
rrenal que por el misterio del trasmundo. Para ellos lo más im¬ 
portante es que Dios rema aquí, en la tierra. 

Ahora bien, en la práctica ocurre que él no rema, pues con 
demasiada frecuencia los monarcas que ejercen el poder no 
reconocen su autoridad ni le dirigen sus oraciones, y llegan in¬ 
cluso a esclavizar a su pueblo elegido. De aquí que en esta época, 
tan próxima ya a la cristiana, se anhele cada vez con más fuerza 
que venga su remo. 

Pero la experiencia de los siglos pasados apenas si deja mar¬ 
gen a la esperanza de que el mundo se convierta, y puede que 
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el deseo de que se mstauie el remo de Dios sobre todos los 
hombres resulte irrealizable. Los rabinos limitan sus aspiraciones 
a la de instaurar el remo de Dios en las almas de los hombres 
y dirigen su atención a su dimensión moral: practicando la vir¬ 
tud, obedeciendo la ley y cumpliendo los mandamientos es como 
puede hacerse que reme Dios. Este es el sentido de la doctrina 
de Eliazar ben Azariach, uno de los más importantes maestros 
de la escuela Yabne (100 d. C.): «No debe decirse: “No siento 
el menor deseo de llevar vestiduras de mezcla, ni de comer carne 
de cerdo, ni de contraer un matrimonio prohibido, y por eso me 
abstengo de ello.” Sino dígase: “Tendría deseos de ello, pero 
¿qué puedo hacer yo, si mi Padre en los cielos me lo ha prohi¬ 
bido?” Pues escrito está: “Os he separado de todas las naciones 
para que me pertenezcáis.” Quien se mantiene alejado del pecado, 
debe reconocer al mismo tiempo el remo de los cielos.» En 
su forma algo paradójica, esta doctrina expresa muy bien qué 
es lo que a partir de esta época entienden los justos judíos por 
remo de Dios: una actitud de libre y alegre sumisión a los man¬ 
damientos, de aceptación amorosa de la voluntad de Dios. En 
último término, ¿qué importancia tiene todo lo demás? Dios 
rema en los corazones de aquellos que libremente le eligen y le 
obedecen. Nadie puede derribarle de un trono al que lo ha ele¬ 
vado una elección de este género. 

Se ha dicho muchas veces que, en el tiempo de Jesús, los 
judíos esperaban la venida del remo de Dios como un aconte¬ 
cimiento extraordinario, como una especie de revolución cósmica 
que transformaría la faz de la tierra, y después de la cual el 
mundo en que vivimos, viejo y corrompido, dejaría paso a un 
mundo renovado, en el que al pueblo elegido le correspondería 
el lugar privilegiado. Puede que realmente hubiera algunos soña¬ 
dores que abrigaran esta esperanza. Pero las masas no la com¬ 
partían, y cuando Jesús hablaba del remo no usaba la palabra 
en ese sentido. Para él, el remo de Dios es algo infinitamente 
más excelso, es una realidad que comienza con su predicación 
y que ya no dejará de perfeccionarse ni de desarrollarse hasta el 
fin del mundo. 

Toda la historia se subdivide en dos partes, separadas por la 
actividad del Bautista. La ley y los profetas llegan hasta Juan; 
desde entonces se anuncia el remo de Dios y cada cual ha de 
esforzarse por entrar en él (Le 16,16). Así se entiende por qué 
entre los nacidos de mujer no ha parecido uno más grande 
que Juan el Bautista, y, sin embargo, el más pequeño en el remo 
de los cielos es mayor que él (Mt 11,11). Juan es una piedra 
angular, un punto inicial y de partida; si es tan grande, es por¬ 
que cierra el número de los profetas (cf. Mt 11,13): pero los 
discípulos de Cristo le superan en rango, porque él se limita a 
anunciar la proximidad del remo de Dios, 

Efectivamente, con Cristo toma forma el remo. Deja de ser 
un objeto de esperanza y se convierte en una realidad. Sus 
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comienzos son muy modestos, tanto que los hombres apenas si 
creen que exista: «El remo de Dios es como un hombre que 
arroja la semilla en la tierra, y ya duerma, ya vele, de noche y 
de día, la semilla germina y ciece, sin que él sepa cómo. De sí 
misma da fruto la tierra, primero la hierba, luego la espiga, en 
seguida el trigo que llena la espiga; y, cuando el fruto está ma- 
duro, se mete la hoz, porque la mies está en sazón» (Me 4,26-29), 
Pero el enemigo puede aprovechar el sueño del sembrador y 
sembrar cizaña entre el trigo. La cizaña crece junto con el trigo, 
pero cuando llega el tiempo de la siega vienen los segadores, 
separan el trigo de la cizaña y ariojan al fuego todo lo que no 
es útil (Mt 13,24-30; cf. Mt 13,31-32: grano de mostaza: 
13,33 : fermento). «No viene el remo de Dios ostensiblemente. 
Ni podrá decirse : "Helo aquí o allí”, porque el remo de Dios está 
dentro de vosotros» (Le 17,20). 

Esa buena nueva que se da a conocer en la predicación del 
remo de Dios puede aceptarse o rechazarse; o sea, es posible 
entrar en él o permanecer fuera. «Vuestro Padre se ha complaci¬ 
do en daros el remo» (Le 12,32), o, como sería más exacto decir, 
en ofrecéroslo. «Es semejante el remo de los cielos a un tesoro 
escondido en un campo, que quien lo encuentra lo oculta y, 
lleno de alegría, va, vende cuanto tiene y compra aquel campo» 
(Mt 13,44). Es una perla preciosa: «Es también semejante el 
los cielos a un mercader que busca perlas preciosas, 
y, hallando una de gran precio, va, vende todo cuanto tiene y 
la compra» (Mt 13,45-46). Pero no hay nada con que pueda 
comparársele, pues a todo supera en valor: «Buscad, pues, pri¬ 
mero el reino y su justicia, y todo eso se os dará por añadidura» 

(Mt 6,33: Le 12,31). 

Una vez que se le ha encontrado, es preciso cumplir fielmente 
con las obligaciones que él impone: «Aquel, pues, que escucha 
mis palabras y las pone por obra, será como el varón prudente, 
que edifica su casa sobre roca. Cayó la lluvia, vinieron los to¬ 
rrentes, soplaron los vientos y dieron sobre la casa, pero no cayó 
porque estaba fundada sobre roca. Pero el que escucha estas 
palabras y no las pone por obra, será semejante al necio, que 
edificó su casa sobre arena. Cayó lluvia, vinieron los torrentes, 
soplaron los vientos y dieron sobre la casa, y cayó con gran fra¬ 
caso» (Mt 7,24-27: Le 6,47-49). Es necesario preguntarse tam¬ 
bién antes de comprometerse si se tendrán las fuerzas necesarias 
para llegar hasta el final, porque «nadie que después de haber 
puesto la mano sobre el arado mire atrás es apto para el remo de 
Dios» (Le 9,62). El hombre que quiere edificar una casa y el rey 
que quiere salir a campaña, primero cuentan los medios de que 
disponen, no sea que no les basten: si así es, se cuidan mucho 
de no acometer nada (Le 14,28-32). Lo mismo deben hacer los 
que escuchan la nueva del reino de Dios: antes de aceptarla con 
alegría, probarse y ver si pueden dar a su vida la forma que 
ella pide. Pero si oyen la llamada y la rechazan sin más pensar, 
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es que son inconscientes o locos. Así las vírgenes necias que 
aguardando al esposo duermen sin tener bastante aceite en sus 
lámparas (Mt 21,1-13); y lo mismo los invitados al convite de 
bodas, que rechazan la invitación del rey por razones fútiles, y 
se marchan quién a su campo, quién a su negocio (Mt 22,1-14). 
Hay, efectivamente, hombres como éstos; son, sobre todo, los 
fariseos, orgullosos e hipócritas, que ni entran ellos en el remo 
de los cielos ni permiten que entren los que quieren hacerlo 
(Mt 23,13; Le 11,52). Así, muchos hijos del remo por su in¬ 
credulidad serán arrojados a las tinieblas exteriores, donde será 
el llanto y el crujir de dientes (Mt 8,12; 13,38). 

En cambio, los hombres de buena voluntad entrarán en el 
remo; los pobres de espíritu, que tienen consciencia de su in¬ 
validez (Mt 5,3); los que padecen persecución por la justicia 
(Mt 5,10); los niños y los que se hagan como niños (Mt 19,14). 
La mayoría de los ricos a los que se llama personalmente son 
incapaces de aceptar la invitación; «En verdad os digo; ¡ qué 
difícilmente entra un rico en el remo de los cielos! De nuevo 
os digo; es más fácil que un camello entre por el ojo de una 
aguja que el que entre un rico en el remo de los cielos» (Mt 19, 
23,24), Pero para Dios todo es posible; Zaqueo, jefe de publí¬ 
canos, alcanza la salud porque es también hijo de Abrahán y da 
la mitad de sus bienes a los pobres; y, si a alguno defrauda, le 
devuelve el cuádruplo (Le 19,1-10), En general, la entrada en 
el remo de los cielos resulta más fácil a los publícanos y a 
las meretrices que a los fariseos, porque a aquéllos les resulta 
más fácil creer (Mt 21,32). Porque «no todo el que dice; '¡Señor!, 

¡ Señor! ’, entrará en el reino de los cielos, sino el que hace la 
voluntad de mi Padre, que está en los cielos» (Mt 7,21). 

Para pertenecer al remo de Dios es preciso creer en Jesús 
y cumplir sin reservas todos sus mandamientos. Muy rara vez 
dice Jesús «mi remo» ; cuando lo hace, es siempre dentro de 
una perspectiva escatológica. Pero, en cambio, habla frecuente¬ 
mente como soberano del remo, en el que dispone a su arbitrio. 
A San Pedro le promete; «Yo te daré las llaves del remo de los 
cielos» (Mt 16,19). A los fariseos les amenaza; «Os será quitado 
el remo de Dios y será entregado a un pueblo que rinda sus 
frutos« (Mt 21,43). Y durante la última cena dice a sus após¬ 
toles ; «Yo dispongo del remo en favor vuestro, como mi Padre 
ha dispuesto de él en favor mío, para que comáis y bebáis a mi 
mesa en mi remo» (Le 22,29.30). La renuncia que, según San 
Lucas (18,29), exige a sus discípulos por amor del remo de Dios, 
según San Mateo (19,29) y San Marcos (10,29) la exige por 
amor de El y de su Evangelio; una renuncia absoluta y sin re¬ 
servas; «No penséis que he venido a poner paz en la tierra; 
no vine a poner paz, sino espada. Porque he venido a separar al 
hombre de su padre, y a la hija de su madre, y a la nuera de su 
suegra, y los enemigos del hombre serán los de su casa. El que 
ama al padre o a la madre más que a mí, no es digno de mí; 
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y el que ama al hijo o a la hija más que a mí, no es digno de 
mí; y el que no toma su cruz y sigue en pos de mí, no es digno 
de mi. El que halla su vida la perderá, el que la perdiere por 
amor de mí la hallará» (Mt 10,34-39). 

Esta es la situación del remo de Dios en el momento en que 
Jesús empieza a predicar: existe ya en la tierra, es una realidad, 
pero todavía no ha sido revelado. O más exactamente, se en¬ 
cuentra todavía en su estado inicial, de lento e imperceptible 
crecimiento, de primera germinación en las almas que lo han 
recibido y acogido. Por parte de los hombres está expuesto a 
toda clase de peligros, pues sus enemigos están decididos a acabar 
con él. Pero los hombres no son los únicos que le declaran la 
guerra; su enemigo más poderoso, más enconado e implacable 
es Satanás, que ya tentó a Jesús antes de que comenzara su 
predicación y que no cesa de arrebatar la palabra que se ha 
sembrado en el corazón de los hombres (Me 4,15). Pero por mu¬ 
chas asechanzas que se le tiendan, nada pueden contra él, y el 
remo crece sin cesar y se aproxima el día de su triunfo definitivo. 
Realmente no puede caber la menor duda de que Jesús espera 
y promete ese triunfo. Ello resulta manifiesto en las palabras 
más o menos veladas de las parábolas: «Dejad que ambos crez¬ 
can hasta la siega, y al tiemjx) de la siega diré a los segadores: 
"Coged primero la cizaña y atadla en haces para quemarla, y el 
trigo recogedlo para encerrarlo en el granero”» (Mt 13,30). «Y 
con ser la más pequeña de todas las semillas, cuando ha crecido 
(el grano de mostaza) es la más grande de todas las hortalizas 
y llega a hacerse un árbol, de suerte que las aves del cielo vienen 
a anidar en sus ramas» (Mt 13,31-32). La levadura es poca para 
tres medidas de harina, pero ella es la que hace que todo fer¬ 
mente (Mt 13,33). La red barredera que se echa al mar recoge 
peces de toda suerte; y llena, la sacan sobre la playa, y, sentán¬ 
dose, recogen los peces buenos en canastos y los malos los tiran. 
Así será a la consumación del mundo; saldrán los ángeles y 
separarán a los malos de los justos; a los malos los arrojarán 
a las tinieblas exteriores, y los justos permanecerán en el remo 
(Mt 13,47-50). 

Este acontecimiento decisivo no tendrá lugar hasta el final de 
los^ tiempos, hasta que se haya consumado el tiempo del mundo. 
Así lo comprendieron los apóstoles, que constantemente pregun¬ 
taban al Maestro en qué momento ocurriría esto. Pero El se 
niega a contestarles: «Cuanto a ese día o a esa hora, nadie la 
conoce, ni los ángeles del cielo ni el Hijo, sino sólo el Padre» 
(Me 13,32; Mt 24,36). Pero sí que les aconseja que estén alerta 
y les recuerda lo que ocurrió en los días de Noé o en los de Lot: 
nadie esperaba entonces el diluvio ni la destrucción de Sodoma, 
y sólo se salvaron aquellos que Dios había escogido (Le 17,26- 
32: cf. Mt 24,39-41). Hasta en el momento de su ascensión al 
cielo mantiene a los apóstoles en la mcertidumbre: «No os toca 
a vosotros conocer los tiempos ni los momentos que el Padre 
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ha fijado en virtud de su poder soberano» (Act 1,7). Ahora bien, 
en algunas ocasiones parece querer insinuar que ese momento no 
está lejos; así, por ejemplo, durante la última cena dice; «Ar¬ 
dientemente he deseado comer esta pascua con vosotros antes 
de padecer, porque os digo que no la comeré más hasta que sea 
cumplida en el remo de Dios , porque os digo que desde ahora 
no beberé del fruto de la vid hasta que llegue el remo de Dios» 
(Le 22,15-16 y 18). Antes había dicho a sus discípulos: «En 
verdad os digo que hay algunos de los aquí presentes que no 
gustarán la muerte hasta que vean venir en poder el reino de 
Dios» (Me 9,1). En la profecía del fin del mundo vuelven a 
encontrarse insinuaciones de este género; «Luego, en seguida, 
después de la tribulación de aquellos días, se oscurecerá el sol, 
y la luna no dará su luz, y las estrellas caerán del cielo, y las co¬ 
lumnas del cielo se conmoverán. Entonces aparecerá el estandarte 
del Hijo del hombre en el cielo, y se lamentarán todas las tribus 
de la tierra, y verán al Hijo del hombre venir sobre las nubes 
del cielo con poder y majestad grande. Y enviará sus ángeles con 
poderosa trompeta y reunirán de los cuatro vientos a los ele¬ 
gidos, desde un extremo del cielo hasta el otro» (Mt 24,29-31). 
Con la misma fuerza renueva el Redentor su promesa ante el 
pontífice: «Veréis al Hijo del hombre sentado a la diestra del 
Poder y viniendo sobre las nubes del cielo» (Me 14,62; cf. Mt 
26,64; Le 22,69). Todas estas expresiones causan la sensación 
de que la generación de Jesús no moriría antes de que llegara el 
reino de Dios. 

En cambio, hay otros textos que demuestran con total claridad 
que no hay que esperar que la venida de Cristo vaya a tener 
lugar inmediatamente. Antes es preciso que se cumplan los tiem¬ 
pos de los gentiles (Le 21,24) y que se predique el Evangelio en 
todo el mundo (Mt 26,13; Me 14,9). Pero esto exige mucho 
tiempo, y no hay razón para suponer que Jesús anunciara su 
retorno en un plazo inmediato. Al contrario, cuando se acerca 
a Jerusalén, donde ha de padecer, los discípulos que le acom¬ 
pañan creen que el remo de Dios va a manifestarse pronto (Le 
19,11). Pero él disipa esa esperanza narrándoles la parábola de 
los talentos: Un hombre noble partió para una región lejana 
a recibir la dignidad real y volverse; y, llamando a sus siervos, 
les repartió sus talentos para que negociasen hasta su vuelta. 
Estuvo largo tiempo fuera, y cuando volvió pidió a sus siervos 
que le dieran cuentas. El sentido de esta parábola parece claro. 
El rey es el mismo Cristo, que se despide para volver al cielo; 
los siervos son sus discípulos y, en sentido más amplio, todos los 
creyentes. El viaje durará largo tiempo y no es posible prever 
cuándo tendrá lugar el retorno. 

Sobre el remo de la gloria y sobre la situación de aquellos 
que pertenecen a él no estamos mejor informados que sobre el 
tiempo de su venida. La opinión dominante en Israel era la que 
se imaginaba al remo como un banquete opulento en el que se 
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comería y bebería hasta la saciedad (cf. Le 14,15). Jesús acepta 
esta metáfora del banquete y la desarrolla en la parábola de la 
invitación rechazada (Le 14,16-24; Mt 22,1-14), A esta misma 
comparación alude cuando dice: «Vendrán de oriente y de oc¬ 
cidente, del septentrión y del mediodía, y se sentarán a la mesa 
en el remo de Dios» (Le 13,29; Mt 8,11-12). No necesitamos 
decir que estas metáforas no deben tomarse en su sentido literal 
(cf. Le 22,30). 

Jesús hace a sus compatriotas una concesión más cuando les 
promete: «En verdad os digo que vosotros, los que me habéis 
seguido, en la regeneración, cuando el Hijo del hombre se siente 
sobre el trono de su gloria, os sentaréis también vosotros sobre 
doce tronos para juzgar a las tribus de Israel» (Mt 19,28; Le 
22,30). Es verdad que había escogido doce apóstoles para repre¬ 
sentar a todo el pueblo elegido. Pero resulta difícilmente imagi¬ 
nable que pensara en prometer un trono a Judas en aquel mo¬ 
mento, cuando éste estaba cometiendo su traición. Y, por otra 
parte, en el día del juicio no juzgará exclusivamente a las doce 
tribus de Israel, sino a todos los pueblos, que se reunirán en su 
presencia y en la de todos los ángeles; «y El separará a unos 
de otros como el pastor separa a las ovejas a su derecha y a los 
cabritos a su izquierda», sin fijarse en su origen (Mt 25,31-32). 
Cuando la madre de los hijos de Zebedeo le pide; «Di que 
estos dos hijos míos se sienten uno a tu derecha y otro a tu 
izquierda en tu remo», el Señor se niega a prometerlo, respon¬ 
diendo; «Beberéis mi cáliz, pero sentarse a mi diestra o a mi 
siniestra no me toca a mí otorgarlo; es para aquellos para quie¬ 
nes está dispuesto por mi Padre» (Mt 20,20-24; cf. Me 10,35- 
40). Vuelve, pues, manifiestamente a rechazar el nacionalismo y 
extrae de este episodio una doctrina de humildad ; «Vosotros 
sabéis que los príncipes de las naciones las subyugan y que los 
grandes imperan sobre ellas. No ha de ser así entre vosotros; 
al contrario, el que entre vosotros quiera llegar a ser grande, sea 
vuestro servidor, y el que entre vosotros quiera ser el primero, 
sea vuestro siervo» (Me 10,42-43). Esta doctrina no se aplica 
al remo de los cielos; pero merece, no obstante, que la tengamos 
en cuenta aquí, por haber sido expuesta en el momento en que 
los apóstoles disputaban por la primacía; como en este mundo, 
también en el otro el remo es de los pequeños y de los que se 
hacen pequeños en la humildad. 

¿Será preciso añadir expresamente que el reino está prome¬ 
tido, más aún, que el remo pertenece ya realmente a todos los 
limpios de corazón, a todos los humildes, a todos los pobres de 
espíritu, sin distinción de raza? Ya Juan Bautista había con¬ 
denado a aquellos orgullosos que se envanecían de su superio¬ 
ridad de hijos de Abrahán: «Porque yo os digo que Dios puede 
hacer de estas piedras hijos de Abrahán» (Mt 3,9). Jesús no usa 
de la misma dureza cuando habla a su pueblo. A los que sobre 
todo rechaza y acusa es a los escribas y a los hipócritas fariseos. 
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que por vanidad hacen oración y dan limosna, que se glorían de 
su fidelidad a las tradiciones de los padres, pero no cumplen 
los mandamientos de Dios; que lavan sus manos antes de comer, 
pero en sus corazones abrigan maldad y codicia. Hombres como 
éstos los hay por doquier; no es preciso que sean judíos. Con 
aquellos judíos que con sencillez observan los mandamientos, 
con el escriba que le contesta que el primer mandamiento es el 
del amor, con Natanael, «un verdadero israelita, en quien no hay 
dolo», Jesús es benévolo y amable. Su misión personal queda 
circunscrita al territorio de Israel, y cuando lo abandona para ir 
a la comarca de Tiro y de Sidón, casi siempre se mega a hacer 
milagros para los gentiles. Hace falta toda la obstinación de la 
siro'femcia para conseguir la curación de su hija. Cuando Jesús 
envía a sus apóstoles a predicar la venida del reino de Dios, les 
recomienda: «No vayáis a los gentiles ni entréis en ciudad de 
samaritanos: id más bien a las ovejas perdidas de la casa de 
Israel» (Mt 10,5'6). Y añade: «En verdad os digo que no aca- 
baréis las ciudades de Israel antes de que venga el Hijo del 
hombre» (Mt 10,23). 

Pero la predilección que muestra por su pueblo no le impide 
reconocer sus faltas, no sólo las de los fariseos, escribas y sacer^ 
dotes, sino también las de ciudades enteras y aun las de todo el 
pueblo. ¿Cómo podrían olvidarse las imprecaciones contra Co- 
razeín, Betsaida y Cafarnaúm, las ciudades en que tantos milagros 
ha hecho y que pese a ellos no han hecho penitencia? (Mt 11, 
20-24; Le 10,12-15). ¿Cómo las quejas y amenazas contra Je- 
rusalén, que mata a los profetas y apedrea a los que le son 
enviados por Dios? «¡ Cuántas veces quise juntar a tus hijos 
como el ave a su nidada debajo de las alas, y no quisiste! Se 
abandona vuestra casa» (Le 13,34-35; Mt 23,37-39). Aunque 
las peores imprecaciones se dirigen contra los soberbios y los 
hipócritas, y aunque es sobre ellos sobre quienes caerá toda la 
sangre inocente derramada sobre la tierra desde la sangre del 
justo Abel hasta la sangre de Zacarías, hijo de Baraquías (Mt 23, 
34-36), no resulta difícil deducir que el remo de Dios será arre¬ 
batado a los bqos del remo y dado a los otros (Mt 8,12) y que 
el Evangelio será predicado a todos, y hasta antes a los gentiles 
que a los judíos que viven en la dispersión. 


2. El Padre, que está en los cielos 

La invitación de Jesús a entrar en el remo se dirige primero 
a los judíos y en seguida a todos los hombres, con la sola con¬ 
dición de que se arrepientan de sus pecados y se conviertan a 
una nueva vida. Es verdad que basta el día del juicio final y hasta 
la llegada de Cristo glorificado, en el seno de la comunidad que 
constituye la forma visible del remo de Dios, los malos se mez¬ 
clarán a los buenos. Pero Dios conoce los corazones, y a El no 
le será difícil saber quiénes son los suyos y, llegado el momento. 
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separar definitivamente a las ovejas de los cabritos (Mt 25,32). 
La cuestión que se nos plantea una vez que hemos definido el 
remo es la siguiente; ¿Qué es lo que Jesús exige de sus dis¬ 
cípulos? La más sencilla y completa respuesta a esta pregunta 
está dada expresamente en el Evangelio: «Se le acercó uno de 
los escribas que había escuchado la disputa, el cual, viendo cuán 
bien había respondido, le preguntó: “¿Cuál es el primero de 
todos los mandamientos?” Jesús contestó : "El primero es : 'Es¬ 
cucha, Israel: el Señor, nuestro Dios, es el único Señor, y amarás 
al Señor, tu Dios, con todo tu corazón, con toda tu alma, con 
toda tu mente y con todas tus fuerzas.’ El segundo es éste: 
'Amarás a tu prójimo como a ti mismo.’ Mayor que éstos no hay 
mandamiento alguno.” Díjole el escriba: “Muy bien. Maestro: 
con razón has dicho que El es único y que no hay otro fuera 
de El, y que amarle con todo el corazón, con todo el entendi¬ 
miento y con todas las fuerzas y amar al prójimo como a sí 
mismo es mucho mejor que todos los holocaustos y sacrificios.” 
Viendo Jesús cuán atinadamente había respondido, le dijo; “No 
estás lejos del remo de Dios”» (Me 12,28-34; cf. Mt 22,35-40; 
Le 10,25-28). 

El fundamento del remo es el amor; esta palabra lo dice 
todo. Pero algo hemos de añadir; si es verdad que el segundo 
mandamiento es igual al primero, si es verdad que no se puede 
amar a Dios, a quien no se ve, sin amar al prójimo, a quien se 
ve (cf. 1 Jn 4,20), no lo es menos que el amor de Dios es, con 
mucho, el más importante. Los hombres sólo merecen ser ama¬ 
dos porque son hijos de Dios. Dios es nuestro Padre, el Padre 
nuestro que está en los cielos. Esta es la primera doctrina de 
Jesús. 

El Antiguo Testamento conoce esa expresión, pero la usa casi 
siempre en un sentido colectivo; es el pueblo de Israel el que 
como tal pueblo es hijo de Dios, y Dios es padre del pueblo. 
Para reprochar al pueblo su injusticia, Malaquías escribe; «¿No 
tenemos todos un Padre? ¿No nos ha criado a todos un Dios? 
¿Por qué, pues, obrar pérfidamente unos con otros, quebrantar 
el pacto de nuestros padres? Pérfido es Judá y en Israel y en 
Jerusalén se comete la abominación, pues Judá profana las cosas 
consagradas a Yahveh, lo que él ama, casándose con hijas de 
un dios extraño» (Mal 2,10-11). Dios es padre en un sentido 
más verdadero que los padres según la carne: «Con todo, tú 
eres nuestro padre; Abrahán no nos conoció y nos desconoció 
Israel; pero tú, ¡oh Yahveh!, eres nuestro padre y “redentor 
nuestro” es tu nombre desde la eternidad» (Is 63,16). Es padre 
que ama a sus hijos con apasionada ternura: «¿No es Efraím 
mi hijo predilecto, mi niño mimado? Porque cuantas veces trato 
de amenazarle, me enternece su memoria, se conmueven mis 
entrañas, y no puedo menos de compadecerme de él, palabra de 
Yahveh» (Jer 31,20). Si se consideran más detenidamente estas 
expresiones del amor divino, se descubre en ellas un sentido in- 
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dividual. En el libro de la Sabiduría se llama a los justos «hijos 
de Dios», y los impíos se burlan de esa arrogación: «Nos tiene 
por escorias y se aparta de nuestras sendas como de impurezas; 
ensalza el fin de los justos y se gloría de tener a Dios por padre. 
Veremos si sus palabras son verdaderas y probaremos cuál es su 
fin; porque si el justo es hijo de Dios, El le acogerá y le librará 
de las manos de sus enemigos» (Sab 2,16'18). Así, pues, al co¬ 
menzar la era cristiana, los judíos de Palestina ya conocen el 
término «Padre», y en sus plegarias lo emplean frecuentemente. 
Pero no lo usan con plena entrega interior, porque para ellos 
Dios es, sobre todo, el ser lejano y trascendente del que sólo se 
habla con temor y temblor, cuyo nombre no se atreven a pro¬ 
nunciar y cuya rígida justicia apenas si queda atenuada por su 
misericordia. 

En esto Jesús se diferencia esencialmente de sus contempo¬ 
ráneos, pues cuando habla de Dios se sirve sencillamente de la 
palabra «Padre». Lo hace sin glorificarse, como si fuera natural. 
La palabra se le viene a los labios, y para distinguir a Dios de 
los padres según la carne, completa: «Padre, que estás en los 
cielos.» Léase, por ejemplo, el sermón de la Montaña; la pala¬ 
bra «Padre» se repite constantemente: «Así ha de lucir vuestra 
luz antes los hombres, para que, viendo vuestras buenas obras, 
glorifiquen a vuestro Padre, que está en los cielos» (5,15) . 
«Orad por los que os persiguen (y calumnian), para que seáis 
hijos de vuestro Padre, que está en los cielos, que hace salir el 
sol sobre malos y buenos y llueve sobre justos e injustos» (5,44- 
45) «Sed, pues, perfectos, como perfecto es vuestro Padre ce¬ 
lestial» (5,48) «Estad atentos a no hacer vuestra justicia 
delante de los hombres, para que os vean; de otra manera no 
tendréis recompensa ante vuestro Padre, que está en los cie¬ 
los» (6,1) «Cuando des limosnas, no sepa tu izquierda lo que 
hace la derecha, para que tu limosna sea oculta, y el Padre, que 
ve lo oculto, te premiará» (6,4; cf. 6,6) «Porque si vosotros 
perdonáis a otros sus faltas, también os perdonará a vosotros 
vuestro Padre celestial» (Mt 6,14), Es innecesario citar más pa¬ 
sajes, pues están en la memoria de todos. No resulta exagerado 
decir que la doctrina de Jesús se resume en la revelación del 
Padre celestial. La afirmación de que Dios es Padre hay que 
entenderla en el pleno sentido de la palabra, que da expresión 
a la bondad y a la misericordia de Dios: «Si vosotros, pues, 
siendo malos, sabéis dar cosas buenas a vuestros hijos, ¿cuánto 
más vuestro Padre celestial dará el Espíritu Santo a los que se 
lo piden^» (Le 11,11-13). Su paciencia y su indulgencia están 
por encima de todo lo imaginable. Para complacerle no basta 
perdonar siete veces, ni siquiera setenta veces, como creía San 
Pedro, que imaginaba dar con ello prueba de su magnanimidad; 
es preciso perdonar setenta veces siete (Mt 18,22). Las parábolas 
del hijo pródigo (Le 15,11-32) y de los obreros enviados a la 
viña (Mt 20,1-16) no son suficientes para reflejar su infatigable 
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bondad. La última de las parábolas citadas no ha dejado nunca 
de ser causa de escándalo para los fariseos, que hoy todavía 
siguen reprochando al dueño de la viña el haber faltado a la 
justicia con el pretexto de hacer obras de candad. Pero es que 
no entra en juego la justicia, sino única y exclusivamente la 
misericordia. Dios es bueno, y eso es todo. A los que han llegado 
a la hora undécima les da tanto como a los que trabajan desde 
la hora de tercia porque también ellos son hijos suyos a les que 
El quiere testimoniar su amor. No es necesario que lo compren- 
damos, o, mejor, no debemos esforzarnos por comprenderlo, 
porque es propio de la bondad el superar ampliamente al enten¬ 
dimiento. 

Hemos de añadir además que, salvo Dios, nadie merece ser 
llamado «bueno». Así es como Jesús contesta al joven rico que 
acude a él para preguntarle: «“Maestro bueno, ¿qué he de hacer 
para alcanzar la vida eterna?” Jesús le dijo; “¿Por qué me llamas 
bueno? Nadie es bueno sino sólo Dios”» (Me 10,17-18). Más 
todavía: nadie sino Dios merece el nombre de «Padre» : «Ni 
llaméis padre a nadie sobre la tierra, porque uno solo es vuestro 
Padre, el que está en los cielos» (Mt 23,9). Resulta casi imposible 
llegar tan lejos, pero es preciso; los hijos del remo no tienen 
más padre que Dios. 

Así, cuando se dirigen a él, usan con confianza ilimitada la 
oración que el mismo Jesús les enseñó: «Padre nuestro, que 
estás en los cielos»; y después de rogarle que su divino nomine 
sea santificado, que venga su remo y se cumpla su voluntad, 
añade la súplica del pan cotidiano y del percíón de los peca¬ 
dos (Mt 6,9-13). Del pan cotidiano, porque con él basta; porque 
nuestro Padre conoce las cosas de que tenemos necesidad y no 
quiere que nos atormentemos ni nos pieocupemos: «Por esto os 
digo; Ño os inquietéis por vuestra vida, sobre qué comeréis; 
m por vuestro cuerpo, sobre qué os vestiréis. ¿Ño es la vida 
más que el alimento, y el cuerpo más que el vestido? Mirad 
cómo las aves del cielo no siembran, ni siegan, ni encierran 
en graneros, y vuestro Padre celestial las alimenta. ¿Ño valéis 
vosotros más que ellas? ¿Quién de vosotros con sus preocu¬ 
paciones puede añadir a su estatura un solo codo? Y del 
vestido, ¿por qué preocuparos? Mirad a los linos del campo 
cómo crecen; no se fatigan ni hilan. Pues yo os digo que ni 
Salomón en toda su gloria se vistió como uno de ellos. Pues si a 
la hierba del campo, que hoy es y mañana es airojada al fuego. 
Dios así la viste, ¿no hará mucho más con vosotros, hombres de 
poca fe? Ño os preocupéis, pues, diciendo; "¿Qué comeremos, 
qué beberemos o qué vestiremos?” Los gentiles se afanan por 
todo eso, pero bien sabe vuestro Padre celestial que de todo 
eso tenéis necesidad. Buscad, pues, primero el leino y su justicia, 
y todo eso se os dará por añadidura. Ño os inquietéis, pues, por 
el mañana; porque el día de mañana ya tendrá sus propias in¬ 
quietudes ; bástele a cada día su afán» (Mt 6,25-34). 
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Es evidente que esta íntima confianza no excluye un reve- 
rente respeto. Dios es el Creador; ante El se doblan las rodillas. 
Su nombre es tan sagiado que no se puede jurar por él, «ni por 
el cielo, pues es el trono de Dios; ni por la tierra, pues es el 
escabel de sus pies; ni por Jerusalén, pues es la ciudad del gran 
Rey . Sea vuestra palabra: “Sí, sí; No, no”; todo lo que pasa 
de esto, de mal procede» (Mt 5,33'36). Para aproximarse a El no 
es suficiente la confianza; se precisa además la santidad. El mis¬ 
mo Jesús impone este mandamiento: «Sed, pues, perfectos, 
como perfecto es vuestro Padre, que está en los cielos.» Sólo de 
una cosa deben cuidarse los discípulos de Jesús; de imitar a 
Dios, su modelo supremo; de imitar su sabiduría, su prudencia, 
su justicia y su magnanimidad; de elevar a El sus miradas y de 
preguntarse si esta o aquella acción, este o aquel pensamiento, 
le serán gratos. La trascendencia de Dios no sufre menoscabo, 
pero deja de resultar terrible, porque su indulgencia pasa a pri¬ 
mer plano. 

3. Los hijos del reino 

Hijos de un mismo Padre celestial, todos los hombres son 
hermanos y deben amarse como tales. El judaismo reconocía ya 
el mandamiento del amor al prójimo; pero cuando sus doctores 
se preguntaban que cuál era el prójimo a quien debían amar, 
procedían con tanta reserva que de esta obligación de amor no 
se beneficiaban en la práctica más que los hijos de Israel; a los 
gentiles se les excluía valiéndose de una sene de preceptos muy 
especificados, e incluso se creía dar una muestra de magnani¬ 
midad no causándoles mal. Jesús derriba todas las barreras y 
rompe todos los prejuicios de la religión y de la raza. Cuando 
un doctor de la ley le hace la decisiva pregunta: «¿Y quién es 
mi prójimo», contesta así; «“Bajaba un hombre de Jerusalén a 
Jericó y cayó en poder de los ladrones, que le desnudaron, le 
cargaron de azotes y se fueron, dejándole medio muerto. Por 
casualidad bajó un sacerdote por el mismo camino, y, viéndole, 
pasó de largo. Asimismo un levita, pasando por aquel sitio, le 
vio también, y pasó adelante. Pero un samantano que iba de ca¬ 
mino llegó a él, y viéndole, se movió a compasión, acercóse, 
le vendó las heridas, derramando en ellas aceite y vino; le hizo 
montar sobre su propia cabalgadura, le condujo al mesón y cuidó 
de él. A la mañana, sacando dos denanos, se los dio al mesonero 
y dijo: “Cuida de él, y lo que gastares, a la vuelta te lo pagaré.” 
“¿Quién de estos tres te parece haber sido prójimo de aquel que 
cayó en poder de los ladrones?” El contestó : “El que hizo con él 
misericordia.” Contestóle Jesús: “Vete y haz tú lo mismo”» (Le 
10,25-27). Nada hay más conmovedor que esta parábola, ni nada 
que mejor pueda caracterizar la total novedad de las exigencias 
que plantea la doctrina de Jesús, El que hace misericordia y ama 
a su prójimo, no es un judío, no es un sacerdote ni un levita; es 
un samantano, un extranjero, un enemigo, un hombre de otra 
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religión y de otra raza, un hombre cuyo trato se evita como si 
se temiera ensuciarse al acercarse a él. El escriba ni siquiera se 
atreve a contestar con la palabra «el samantano», como si tuviera 
miedo de contaminar sus labios. 

La doctrina resulta demasiado clara para que sea posible ne¬ 
garse a comprenderla. Es preciso amar como a uno mismo a todos 
los hombres, quienesquiera que sean, y ver en todos ellos hijos 
del remo. Hemos expuesto ya las razones por las que Jesús limita 
sus enseñanzas a los hijos de Israel y hemos hablado de la amplia 
medida en que reconoce sus privilegios. Es una cuestión sobre 
la que puede discutirse —y es indudable que aún se está ha¬ 
ciendo— la de SI fue la totalidad del pueblo judío la que rechazó 
a Jesús o fueron sólo los escribas y fariseos los que se le opu¬ 
sieron. Es cuestionable también si, para abrir de par en par las 
puertas del remo a los gentiles, Jesús condena irrevocablemente 
a los judíos. Pero por importantes que sean estos problemas, en 
nada afectan al hecho principal, que es éste: cuando Jesús habla 
del prójimo que debe ser amado, no se cuida de distinciones ni 
se preocupa de opiniones. Todos los hombres, sencillamente to¬ 
dos, deben ser objeto de verdadero amor, porque todos ellos son 
hijos de Dios. 

Ahora bien, debemos preguntarnos: ¿qué hemos de entender 
en este caso por amor y cuáles son sus límites? Jesús corta todas 
las discusiones de este género. Los rabinos, que pretendían in¬ 
terpretar la ley, se limitaban a decir: «Lo que no quieras para 
ti, no lo hagas a nadie.» El Señor invierte la fórmula y le da su 
verdadero sentido: «Por eso, cuanto quisiereis que os hagan 
a vosotros los hombres, hacédselo vosotros a ellos, porque ésta 
es la ley y los profetas» (Mt 7,12; Le 6,31). Dicho de otro 
modo: sustituye un precepto cuyo cumplimiento no excede los 
límites de la más primitiva justicia por un mandamiento que 
no conoce límites. Y para que no quede nadie que no entienda lo 
que quiere decir, recurre a los ejemplos: «Habéis oído que se dijo 
a los antiguos : “No matarás : el que matare será reo de juicio” 

Si vas, pues, a presentar una ofrenda ante el altar y allí te 
acuerdas de que tu hermano tiene algo contra tí, deja allí tu 
ofrenda ante el altar, ve primero a reconciliarte con tu hermano, 
y luego vuelve a presentar tu ofrenda» (Mt 5,21-24). El perdón 
vale más que la ofrenda, y, por tanto, se exige al ofendido que 
perdone. Pero ni siquiera esto basta: «Habéis oído que se dijo: 
“Ojo por OJO y diente por diente.” Pero yo os digo; No resistáis 
al mal, y si alguno te abofetea en la mejilla derecha, dale tam¬ 
bién la otra; y al que quiera litigar contigo para quitarte la 
túnica, déjale también el manto, y si alguno te requisara para 
una milla, vete con él dos. Da a quien te pida y no vuelvas la 
espalda a quien te pide algo prestado» (Mt 5,38-42). Esta bon¬ 
dad, que ni siquiera opone resistencia al mal, no es de necedad. 
Jesús recomienda la sencillez de la paloma, pero aconseja tam¬ 
bién la prudencia de la serpiente, pues no oculta a los suyos 
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que los envía como ovejas en medio de lobos (Mt 10,16). La 
única actitud espiritual que puede adoptarse en tal caso es la 
que él mismo encarece y resume con las palabras: «Habéis 
oído que fue dicho: “Amarás a tu prójimo y aborrecerás a tu 
enemigo.” Pero yo os digo: Amad a vuestros enemigos y orad 
por los que os persiguen, para que seáis hqos de vuestro Padre, 
que está en los cielos» (Mt 5,43'45). 

Hay comentaristas bienintencionados que quisieran atenuar 
el rigor de estas normas de comportamiento alegando que no 
pueden observarse a la letra, puesto que nos vemos forzados a 
vivir en un mundo malvado. Pero podemos estar seguros de que 
estos pusilánimes no tienen razón. Porque, aunque sea cierto 
que la lucha de la vida cotidiana hace difícil el cumplimiento 
práctico de los consejos evangélicos, éstos siguen siendo el ideal 
que los hijos del reino deben realizar para asemejarse cada vez 
más a su Padre celestial. El que Jesús no parezca esforzarse por 
eliminar el mal del mundo no tiene importancia. El sabe muy 
bien que en la tierra existen el bien y el mal, condenados a 
convivir hasta el fin del mundo. ¿Qué pueden importarle a El 
las cuestiones meta&icas o las esperanzas engañosas^ Lo sólo 
esencial para sus discípulos es la magnanimidad y el aspirar al 
Altísimo. Cuando los apóstoles ven a un hombre que expulsa los 
demonios en nombre de Jesús, aunque no forma parte de los que 
le siguen, quieren impedírselo. Pero el Señor contesta: «No se 
lo prohibáis, pues ninguno que haga un milagro en mi nom¬ 
bre hablará luego mal de mí. El que no está contra nosotros, está 
con nosotros» (Me 9,39-40). Santiago y Juan, los hijos del trueno, 
le piden permiso para hacer bajar del cielo un fuego que con¬ 
suma a la aldea de samaritanos que se habían negado a recibirles. 
Pero él, «vuelto a ellos, les repiendió, diciendo: "No sabéis de 
qué espíritu sois; porque el Hqo del hombre no vino a perder 
las almas de los hombres, sino a salvarlas.” Y se marcharon a 
otra aldea» (Le 9,52-56). Tenemos aquí dos ejemplos prácticos 
de la magnanimidad por que debe regirse la conducta de los 
discípulos. 

Puesto que los judíos no serán aceptados en el reino sin con¬ 
diciones, y puesto que para ocupar el lugar vacante de los que 
han sido expulsados de él vendrán muchos desde los cuatro 
puntos cardinales, se nos plantea la cuestión, que es importante, 
de cuál sea el distintivo que permita reconocer a los hijos del 
reino. A este respecto, las palabras de Jesús no dejan lugar a 
dudas: «En esto conocerán todos que sois mis discípulos: si te¬ 
néis candad unos para con otros» (Jn 13,35). Ahora bien, Jesús 
habla a aquellos a quienes ha elegido y que le han acompañado 
desde el momento en que comenzó a predicar la huena nueva. 
Y para ellos esta condición no basta. Hombres de buena voluntad, 
ellos son los que aparecen como primeros hijos del reino. Algu¬ 
nos han venido espontáneamente a él: a otros los ha invitado 
expresamente a seguirle. Unos permanecen con él y le acompañan 
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en su predicación itinerante: otros sólo se le acercan cuando tie¬ 
nen oportunidad, sin abandonar su profesión, ni su lugar, ni 
su familia; le escuchan gustosos y luego hablan de él y de la 
doctrina que él les ba dado. Jesús no está nunca solo; desde 
un principio, en torno a él se agrupan fieles que ya no le 
abandonarán; por ejemplo, los invitados con él a las bodas 
de Caná (Jn 2,2) o a la mesa del publicano Leví (Me 2,15-16). 
Algunos escandalizan a los fariseos porque en sábado arrancan 
espigas (Me 2,24) o porque no ayunan, como los discípulos de 
Juan (Me 2,18). Ellos constituyen su familia espiritual. Ellos son 
su madre y sus hermanos y hermanas, los que oyen la palabra de 
Dios y la ponen en práctica (Le 8,21). Entre los que le siguen 
bay también un cierto número de mujeres que él ha curado de 
sus enfermedades o liberado de los demonios: Mana, la llamada 
Magdalena, de la cual han salido siete demonios, y Juana, la 
mujer de Cusa, procurador de Heredes, y Susana, y otras muchas 

(Le 8,2-3: cf. Le 23-49 y 55). 

Jesús les exige a estos discípulos una renuncia total. San Lu¬ 
cas relata tres episodios con emocionante brevedad: «Siguiendo 
el camino, vino uno que le dijo; “Te seguiré dondequiera que 
vayas.” Jesús le respondió; “Las raposas tienen cuevas y las aves 
del cielo nidos, pero el Hijo del hombre no tiene dónde reclinar 
su cabeza.” A otro le dijo ; “Sígueme”, y respondió: “Señor, dé¬ 
jame ir primero a sepultar a mi padre.” El le contestó: “Deja a 
los muertos sepultar a sus muertos, y tú vete y anunaa el reino 
de Dios.” Otro le dijo; “Te seguiré. Señor; pero déjame antes 
despedirme de los de mi casa.” Jesús le dijo ; “Nadie que después 
de haber puesto la mano sobre el arado mire hacia atras es apto 
para el remo de Dios”» (Le 9,57-62). Las exigencias de Jesús no 
admiten compromiso; es comprensible que muchos retrocedan 
asustados, y, sobre todo, los doctores y los ricos, cuya situación 
material está lejos de ser un presupuesto favorable para su en¬ 
trada en el reino de Dios. Jesús es el primero en darse cuenta de 
ello; «Yo te alabo. Padre, Señor del cielo y de la tierra, porque 
has ocultado estas cosas a los sabios y prudentes y las revelaste a 
los pequeños. Sí, Padre, porque tal ha sido tu beneplácito» (Le 10, 
21). Y cuando el joven que le ha preguntado qué debe hacer 
para poseer la vida eterna, y al que él contesta que venda todos 
sus bienes y le siga, se vuelve de él triste y malhumorado, Jesús 
se limita a decir; «i Cuán difícilmente entrarán en el remo de 
Dios los que tienen hacienda * Es más fácil a un camello pa¬ 
sar por el hondón de una aguja que a un rico entrar en el remo 
de Dios» (Me 10,23-25). De hecho, los que le rodean son casi 
exclusivamente pobres, pescadores del lago de Genesaret y un re¬ 
caudador de impuestos de Cafarnaúm. Los neos y los doctores 
de la ley que en ocasiones se convierten no se unen a los dis¬ 
cípulos que acompañan constantemente al Maestro. Se limitan 
a acogerle con simpatía, a él y a su doctrina, pero manteniéndose 
fuera del círculo de sus íntimos. Zaqueo, el publicano de Jericó, 
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da la mitad de sus^ bienes a los pobres, y, si a alguien defrauda, 
le devuelve el cuadruplo (Le 19,8). Después de la crucifixión, 
José de Arimatea, miembro ilustre del sanedrín, se atreve a en¬ 
trar a Pilato y a pedirle el cuerpo de Jesús, que sepulta en un 
sepulcro nuevo, observando todos los usos tradicionales (Me 15, 
43), Nicodemo, el mismo que había venido a El de noche al 
principio por temor de los judíos, no demuestra su fidelidad 
hasta el día en que trae la mezcla de mirra y áloe para cubrir 
el cadáver (Jn 19,39). 

El grupo de discípulos crece y decrece según las circunstan¬ 
cias. Grandes muchedumbres le siguen a la montaña de las 
Bienaventuranzas (Mt 5,11), a la playa del mar de Tiberíades, 
donde les dice muchas cosas en parábolas sobre el reino de los 
cielos (Mt 13,1); al lugar solitario donde por dos veces, para 
calmar su hambre, multiplica los panes (Me 6,34-44, 8,1-10). 
Pero con la misma rapidez que se reúnen, se dispersan, y muchas 
veces su entusiasmo no dura más que un día. Otros, más fieles, 
cumplen durante algunos días con las exigencias hechas por el 
Señor. En algunos momentos, el grupo de éstos debe de ser 
bastante numeroso, pues un día Jesús puede escoger de entre 
ellos setenta y dos discípulos y enviarlos a todos los lugares a 
que El piensa ir, con el encargo de anunciar la proximidad del 
Otos (Le 10,1). La misión de los setenta y dos consiguió 
mdud^ablemente resultados satisfactorios. Pero parece que el éxito 
fue sólo pasajero, y que ni siquiera todos los que la integraban 
se mantuvieron hasta el fin fieles a Jesús. 

Sus verdaderos discípulos, y los que él se aplica especialmente 
a formar, son aquellos a los que da el nombre de apóstoles. El 
mismo los elige, evidentemente poco después de haber comen¬ 
zado su predicación (Me 3,13-19; Mt 10,1-4; Le 6,12-16). Su 
iiúmero —doce— es simbólico y corresponde a las doce tribus 
de Israel. Para seguir a Jesús lo dejan todo: los pescadores, sus 
barcas y sus redes; el publicano, sus impuestos, y todos ellos sus 
familias. Cumplen así al pie de la letra la exigencia de su Maes¬ 
tro ; «El que quiera venir en pos de mí, niéguese a sí mismo, 
tome su cruz y sígame. Pues quien quiera salvar su vida, la per¬ 
derá, y quien pierda la vida por mí y el Evangelio, ése la sal¬ 
vará » (Me 8,34-35) «Si alguno viene a mí y no aborrece a 
su padre, a su madre, a su mujer, a sus hijos, a sus hermanos, 
a sus hermanas y aun su propia vida, no puede ser mi discípu¬ 
lo» (Le 14,26). Jesús les informa claramente de lo que pueden 
esperar de sus compatriotas, o por lo menos de los fariseos y de 
los escribas; «Guardaos de los hombres, porque os entregarán 
a los sanedrines y en sus sinagogas os azotarán. Seréis llevados a 
los gobernadores y reyes por amor de mí, para dar testimonio 
ante ellos y los gentiles» (Mt 10,17-18). Todo lo aceptan sin 
sufrir vacilación ni lamentarlo. 

Jesús guarda para ellos lo mejor de su alma y de su espíritu. 
Posiblemente, tras un primer período de predicación del reino a 
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las muchedumbies que se aglomeraban en torno a él, constataría 
que ni eran capaces de comprender su doctrina ni estaban mcli' 
nadas a seguirla. Esta experiencia podría haberle movido a cam- 
biar de método e iniciar en su doctrina primeramente a los doce. 
Lo que no cabe duda es que estos doce son los predilectos, a los 
que da las explicaciones que complementan sus parábolas: «A 
vosotros os ha sido dado conocer los misterios del reino de los 
cielos, pero a ésos no» (Mt 13,11). No hay razón para suponer 
que las parábolas tengan la finalidad de endurecer los corazones 
de los oyentes ni de oscurecer sus entendimientos (Me 4,12), 
pero es un hecho que no son comprendidas. A veces el Maestro 
se impacienta porque ni los mismos apóstoles comprenden su 
profundo sentido. Pero con su infatigable bondad recomienza 
una y otra vez sus enseñanzas y las adapta a su capacidad de 
comprensión. 

Y siempre es a sus apóstoles a quienes inicia en sus desig- 
nios. A ellos confía el anuncio de su pasión (cf. Mt 16,21; 17,22, 
20,17'19), que les entristece y turba profundamente, aunque pa¬ 
rece extraño que la tercera vez no lo comprendan mejor que la 
primera. Ni siquiera cuando llega el momento y se cumple esta 
predicción son capaces de comprender su misterio. Verdad es 
que precisamente en este punto la doctrina de Jesús está en ex¬ 
trema oposición con todas las ideas y esperanzas tradicionalmente 
asociadas a las profecías del remo mesiánico. Los apóstoles lo 
han abandonado todo y han seguido a Jesús porque él les ha 
anunciado el remo y les ha prometido que se sentarán en doce 
tronos y juzgarán a las doce tribus de Israel, y que ya en este 
mundo, aunque sufran persecución, recibirán el ciento por uno 
de lo que dejen por amor de él. Cuando les dice claramente 
que él les abandonará y que en Jerusalén le espera la muerte, no 
entienden ni quieren entender el profundo sentido de las palabras 
de su Maestro. 

No puede, pues, sorprendernos que, en el momento de la 
decisión, los apóstoles se dispersen sin pérdida de tiempo. Uno 
de ellos. Judas, traiciona a su Maestro por treinta monedas de 
plata. Otro, Pedro, lo niega por tres veces bajo las irónicas mi¬ 
radas de algunos criados. Otros se ocultan, sin que ni siquiera 
sepamos dónde, mientras el sumo sacerdote y Pilato interrogan 
a Jesús y mientras Jesús, clavado a la cruz, muere y exhala su 
espíritu. Pero los lazos que los unen unos a otros y que los atan 
a todos a Jesús son demasiado fuertes y no se rompen ni si¬ 
quiera con la muerte de aquel en quien han creído. Al amanecer 
del domingo que sigue al drama del Calvario, Pedro y Juan co¬ 
rren juntos al sepulcro (Jn 20,3-4). En la tarde de ese mismo 
día, los once —número a que habían quedado reducidos por la 
muerte de Judas— vuelven a estar juntos (Me 16,14; Le 24,36; 
Jn 20,19), a excepción de Tomás, casualmente ausente. Pasados 
ocho días, otra vez están juntos los discípulos, y Tomás con 
ellos (Jn 20,26). Después de esto, Simón Pedro, Tomás, Nata- 
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rvael, Juan, Santiago y otros dos discípulos pescan juntos en el 
mar de Tiberíades (Jn 21,20). Y en el día de la ascensión los 
once están en el monte de los Olivos para recibir las últimas 
instrucciones de Jesús (Act 1,2). 

Es éste un hecho de la máxima importancia; por fluctuante 
e inconstante que parezca a primera vista el número de los oyen¬ 
tes de Jesús, es preciso admitir que existe en él un núcleo fijo, 
cuyo componente fundamental está constituido por el grupo de 
los doce. Este grupo supera todas las pruebas. Digamos más: 
dentro de este grupo hay tres predilectos: Pedro y los dos hijos 
de Zebedeo. No sabemos la razón de esta predilección, pero el 
hecho es que ellos tres son los únicos que presencian la resurrec¬ 
ción de la hqa de Jairo (Me 5,37), los únicos testigos de la 
transfiguración del Señor (Me 9,1), los únicos que Jesús toma 
consigo en su agonía de Getsemaní (Me 14,33). 

Hay otros detalles que nos revelan también su intimidad con 
el Maestro; por ejemplo, la milagrosa curación de la suegra de 
Pedro (Me 1,29) o la audaz petición que en favor de sus hijos 
hace la madre de Santiago y Juan (Mt 20,20). Pero aun entre 
estos tres, la personalidad de San Pedro destaca decididamente 
de forma especial. Generoso y lleno de entusiasmo, tan rápido 
en la acción como en el desánimo, el hijo de Jonás parece haber 
sido distinguido desde un principio por el Maestro, que le otorga 
un lugar de preferencia entre aquellos a quienes concede su con¬ 
fianza. Pedro es siempre el primero en hacerle preguntas, en 
interrogarle acerca de sus designios, en contestar en nombre 
de sus compañeros, incluso cuando Jesús no le pregunta a él. No 
hay, pues, nada de sorprendente en que el día en que Jesús les 
pregunta a los doce lo que los hombres piensan de El, sea Pedro 
quien conteste en nombre de los discípulos. «Ellos contestaron: 
unos, que Juan el Bautista: otros, que Elias: otros, que Jeremías 
u otro de los profetas “Y vosotros, ¡iquién decís que soy yo?” 
Tomando la palabra Simón Pedro, dijo: "Tú eres el Mesías, el 
Hijo de Dios vivo”» (Mt 16,16). San Mateo es el único evan¬ 
gelista que formula con tan perfecta claridad la profesión de fe 
del apóstol y el único que nos informa de la grandiosa recom¬ 
pensa que le promete Jesús: «Bienaventurado tú, Simón Bar 
Joña, porque no es la carne ni la sangre quien eso te ha revelado, 
sino mi Padre, que está en los cielos. Y yo te digo a ti que tú 
eres Pedro, y sobre esta piedra edificaré yo rni Iglesia, y las 
puertas del infierno no prevalecerán contra ella. Yo te daré 
las llaves del remo de los cielos, y cuanto atares en la tierra 
será atado en los cielos, y cuanto desatares en la tierra será 
desatado en los cielos» (Mt 16,17-19). 

La crítica ha desmenuzado esta promesa de Jesús y ha es¬ 
tudiado acuciantemente cada una de las palabras que la com¬ 
ponen. El resultado es que no hay ninguna razón decisiva para 
rechazar su autenticidad, y, en cambio, sí que hay argumentos 
poderosos para aceptarla. De ella resulta evidente que Jesús con- 
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finó a Pedro una dignidad y lo hizo expresamente cabeza de los 
doce apóstoles y de la Iglesia futura. Pedro es la roca inque- 
brantable sobre la que Jesús va a edificar la cristiandad. Cuando 
le hace la promesa, ésta no existe todavía, pero va desarrollándose 
y tomando forma, para hacer su aparición después de la muerte y 
resurrección del Señor. Jesús la anunciará a sus discípulos tan 
pronto como reciha de éstos la promesa de su confianza y de su 
fidelidad. Luego, seguro del futuro de su obra, consumará su 
sacrificio y subirá a Jerusalén para sufrir pasión y muerte. El 
reino de Dios permanecerá para siempre en medio de los hom- 
bres. Importa grandemente subrayar el decisivo valor de la pro¬ 
fesión de fe de San Pedro y de la dignidad de que Cristo lo 
inviste. Jesús ha venido a predicar la llegada del remo. Ha reuni¬ 
do en torno a sí un pequeño número de fieles (cf. Le 12,32) al 
que el Padre ha dado el remo de Dios. Pero ¿qué ya a ocurrir 
con sus ovejas cuando El las abandone? Pedro será su pastor. 
Nadie podría decir cuánto ha de durar esa función pastoral que 
ha sido encomendada al apóstol ni qué ocurrirá a su muerte. 
El pequeño rebaño sólo sabe que se le ha prometido que no 
desaparecerá y que tendrá un pastor a su cabeza tanto tiempo 
como lo necesite. 

La Iglesia —pues desde este momento ya podemos darle este 
nombre— no es más que la forma temporal del remo de Dios. 
En su seno alberga a buenos y malos, aunque desde un principio 
como esencialmente distintos. Para entrar en la Iglesia es nece¬ 
sario creer en Jesús y recibir el bautismo. El Maestro mismo es 
quien ha impuesto estas dos condiciones indispensables: «El 
que creyere y fuere bautizado se salvará, mas el que no creyere 
se condenará» (Me 16,16). La fórmula empleada en el evangelio 
de San Mateo es todavía más precisa: «Id, pues; enseñad a 
todas las gentes, bautizándolas en el nombre del Padre, y del 
Hijo, y del Espíritu Santo, enseñándoles a observar todo cuanto 
yo os he mandado» (Mt 28,19). 

Pero, como ya sabemos, la fe, si necesaria, no es poi sí sola 
suficiente. El amor debe penetrarla y darle vida hasta que lleguen 
los días postrimeros del mundo y aparezca en las nubes del cielo 
la señal del Hijo del hombre y para siempre se separe a los 
buenos de los malos. Como el pastor a los cabritos de las ovejas, 
así el sumo juez separará a los elegidos de los condenados, y a 
los elegidos los colocará a su derecha y a los condenados a su 
izquierda. «Entonces dirá el Rey a los que están a su derecha: 
“Venid, benditos de mi Padre, tomad posesión del remo prepa¬ 
rado para vosotros desde la creación del mundo. Porque tuve 
hambre, y me disteis de comer; tuve sed, y me disteis de beber, 
peregriné, y me acogisteis; estaba desnudo, y me vestísteis; 
enfermo, y me visitasteis; preso, y vinisteis a verme.” Y le res¬ 
ponderán los justos: “Señor, ¿cuándo te vimos hambriento y te 
alimentamos, sediento y te dimos de beber? ¿Cuándo te vimos 
peregrino y te acogimos, desnudo y te vestimos? ¿Cuándo te 
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Vimos enfermo o en la cárcel y fuimos a verte?” Y el Rey les 
dirá: “En verdad os digo que cuantas veces hicisteis eso a uno 
de estos mis hermanos menores, a mí me lo hicisteis”» (Mt 25, 
34-40). 

Este momento es el del perfecto cumplimiento del remo y 
el de la verdadera entrada de los hijos de Dios en la eterna 
bienaventuranza. Las obras de misericordia que hayan hecho y la 
candad que hayan tenido con sus hermanos tendrán entonces 
su recompensa y cobrarán su verdadero sentido; porque cuando 
creían hacer un servicio al prójimo, se lo hacían al mismo Dios. 
No porque el Señor absorba en sí a todos los seres humanos, sino 
porque los ama de tal manera, que cualquier bondad que con 
ellos se tenga es al mismo tiempo testimonio del amor que se le 
tiene a él. Pues hasta el fin del mundo Jesús vivirá en forma 
misteriosa en todos aquellos que crean en él. Porque donde estén 
dos o tres congregados en su nombre, allí está El en medio de 
ellos (Mt 18,20), y el que recibe a un niño, a El le recibe (Mt 
18,5). Hasta la consumación del mundo, Jesús estará con su 
Iglesia y con los suyos (Mt 28,20). 


III. LA PERSONALIDAD DE JESUS 

La buena nueva que Jesús anuncia a los hombres es la llegada 
del reino de Dios. Hemos intentado definir este reino y precisar 
las condiciones que deben cumplirse para su venida. Al hacerlo 
hemos tenido que constatar que el lugar que Jesús reclama den¬ 
tro del reino no es el de un simple predicador. Antes que él, 
Juan el Bautista ha desempeñado ese papel, proclamando con 
incomparable vigor la proximidad del reino, abierto a los justos, 
pero temible para los impíos. «Raza de víboras, ¿quién os ha 
enseñado a huir de la ira que llega? Haced, pues, dignos frutos 
de penitencia y no andéis diciéndoos; “Tenemos por padre a 
Abrahán.” Porque yo os digo que puede Dios sacar de estas 
piedras hijos a Abrahán. Ya el hacha está puesta a la raíz del 
árbol; todo árbol que no dé buen fruto será cortado y arrojado 
al fuego» (Le 3,7-9). Pero el Bautista no intenta en ningún mo¬ 
mento predicarse a sí mismo ni reclamar para sí el amor de sus 
oyentes. Antes al contrario, el único título que se da es el de 
«voz que clama en el desierto». Voz que clama para anunciar 
al que ha de venir; sólo eso. A la pregunta de si él es el Mesías 
o el profeta, contesta siempre negativamente. 

1. Mesianismo religioso y nacional 

Jesús nos lleva a un mundo del todo nuevo. Lucas comienza 
su narración de la actividad doctrinal del Señor con un episodio 
que tiene por escenario la sinagoga de Nazaret: «Vino a Nazaret, 
donde se había criado, y, según costumbie, entró el día de sábado 
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en la sinagoga y se levantó para hacer la lectura. Le entregaron 
un libio del profeta Isaías, y, desenrollándolo, dio con el pasaje 
donde está escrito: “El Espíritu del Señor está sobre mí, porque 
me ungió para evangelizar a los pobres; me envió a predicar a 
los cautivos la libertad, a los ciegos la recuperación de la vista; 
para poner en libertad a los oprimidos, para anunciar un año de 
gracia del Señor.” Y, enrollando el libro, se lo devolvió al servidor 
y se sentó. Los ojos de cuantos había en la sinagoga estaban 
fijos en El. Comenzó a decirles: “Hoy se cumple esta escritura 
que acabáis de oír”» (Le 4,16-21). Lo que el profeta anuncia en 
ese pasaje no es ni más ni menos que el comienzo de la época 
mesiánica; el que pronuncia esas palabras, el Mesías, Al afirmar 
que «Hoy se cumple esta escritura que acabáis de oír», Jesús 
reclama para sí el título de Mesías. No directamente, puesto que 
por el momento se limita a interpretar la profecía de Isaías; pero 
el sentido que le da no deja lugar a dudas. 

Poco después se expresa en forma aún más clara: « y, lla¬ 
mando Juan a dos de ellos, los envió al Señor para decirle: 
“¿Eres tú el que viene o esperamos a otro?” Llegados a El, le 
dijeron: “Juan el Bautista nos envía a ti para preguntarte; ¿Eres 
tú el que viene o esperamos a otro?” En aquella misma hora curó 
a muchos de sus enfermedades y males y de los espíritus ma¬ 
lignos e hizo gracia de la vista a muchos ciegos, y, tomando la 
palabra, les dijo; “Id y comunicad a Juan lo que habéis visto y 
oído: los ciegos ven, los cojos andan, los leprosos quedan lim¬ 
pios, los sordos oyen, los muertos resucitan, los pobres son evan¬ 
gelizados ; y bienaventurado es quien no se escandaliza de mí» 
(Le 7,19-23). La pregunta del Bautista está perfectamente clara: 
lo que quiere saber expresamente es si Jesús es o no el Mesías. 
La respuesta de Jesús es igualmente clara e inequívoca. Los mi¬ 
lagros que hace dan testimonio de su misión y confirman que en 
El se cumple el pasaje de las profecías de Isaías que ha leído 
en la sinagoga de Nazaret. 

Naturalmente, la crítica puede preguntarse si el relato del 
evangelista, haciendo que Jesús recabe el título de Mesías ya al 
comenzar su predicación, no anticipa el orden real de los acon¬ 
tecimientos. Puede también objetar que durante largo tiempo 
Jesús no quiere ser reconocido como Mesías, puesto que hace 
callar a todos los que le dan ese título públicamente, y especial¬ 
mente a los posesos a quienes libra de los demonios. Pero por 
mucha importancia que en más de un aspecto puedan tener estas 
objeciones, aquí no tenemos por qué detenernos en ellas, pues 
es evidente que Jesús afirma en el curso de su predicación que 
el lugar reservado para El en el remo de Dios es único. 

En las ocasiones en que quiere dar una definición de sí mismo 
o simplemente hablar sobre sí, hace uso de una expresión ca¬ 
racterística, que El es el único en utilizar, aplicándola exclusiva¬ 
mente a sí mismo: «Hijo del hombre». Para desesperación de 
los exegetas, que se esfuerzan por encontrarle paralelos en el pa- 
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sado, esta expresión resulta ser perfectamente nueva. Es cierto 
que la Biblia, y especialmente el profeta Ezequiel, la conoce y 
usa simplemente como denominación genérica de un hombre 
cualquiera. En este sentido es en el que Yahveh llama a Ezequiel 
«Hi)o del hombre», para que resalte mejor su inanidad y la 
grandeza de Yahveh. En las visiones de Daniel esta expresión 
aparece usada dentro de un contexto escatológico: «Seguía yo 
mirando en la visión nocturna, y vi venir en las nubes del cielo 
a un como hijo de hombre, que se llegó al anciano de muchos 
días y fue presentado a éste. Fuele dado el señorío, la gloria y 
el imperio, y todos los pueblos, naciones y lenguas le sirvieron, 
y su dominio es dominio eterno que no acabará nunca, y su 
imperio, imperio que nunca desaparecerá» (Dan 7,13'14). En otro 
pasaje, el profeta declara que el remo del Hijo del hombre será 
eterno (Dan 7,27). Los autores de los apocalipsis le dan también 
un sentido individual; en el libro de las narraciones de Enoc, 
como en el cuarto libro de Esdras, el Hijo del hombre no es otro 
que el Mesías, que aparecerá al fin del mundo. 

Daniel y los apocalipsis, de una parte, y el Salvador, de otra, 
usan, pues, esta expresión de forma indudablemente parecida, 
pero no igual, Jesús no se llama a sí mismo «un» hijo del hom¬ 
bre, o sea un hombre cualquiera, sino «el» Hijo del hombre. 
El uso constante que los envangelios hacen del artículo refleja 
una intención perfectamente determinada del Maestro: la de 
dar expresión a la vez a la miseria y a la gloria de su misión, 
que incluye, de una parte, la pasión y la muerte, y le destina, 
de otra, a juzgar a los vivos y a los muertos. «Comenzó a ense¬ 
ñarles cómo era preciso que el Hijo del hombre padeciese mucho, 
y que fuese rechazado por los ancianos y los príncipes de los 
sacerdotes y los escribas, y que fuese muerto y resucitase después 
de tres días» (Me 8,31). «Yo soy, y veréis al Hijo del hombre 
sentado a la diestra del Poder y venir sobre las nubes del cielo» 
(Me 14,62). Los que le oían no le entendían y se preguntaban: 
«¿Quién es ese Hijo del hombre?» (Jn 12,34), aunque evidente¬ 
mente ello no significa que dudaran de que de esa forma Jesús 
daba expresión a su dignidad de mesías. El Señor no da ninguna 
explicación. Poco a poco han de abrirse los ojos y esforzarse los 
espíritus para comprender ese misterio oculto a los gentiles. 

No tendría interés el detenernos aquí a estudiar la imagen 
que los judíos se hacían del Mesías, tanto menos cuanto que no 
existía unanimidad en lo que se refería a cuál era su misión. 
Cuando Jesús se presenta al pueblo como el anunciado por los 
profetas, como aquel al <(que muchos profetas y reyes quisieron 
ver» (Le 10,24), tropieza con su asombro e incluso con su incre¬ 
dulidad, puesto que no corresponde perfectamente a la imagen 
ideal que ellos se hacían del mesías. Pero esto no le preocupa ni 
le impide continuar su obra, dándole exactamente el mismo sen¬ 
tido que le dio desde su primer día. Ni en su conciencia ni en 
su postura puede percibirse el menor indicio de cambio. El es el 
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Mesías, es decir, el rey del remo. El sabe que no es un rey como 
los otros, que el trono desde el que ejerza su poder será su cruz, 
y que cuando haga su entrada en su capital terrenal será para allí 
padecer y morir. Pero éste es su destino, el que había sido va' 
ticinado por los profetas, y así y por eso llega El hasta su consu¬ 
mación sin el menor quebranto. 


2. Su revelación como Hijo de Dios 

Del mismo modo que Hijo del hombre, Jesús es Hijo de 
Dios. Debemos hacer hincapié en que las dos expresiones no son 
sinónimas y en que la segunda significa mucho más que la pri¬ 
mera. Sabemos que todos los hombres, y especialmente los 
miembros del remo, son hijos de Dios y que éste es el Padre 
celestial de todos. Pero Jesús es infnitamente más Hijo de Dios 
que todos los hombres; es, por decirlo así, Hijo de Dios por 
derecho propio. Cuando al hablar de Dios dice «Padre nuestro», 
no lo bace porque equipare la filiación divina de los demás 
hombres a la suya. Cuando se dirige a sus discípulos o a las 
muchedumbres que le escuchan, dice «vuestro Padre» (Mt 6,15; 
10,20; 6,8; 10,29; Le 6,36; 12,32) o «vuestro Padre celestial» 
(Me 11,25; Mt 6,14; 5,45-48; 6,1.9.14.26; 7,11; 10,32.33; 
23,9). En cambio, cuando habla de sí mismo, dice «mi Padre» 
(Mt 20,23; 26,29; 26,53; Le 2,49; 22,29; 24,49), «mi Padre 
celestial» (Mt 12,50; 10,32-33; 15,13; 16,17; 18,10.14.19.35) 
o simplemente «el Padre» (Mt 24,36; Me 13 32; Mt 28,19). 
Esta diferencia es demasiado persistente como para no ser inten¬ 
cionada. Podemos estar seguros de que no es invención de los 
evangelistas, sino realmente una forma de hablar del mismo Jesús 
a la que sus discípulos se habituaron. 

Por otra parte, sólo en este sentido puede Jesús ser hijo, ya 
que se distingue de todas las demás criaturas, incluso de lo'^ 
ángeles, como resulta del pasaje en que habla del momento del 
juicio final; «Cuanto a ese día o a esa hora, nadie la conoce, 
ni los ángeles del cielo ni el Hijo, sino sólo el Padre» (Me 13,32); 
Mt 24,36). Prescindiendo del problema que plantea respecto de 
la sabiduría del Hijo, este texto expresa claramente su dignidad, 
todavía más clara en la acción de gracias que Jesús dirige a su 
Padre cuando regresan los setenta y dos discípulos: «Yo te ala¬ 
bo, Padre, Señor del cielo y de la tierra, porque has ocultado 
estas cosas a los sabios y prudentes y las re\elaste a los pequeños. 
Sí, Padre, porque tal ha sido tu beneplácito. Tedo me ha sido 
entregado por mi Padre, y nadie conoce quién es el Hijo, sino 
el Padre, y quién es el Padre, sino el Hijo y aquel a quien el 
Hijo quisiere revelárselo» (Le 10,21-22). La crítica ha sopesado 
y discutido todas y cada una de las palabras que componen esta 
oración. Es imposible restar fuerza a su sentido, como, por otra 
parte, poner en duda su autenticidad, garantizada poi ser dos los 
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evangelios (el de San Lucas y el de San Mateo) que la repiO' 
ducen. De ella se deduce que la confianza que existe entre el 
Padre y el Hijo es infinita y que la mutua relación que los une 
es, en el sentido propio de la palabra, divina. Sólo el Padre y el 
Hijo pueden llegar a conocerse tal y como realmente son. El Hijo 
puede revelar al Padre a los que él haya escogido. El conocimiento 
que del Padre se recibe en esta revelación es muy superior al que 
podría adquirirse jxir vía natural. 

En algunos momentos, la relación que existe entre el Padre 
y el Hijo se manifiesta en forma especialmente conmovedora. 
Uno de ellos es el de la subida de Jesús al templo de Jerusalén, 
al que su madre y José lo llevan cuando tiene doce años. Des¬ 
pués de marchar sus padres permanece allí tres días, y cuando 
aquéllos lo buscan y al fin lo encuentran y se quejan de la preocu¬ 
pación que les ha ocasionado, su respuesta es simplemente: «(^No 
sabíais que es preciso que me ocupe en las cosas de mi Padre?» 
(Le 2,49). Su padre no es, pues, pese al afecto que siente por él, 
el carpintero José, ni su casa es tampoco la de éste en Nazaret. 
Sólo en el templo está su casa, pues allí es donde está su ver¬ 
dadero Padre. Luego, cuando ya ha empezado su vida pública, 
ocurre con frecuencia que se aleja y en soledad reza (cf. Le 10,12; 
Me 6,47). Nada tiene que pedir a su Padre, y su oración es 
simplemente un diálogo en el que El le ofrece su homenaje filial. 
No nos resulta nada fácil imaginarnos cómo pueda ser esta ora¬ 
ción, que está infinitamente por encima de todo lo que pudié¬ 
ramos decir sobre ella, y ante la que lo único que podemos hacer 
es guardar un reverente silencio. 

Por dos veces el Padre confirma la relación que le une con 
su Hijo : la primera es en el bautismo; la segunda, en la transfi¬ 
guración en el monte Tabor. Tanto a orillas del Jordán (Me 1, 
10-11; Le 3,21-22; Mt 3,16-17) como en el monte Tabor 
(Me 9,6; Le 9,35; Mt 17,5) se oye una voz del cielo; «Este es 
mi Hijo amado, en quien tengo mi complacencia; escuchadle.» 
No cabe la menor duda de que en el cristianismo primitivo se 
atribuyó una gran importancia a estos episodios. La escena del 
bautismo la narran los cuatro evangelistas, y la de la transfigu¬ 
ración, que conocemos gracias a los tres sinópticos, en San Juan 
es objeto de una clara transposición. Siempre se ha visto en ella 
lo mismo que hoy vemos nosotros; la consagración y el recono¬ 
cimiento oficial de la misión de Jesús por su Padre, En el bautis¬ 
mo, Jesús recibe, en cierto modo, su investidura. No quiere esto 
decir que hasta este momento no esté revestido de la dignidad 
mesiámca ni haya sido adoptado como Hijo de Dios; El es el 
Cristo y el Hijo desde un principio, pero hasta ahora no ha 
empezado a predicar el Evangelio m a revelarse a los hombres. 
En la transfiguración, la figura humana de Cristo se glorifica y 
se oye la voz del Padre, que de nuevo lo reconoce por su Hijo 
elegido. Está Jesús a punto de anunciar a sus discípulos su pasión 
y emprender el camino hacia Jerusalén, y es preciso que los suyos 
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se afiancen en su £e antes de presenciar los misterios de dolor de 
que serán testigos. 

Queda aún por averiguar si los testigos de esas dos revelacio¬ 
nes comprendieron realmente su sentido profundo. Más bien se 
tiene la impresión de que no. Es muy notable que los primeros 
en reconocer el poder sobrenatural de Jesús fueran precisa¬ 
mente los demonios que él expulsó de los cuerpos de los posesos. 
En la sinagoga de Cafarnaúm, un hombre poseído de un espíritu 
impuro comienza a gritar, diciendo: «¿Qué hay entre ti y nos¬ 
otros, Jesús Nazareno^ ¿Has venido a perdernos? Te conozco: 
Tú eres el Santo de Dios» (Me 1,24). Luego en Gerasa un po¬ 
seso grita: «¿Qué hay entre ti y mí, Jesús, Hijo de Dios altísi¬ 
mo? Por Dios te conjuro que no me atormentes» (Me 5,7). En 
cambio, los discípulos de Jesús sólo lentamente progresan en su 
fe. Es verosímil que el Maestro lo tuviera en cuenta y no se les 
revelara más que paulatinamente. En todo caso, en el momento 
de la transfiguración los apóstoles ya han sido instruidos acerca 
de la misión de Jesús. No todos los evangelistas nos relatan con 
las mismas palabras la profesión de fe de San Pedro. Según San 
Marcos, el apóstol no habría dicho más que «Tú eres el Cris¬ 
to» (Me 8,29), y según San Lucas: «El Cristo de Dios» (Le 9, 
20). Sólo San Mateo refiere la extensa respuesta de que ya hemos 
hablado (cf. p.536), anticipando quizá una revelación que en 
ese momento aún no habría tenido lugar. Aunque, por otra 
parte, sería falso el situar la revelación de la divinidad del Maestro 
en un momento muy posterior, pues precisamente por haberla 
afirmado es por lo que Jesús es condenado a muerte, y sus decla¬ 
raciones ante el sumo sacerdote no dejan la menor duda a este 
respecto. 

Las últimas enseñanzas de Jesús en Jerusalén sólo pueden 
resultar incomprensibles a los que no quieren comprenderlas. 
Así la cuestión del origen del Mesías: «¿Cómo dicen los escribas 
que el Mesías es hijo de David ^ David mismo, inspirado por el 
Espíritu Santo, ha dicho: “Dijo el Señor a mi Señor: Siéntate 
a mi diestra hasta que ponga a tus enemigos debajo de tus pies.” 
El mismo David le llama Señor; ¿de dónde, pues, viene que sea 
hijo suyo?» (Me 12,35-37). Jesús no mega que el Mesías des¬ 
cienda de David, pero hace notar que esa descendencia no basta 
para explicar la naturaleza del Mesías, que es mucho más que 
hijo de David, pues es su Señor. En estas mismas ideas abunda 
la parábola de los viñadores asesinos. Un hombre arrienda su 
viña a unos viñadores y se parte lejos. Luego les envía uno tras 
otro a sus siervos para percibir de ellos su parte de los frutos 
de la viña; y los viñadores a unos los azotan, a otros los hieren 
y ultrajan y a otros les dan muerte. No le queda al dueño más 
que uno, su hijo amado, y se lo envía también el último. Pero 
aquellos viñadores, lejos de tener respeto de él, lo matan para 
repartirse su heredad. Es evidente que el hijo único supera en 
rango a los siervos El que comprenda esta parábola no puede 
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dejar de conocer en ella a Jesús y a los escribas y fariseos, que 
buscan apoderarse de él para matarle (Me 12.1-12); así la com¬ 
prenden ellos mismos, pero no quieren hacer caso de ella. 

La prisión de Jesús y su comparecencia ante el sanedrín 
constituyen el acto final del drama. Durante todo el interrogato¬ 
rio, Jesús se calla y no responde palabra hasta el momento en 
que se le hace esta pregunta concreta: «¿Eres tú el Mesías, el 
Hijo del Bendito?» (Me 14,61), de la que cada uno de los sinóp¬ 
ticos nos da una versión distinta (Mt 26,63: «Te conjuro por 
Dios VIVO: di si eres tú el Mesías, el Hijo de Dios»; Le 22,67 
y 70: «Si eres el Mesías, dínoslo... ¿Luego eres tú el Hijo de 
Dios?»). Lo que se pretende averiguar es evidentemente si Jesús 
es el Mesías. Esto es lo único que interesa al tribunal encargado 
del proceso, que se esfuerza por encontrar un pretexto para llevar 
al acusado ante el gobernador romano. La contestación de Jesús 
responde a más de lo que se le pregunta: «Jesús dijo: “Yo soy, 
y veréis al Hijo del hombre sentado a la diestra del Poder y 
venir sobre las nubes del cielo”» (Me 14,62). El pontífice no se 
engaña; sin vacilar, acusa a Jesús de blasfemia, delito que en la 
ley judía se castiga con la muerte. Pero no habría blasfemia 
si Jesús no hubiera expresado la pretensión de poseer fuerzas 
divinas y si no hubiera afirmado que había de ocupar un lugar 
junto a Dios que no corresponde a ningún hombre, sino sólo al 
Mesías. 

No se trata de una especulación teológica. Jesús no tiene que 
explicar nada, ni el misterio de la Trinidad ni el de la Encarna¬ 
ción. A él le basta con confirmar quién es: el cuidado de esta¬ 
blecer una armonía entre los distintos puntos de la revelación 
queda para sus discípulos, inspirados por el Espíritu Santo. 

3, Sus milagros 

A las palabras que hemos citado se añaden los hechos de 
Jesús, que ejerce una autoridad absoluta sobre todas las cosas. 
Jesús no se limita a hacer milagros, a contener la tempestad, a 
multiplicar los panes, a andar sobre las olas; a dar vista a los 
ciegos, oído a los sordos, movimiento a los tullidos y paralíticos, 
a expulsar los demonios del cuerpo de los posesos, a resucitar a 
los muertos. Todos éstos son signos mesiánicos, pero también los 
profetas han hecho milagros. El recuerdo de los de Elias se había 
conservado tan vivo en el corazón de las muchedumbres que, 
cuando éstas ven los del Señor, piensan en su retorno. Lo que 
mayor asombro les causa no es esto, sino la forma a que se 
ajustan sus enseñanzas. Mientras que los escribas se repetían 
incesantemente, no cuidándose más que de encontrar en el pa¬ 
sado autoridades en que apoyarse, Jesús, sin haber estudiado y 
sin apelar a ningún maestro, contrapone su doctrina a la de los 
antiguos, o sea a la ley tradicional de Moisés. En teoría no deroga 
la ley, sino que la consuma: siempre se ha subrayado, y con 
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razón, su fidelidad personal a los preceptos de la ley. Pero en la 
práctica supera, y con mucho, el horizonte limitado de estos 
escribas. Cuando explica que el sábado se ha hecho para el hom¬ 
bre y no el hombre para el sábado; que lo que hace impuro al 
hombre no es lo que entra en él, sino lo que sale de él; que 
Dios es espíritu, y quiere ser adorado en el espíritu y en la ver¬ 
dad, establece principios cuya obediencia lleva directamente a la 
derogación de la ley ceremonial. 

Superior a los elementos, sobre los que manda; a las enfer¬ 
medades, que cura; a la muerte, sobre la que triunfa; al pecado, 
que perdona, Jesús exige de sus discípulos una entrega absoluta. 
En la mayoría de las ocasiones le bastan pocas palabras —y siem¬ 
pre las mismas— para que los resueltos le sigan; «¡ Ven y sí¬ 
gueme !» Jesús no ha sido el único en exigir de sus fieles una 
renuncia heroica y una entrega absoluta. San Jerónimo constata 
que muchos filósofos abandonan sus riquezas, que para ellos son 
un obstáculo, y se consagran a la búsqueda de la perfección. 
Pero ninguno se presenta como maestro al que haya que seguir 
mcondicionalmente. Jesús no silencia que arrastrará a los suyos 
a una aventura heroica; «El que quiera venir en pos de mí, 
niéguese a sí mismo, tome su cruz y sígame. El que ama a su 
padre, o a su madre, o a sus hermanos, o a sus hermanas más 
que a mí, no es digno de mí. Hay eunucos que nacieron así del 
vientre de su madre y hay eunucos que a sí mismos se han hecho 
tales por amor del reino de los cielos. El que pueda entender, que 
entienda. No he venido a traer la paz a la tierra, sino el fuego,» 

Jesús es el único entre los hombres que lo exige todo de 
aquellos a quienes ha elegido. Tiene derecho a ello porque es 
más que un hombre. A la pregunta de quién es El, sólo puede 
darse una respuesta satisfactoria, y es la que el evangelista pone 
en boca de San Pedro: «Tú eres el Mesías, el Hijo de Dios 
vivo.» Dejemos a un lado la primera parte de esta respuesta, que 
nos interesa menos. Era desde luego necesario que Jesús se pre¬ 
sentara al mundo bajo ese título, pues viene a él entre (y a) los 
judíos, a los que los profetas habían vaticinado la venida de un 
rey de la casa de David, designado para instaurar una era nueva 
de alegría, bienestar y abundancia. Pero desde el momento en 
que su doctrina llega al mundo de los gentiles, ya no se le conoce 
por el Mesías, sino por Jesús. La palabra, no obstante, se con¬ 
serva en su forma griega. Cristo, y nosotros seguimos usándola, 
aunque frecuentemente sin pararnos a pensar en su significado 
originario. Y es que nosotros somos los herederos de una larga 
tradición religiosa que comienza muchos siglos antes de Jesús, 
y para comprender la misión del Señor tenemos que ponerla en 
relación con la de los patriarcas y los profetas. 

Pero, además del título histórico de Mesías, damos y pode¬ 
mos dar a Jesús otro, el de Hijo de Dios, al que tiene verdade¬ 
ramente un derecho exclusivo. Es una posible tentación —a la 
que han sucumbido muchos exegetas— la de creer que Jesús 
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no recibió el título de Hi)o de Dios hasta el momento en que su 
doctrina se introdujo en el mundo helenístico y que para los 
griegos ese título equivalía al judío de «mesías». La historia de 
la Iglesia primitiva sería entonces la historia de la transformación 
del título «mesías» en «Hijo de Dios», la transposición de una 
idea judía a un título helenístico, con todas las consecuencias 
que tiene una transposición de este género. 

Es imprescindible que estudiemos con cierto detenimiento 
esta hipótesis, que, como vamos a ver, no hace igual justicia a 
todos los aspectos de la historia. Hemos visto que Jesús no es 
sólo el Mesías, esto es, el hombre que predica el remo de Dios. 
Bien puede decirse que la mayor parte de los judíos no lo reco- 
nocen como tal. Los evangelistas insisten en que, hasta el día 
de la resurrección, sus mismos discípulos son incapaces de com- 
prender el sentido de las escrituras inspiradas que profetizan su 
venida (Jn 2,22; 12,16). San Lucas cuenta cómo Jesús se ve 
obligado a abrir la inteligencia de los discípulos de Emaús 
(Le 24,25.27) y luego la de los once apóstoles (Le 24,44.47) 
para que comprendan los vaticinios de los profetas de que el 
Mesías ha de padecer y al tercer día ha de resucitar de entre los 
muertos. Ante el segundo y el tercer anuncio de la pasión reac' 
Clonan del mismo modo que ante el primero (cf. Mt 16,21-22), 
pese al esfuerzo que su Maestro hace para que comprendan una 
doctrina que tan alejada está de su horizonte espiritual. 

La terminante afirmación de Jesús de que El es el Mesías 
constituye una confirmación definitiva de su misión mesiánica 
y, para Poncio Pilato, una razón suficiente para condenarle a 
muerte. Porque el procurador romano teme a un posible rey de 
los judíos, capaz de amotinar al pueblo contra el gobierno im- 
penal. Los cuatro evangelistas coinciden en su afirmación de que 
Jesús es condenado a muerte de cruz por haberse hecho rey de 
los judíos. He aquí cómo relata San Lucas la acusación: «Hemos 
encontrado a éste amotinando a nuestro pueblo; prohíbe pagar 
tributo al César y dice ser El el Mesías rey» (Le 23,2). Según 
San Juan, los judíos le dicen al procurador: «Si sueltas a ése, no 
eres amigo del césar; todo el que se hace rey va contra el césar» 
(Jn 19'12). Pilato no se detiene en comprobar estas acusaciones, 
y todas las explicaciones que Jesús pudiera darle le resultarían 
incomprensibles, porque el remo de Cristo no es de este mundo. 

Como sabemos, los pontífices y los escribas no se detienen en 
esta acusación. Para ellos, el crimen por el que Jesús merece 
la muerte es la blasfemia. San Juan lo dice expresamente: «Nos' 
otros tenemos una ley, y según esa ley debe morir, porque se 
ha hecho Hijo de Dios» (Jn 19,7). Por muchas vueltas que le 
demos a la cuestión, la conclusión es siempre la misma: Jesús 
se reveló como Hijo de Dios, si no a todo el pueblo, sí al menos 
a los discípulos que él había escogido y formado. Quizá no ex- 
pilcara la naturaleza de esta filiación con todo el detalle con que 
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lo hace el evangelista San Juan, pues si, de una parte, le era 
preciso hacerse comprender, de otra tenía que evitar todo aquello 
que pudiera hacer vacilar la rígida fe monoteísta de aquellos a 
quienes se dirigía. Pero para nosotros la forma en que lo dijera 
tiene en este momento poca importancia. Lo que la tiene, y gran- 
dísima, es el hecho en sí y las consecuencias prácticas que de él 
resultan para los creyentes: una entrega total, una confianza sin 
límites en las palabras de Jesús y la firme voluntad de dar tes- 
timonio de él no sólo en Judea y en Samaría, sino, si hace falta, 
hasta los confines de la tierra. 

Ahora ya podemos decir con segundad la forma en que se 
presenta la religión de Jesús en el momento de su resurrección, 
esto es, lo que creían y profesaban los cristianos de aquel tiempo. 
Vista externamente, esta religión no se distingue del judaismo; 
su dogma fundamental es el del Dios uno, y su ley, la ley de 
Moisés. Ni siquiera puede decirse que, por lo que hace al se¬ 
gundo punto, los discípulos estuvieran dispuestos a hacer mayores 
concesiones que la masa de su pueblo. Porque no hay que ol¬ 
vidar que los judíos que vivían en la diáspora no se sentían 
obligados a observar todos los preceptos ceremoniales referentes 
al sacrificio y que en la misma Palestina los fariseos, celosos 
guardianes de las tradiciones de sus maestros, no contaban con 
la adhesión de todo el pueblo. En cambio, la religión de Jesús 
se distingue de la religión oficial judaica porque cree que el 
Mesías ha venido ya en la persona de Jesús. En lugar de esperar 
del futuro el cumplimiento de las promesas divinas, mira al pa¬ 
sado, a la revelación suprema y más conmovedora, que es la 
resurrección de Jesús. O dicho con mayor exactitud: si dirige 
la mirada al futuro, lo hace en la esperanza de un retorno y no 
de una venida. El reino todavía no se ha manifestado en su 
gloria, pero se manifestará. El Mesías no ha vuelto aún sobre 
las nubes del cielo, pero volverá. Pero el reino está ya aquí, ha 
comenzado ya, y con él los días postrimeros. También el rey 
está aquí; porque después de haber sido crucificado, resucitó, y 
hoy está invisible entre sus fieles, en cuyas vidas ocupa un lugar 
decisivo, porque El es el Señor. Está sentado a la derecha de 
Dios Padre y es objeto de una fe y de un amor inefables. Todo 
esto han conservado los discípulos de la doctrina de su Maestro, 
de la que no han olvidado ni la más mínima partecilla. El punto 
central de su fe lo constituyen el nombre y la persona de Jesús. 
A ellos les es indiferente permanecer en el judaismo o abando¬ 
narlo, porque es el judaismo mismo el que debe encontrar una 
solución para este nuevo problema que le plantea la aparición 
de los discípulos de Jesús. Hasta este momento han podido 
coexistir en su seno tendencias tan distintas, si es que no tan 
opuestas, como las de los fariseos y los saduceos. Ha sido capaz 
incluso de admitir a la secta de los esenios. ¿Podrá hacer lo 
mismo con este nuevo movimiento? ¿O va a sentirse obligado 
a repudiarlo, incluso si para ello tuviera que lepudiar a sus me- 
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|ores y más capaces elementos? Dejemos que la respuesta, deci¬ 
siva, nos la dé la historia de los primeros decenios de la iglesia. 


IV. LA RELIGION DE LA IGLESIA PRIMITIVA 

Según los Hechos de los Apóstoles (1,4), Jesús, antes de su¬ 
bir a los cielos, les ordenó que no se apartasen de Jerusalén, 
sino que aguardasen allí la promesa del Padre, esto es, el nuevo 
bautismo en el Espíritu Santo. Obedientes a esta orden, volvieron 
a la ciudad santa y permanecieron en ella junto a María, la ma¬ 
dre de Jesús, con los parientes del Señor, con las mujeres que 
en Galilea se habían unido a su grupo y con un cierto número 
de discípulos. Estos fieles, que, según los Hechos de^ los Após¬ 
toles, eran en conjunto unos ciento veinte, constituían la que 
podemos llamar primera comunidad cristiana. 

Lo primero que les pareció necesario a San Pedro y a los 
demás apóstoles fue escoger un sustituto que ocupara el lugar 
del traidor Judas, elección que hicieron entre todos aquellos que 
habían seguido fielmente a Jesús a partir del bautismo de Juan 
hasta el día de su ascensión a los cielos, para que fuera testigo 
con ellos de su resurrección (Act 1,21-22). Las palabras que los 
Hechos de los Apóstoles ponen en boca de San Pedro han sido 
redactadas indudablemente por San Lucas. Los pensamientos 
que en ellas se expresan son perfectamente naturales. El número 
de apóstoles había sido fijado en doce por el mismo Jesús, que 
lo escogió por ser doce las tribus de Israel. De esta forma el 
número quedó, por decirlo asi, consagrado. Como Judas había 
cometido traición y se había ahorcado, eia preciso sustituirlo. 
Las condiciones previas que se exigen del nuevo apóstol son 
naturales y plausibles. ¿A quién hubieran debido elegir sino a 
uno que hubiera acompañado al Señor? ¿Y cómo prescindir de 
que fuera un testigo de la resurrección? 

Para los discípulos, la muerte de Jesús había sido el máximo 
dolor. Según creían sus enemigos, su muerte significaría el fin 
de su obra. Pero la resurrección había superado sobradamente 
aquella catástrofe. Jesús se había aparecido vanas veces a los 
suyos vencedor de la muerte, triunfando así de sus últimas vaci¬ 
laciones y de sus dudas, que parecían justificadas. La fe de sus 
discípulos era, sobre todo, fe en su resurrección, estupendo rni- 
lagro que les ofrecía un excepcional apoyo para su predicación 
de la buena nueva y acreditaba su misión. En seguida fueron 
presentados dos candidatos que reunían las condiciones exigidas 
Barsabás y Matías. Echaron suertes sobre ellos, y la suerte recayó 
sobre Matías. Es de notar que, inmediatamente después de su 
nombramiento, Matías desaparece de la historia; los libros ca- 
nónicos no lo mencionan más. Las hermosas tradiciones que 
luego vinieron a conocerse en torno a el son probablemente obra 
de los autores de los apócrifos. De la época anterior a la fiesta 
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de Pentecostés no conocemos más acontecimiento relativo a la 
comunidad que éste de la elección de Matías. El siguiente es 
el que el autor de los Hechos de los Apóstoles nos narra así: 
«Cuando llegó el día de Pentecostés, estando todos juntos en un 
lugar, se produjo de repente un ruido como el de un viento 
impetuoso que invadió toda la casa en que residían. Aparecieron, 
como divididas, lenguas de fuego, que se posaron sobre cada 
uno de ellos, quedando todos llenos del Espíritu Santo; y co- 
menzaron a hablar en lenguas extrañas, según que el Espíritu 
(Santo) les daba» (Act 2,1-4). Esta narración tiene una impor¬ 
tancia inaudita, que no es posible exagerar, porque el milagro 
de Pentecostés es verdaderamente el punto de partida de la pre¬ 
dicación apostólica. Podemos discutir la forma en que se realizó 
el milagro; podemos preguntarnos si la efusión del Espíritu San¬ 
to no tendría lugar durante una violenta tormenta: si los apósto¬ 
les hablaron realmente lenguas extrañas o si profirieron sonidos 
ininteligibles, parecidos a aquellos de que habla San Pablo al 
tratar del don de lenguas (glosolaha) de los corintios (1 Cor 14). 
Estas cuestiones son en parte ociosas y en parte insolubles. Pero 
SI se las plantea con ánimo de atenuar la importancia del milagro, 
entonces hemos de rechazarlas enérgicamente. Y ello porque 
sabemos que los apóstoles no demostraron excesiva prisa por 
comenzar a predicar el retorno de su Maestro ni siquiera después 
de la resurrección de Jesús, por lo que hemos de suponer que fue 
sólo la venida del Espíritu Santo lo que les transformó y les dio 
el valor necesario para acometer su misión. Por lo demás, no 
hay apenas razones para suponer que, como opinan algunos es¬ 
tudiosos, transcurriera mucho tiempo entre la muerte de Jesús 
y el comienzo de la predicación de los apóstoles. Las semanas o 
los meses de meditación, lejos de robustecer la fe de los após¬ 
toles, la habrían debilitado, haciéndoles más difícil el cumpli¬ 
miento de su misión. E incluso el interés de los oyentes a quienes 
se les recordaba al crucificado del Calvario habría sido mucho 
menor si su recuerdo se hubiera esfumado ya de su memoria. 

No cabe duda, pues, de que fue en el gran día de Pentecostés 
en el que la iglesia hizo su presentación en el mundo. San Lucas 
describe de una forma extraordinariamente viva la extrañeza de 
los peregrinos que, llegados a Jerusalén para celebrar una fiesta 
judía, oían a los apóstoles hablar lenguas extrañas: «Todos estos 
que hablan, ¿no son gahleos? Pues ¿cómo nosotros los oímos 
cada uno en nuestra propia lengua, en la que hemos nacido? 
Partos, medos, elamitas, los que habitan Mesopotamia, Judea, 
Capadocia, el Ponto y Asia, Frigia y Panfiha, Egipto y las partes 
de Libia que están contra Cirene, y los forasteros romanos, ju¬ 
díos y prosélitos, cretenses y árabes los oímos hablar en nuestras 
projaias lenguas las grandezas de Dios» (Act 2,7-11). La enume¬ 
ración de San Lucas no es exhaustiva ni aspira a serlo, pues lo 
que quiere es dar la impresión de que entre los presentes había 
representantes de todas las partes del mundo, todos los cuales 
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lecibieron la buena nueva. En realidad, antes de que esto ocu' 
mera iba a ser preciso que pasaran muchos años e incluso mu¬ 
chos siglos. Pero el ideal de predicar el Evangelio en todas las 
partes de la tierra existía ya, y esta apostólica ambición de lejanías 
es la que aquí se expresa en forma emocionante. 

Mientras esperaba la plena realización de este ideal, la pri¬ 
mera cristiandad se desarrolló sólo en Jerusalén, y es allí, en el 
marco de la ciudad sagrada, donde hemos de empezar a estudiar 
sus rasgos característicos. 

1 . La iglesia de Jerusalén 

Cuando después de la primera efusión del Espíritu Santo 
retornó la calma, Pedro tomó la palabra para explicar el milagro 
que acababa de producirse. Ya antes la había tomado para pro¬ 
poner a los discípulos un sustituto que ocupara el lugar de Judas. 
Es decir, que ya en estos primeros días su personalidad ocupa 
un lugar de primer plano, ejerciendo una autoridad que hemos 
de suponer le habría sido conferida por nombramiento expreso 
de Jesús. Junto a él se menciona frecuentemente a Juan y a 
Santiago, pero en segundo término, pues en el papel que se les 
atribuye parecen siempre estarle subordinados. 

El objeto de la primera predicación de San Pedro es la confir¬ 
mación categórica de la resurrección de Jesús: el Señor fue 
condenado y recibió muerte por mano de los infieles; fue sepul¬ 
tado y su sepulcro se conserva y todos lo pueden ver. Pero Dios 
le resucitó, según las Escrituras, esto es, según el salmo 15, en el 
que el profeta dice que Dios no permitirá que su Santo expe¬ 
rimente la corrupción. De todo ello son testigos los apóstoles. 
Luego fue exaltado a la diestra de Dios. Antes de morir era 
Jesús un hombre probado por Dios con milagros, prodigios y 
señales que Dios hizo entre los hebreos. Precisamente a este 
Jesús a quien los judíos crucificaron. Dios le ha hecho, con la 
resurrección. Señor y Mesías (Act 2,22-36). Este discurso de 
San Pedro ha despertado siempre gran interés, efectivamente 
justificado por el asombroso arcaísmo de sus giros y expresiones. 

Por eso se ha planteado muchas veces el siguiente dilema: 
si el autor de los fdechos de los Apóstoles ha consevado la forma 
de expresión usada por sus fuentes —aunque ya no resultaba 
adecuada para expresar lo que creían sus contempcráneos en el 
año 70—, forzoso es que le otorguemos crédito y le tengamos 
por historiador veraz. Ahora bien, si esa forma de expresión 
corresponde a las creencias de la iglesia primitiva, la divinización 
de Jesús sólo podría ser obra de aquellos discípulos suyos que 
después de la pasión hubieian vivido largo tiempo en un am¬ 
biente no judío. Sin embargo, podemos afirmar sin dificultad 
que no nos faltan argumentos para escapar a este dilema. San 
Pedro hablaba a los judíos, y era forzoso que al hacerlo tuviera 
en cuenta su mentalidad y sus exigencias espirituales, y, conse- 
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cuentemente, no aludicia a todos los puntos de la doctima de 
Jesús. Lo esencial para él era dar testimonio de la resurrección 
y demostrar el carácter completamente divino que precisamente 
esa resurrección confería a la aparición y a la obra de Jesús. 
Antes de su muerte, Jesús había hablado v actuado como hom- 
bre: con la resuirección, Dios había ratificado sus palabras y su 
actuación. 

Pero desde que Dios le glorificó con la resurrección, Jesús 
era Señor y Mesías. Había entrado en la gloria, y el creer en él 
ya no era una mera posibilidad, sino una necesidad. Para sab 
varse era preciso hacer penitencia y recibir el bautismo en el 
nombre de Jesucristo (Act 2,38). El bautismo perdona los pe- 
cados y da entrada a la comunión de los fieles. Por el momento 
no era necesario nada más. 

Muchos de los que oían a San Pedro se convirtieron en aquel 
mismo día; según los Hechos de los Apóstoles, unas tres mil 
almas. Poco después tuvo lugar la milagrosa curación obrada por 
San Pedro y San Juan en un hombre que era tullido desde el 
seno de su madre. Esta curación dio ocasión a un nuevo discurso 
de San Pedro y a un nuevo aumento de la comunidad. El tema 
de la segunda predicación es el mismo que el de la primera. El 
Dios de Abrahán, Dios de Isaac y de Jacob había glorificado a 
su siervo Jesús, a quien los judíos habían entregado a Pilato 
y hecho crucificar. Dios lo había resucitado y el cielo lo había 
recibido hasta llegar los tiempos de la lestauración de todas las 
cosas. Todos estos acontecimientos estaban de acuerdo con las es- 
enturas y con los vaticinios de los profetas, lo que atenuaba, 
si no suprimía, la culpabilidad de los judíos. Pese a la moderación 
—o quizá precisamente a causa de la moderación— de que usaba 
San Pedro, los sacerdotes y los saduceos vieron el peligro que 
implicaba su predicación, que ya había corxieguido muciaas con- 
versiones. Así obligaron a San Pedro y a San Juan a comparecer 
ante ellos y les intimaron a no enseñar más en el nombre de 
Jesús. 

La eficacia de aquella intimación no fue duradera, y, como 
era fácil de prever, pronto se tomaron medidas más severas. Los 
que habían hecho condenar a muerte a Jesús no podían consentir 
que poco después de la crucifixión se predicara en Jerusalén que 
jesús era el Señor y el Mesías, el Príncipe y el único Salvador. 
A los apóstoles y a los discípulos no les sirvió de nada el observar 
fielmente los preceptos de la ley judía. En vano se esforzaban 
por no hacer nunca en público nada que los diferenciara de los 
demás judíos: sus reuniones y todo su espíritu, y especialmente 
su candad, tenían necesariamente que llamai la atención. Los 
Hechos de los Apóstoles nos dicen que la muchedumbre de los 
que habían creído tenía un corazón y un alma sola y ninguno 
tenía por propia cosa alguna, antes todo lo tenían en común 
(Act 4,32). Aunque no estaban obligados a vender sus haciendas, 
muchos no vacilaban en i enunciar a sus bienes para seguir con 
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mayor fidelidad la dortiina de Jesús y el ejemplo de los apóstoles 
No creamos que si obraban así era sólo pensando en la parusía, 
que imaginaban había de sobrevenir inmediatamente. Lo que les 
impulsaba era su desprendimiento y el desprecio de los bienes 
terrenales. Podemos suponer también que hechos como el de la 
inesperada muerte de Ananías y Saíira, que habían mentido al 
Espíritu Santo (Act S,!--!!), contribuirían a infundir en las almas 
más endurecidas un saludable temor y a moverlas a tomar deci- 
siones saludables. 

No sabemos durante cuánto tiempo la vida de la joven co^ 
munidad transcurrió sin nuevos acontecimientos de importancia 
Los Hechos de los Apóstoles se limitan a informarnos de que los 
apóstoles continuaban predicando como si no hubiera ocurrido 
nada y que hacían un número tan grande de milagros que la 
muchedumbre concurría de las ciudades vecinas a Jerusalén, tra¬ 
yendo enfermos y atormentados por los espíritus impuros, y todos 
eran curados (Act 5,16). Nos dicen además que el grupo de los 
creyentes crecía sin cesar (Act 5,14) y aluden a un cierto temor, 
del que no nos dan más detalles (Act 5,13). 

Podemos suponer que durante todo ese tiempo iría creciendo 
la oposición de las autoridades judías, y así no nos sorprende oír 
que, efectivamente, un día los apóstoles fueron apresados y lle¬ 
vados a JUICIO (Act 5,17.18.27). No hay ninguna razón para 
suponer que la narración de este episodio sea una mera repetición 
de la que relata la primera prisión de San Pedro y San Juan. Las 
circunstancias son diferentes y, además, en esta ocasión fueron 
encarcelados todos los apóstoles. Era natural que el sumo sacer¬ 
dote y los saduceos no se dieran por vencidos ante la inutilidad 
de su primera intimación e intentaran impedir definitivamente la 
difusión del Evangelio. Un doctor de la ley, un faiiseo llamado 
Gamaliel, pronunció en aquella ocasión palabras extremadamente 
sensatas: después de recordar algunos ejemplos aún lecientes, dijo 
que, SI aquello era consejo u obra de los hombres, se disolvería 
por sí mismo; y, si venía de Dios, no conseguirían disolverlo. Y 
así los apóstoles fueron puestos en libertad después de haber sido 
conminados a no enseñar más en el nombre de Jesús. Pero no 
fue precisamente al cumplimiento de esta orden a lo que se apli¬ 
caron celosamente (Act 5,40-42). 


2 . Dificultada de los helenistas 

Los Hechos de los Apóstoles relatan luego un acontecimiento 
que tuvo lugar en aquellos días y resultó de la maxima impor¬ 
tancia para el futuro de la comunidad. Habían pasado seguramen¬ 
te vanos meses, y quizá incluso algunos años desde la muerte 
de Jesús, y todavía se conservaba la íntima unión entre los her¬ 
manos, que al paiecer eran en su mayoría árameos de Jerusalén, 
o sea, por la raza, judíos. Pero con el tiempo habían ido adhi- 
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riéndoseles los pn ñeros conversos helenistas, es decir, judíos de 
habla griega. Las diferencias de mentalidad que en vanos aspec¬ 
tos separaban a estos dos grupos dieron origen a roces que reper¬ 
cutieron en una diversidad de trato en el servicio de las mesas 
y en la distribución de las limosnas (Act 6,1). Los helenistas 
creyeron justificado el protestar, y los apóstoles convocaron una 
reunión de todos los discípulos y declararon que no era razonable 
que ellos abandonaran el ministerio de la palabra de Dios para 
servir a las mesas, y que por ello les parecía mejor elegir para 
ese oficio siete varones estimados de todos, llenos del Espíritu 
y de sabiduría. Los siete elegidos pertenecían al grupo de los 
helenistas, que de ese modo recibieron por primera vez una suerte 
de consagración oficial. 

3 . La primera persecución y sus consecuencias 

La elección de los siete no significó el fin de la autoridad de 
los apóstoles y ni siquiera su aminoración. Pero de hecho intro¬ 
dujo en la comunidad un nuevo elemento, y pronto se hicieron 
perceptibles sus consecuencias. Los siete habían sido elegidos 
para ocuparse de la distribución de las limosnas, pero era difícil 
que se contentaran con esta función puramente material. Uno de 
ellos, Esteban, lleno de valor y gracia del Espíritu Santo (Act 6, 
8), despertó los celos y el odio de muchos judíos, piovocados, 
sin duda, por su audacia. Los Hechos de los Apóstoles nos dicen 
que sus enemigos eran los miembros de la sinagoga llamada de 
los libertos, «cirenenses y alejandrinos y de los de Cilicia y Asia». 
Sería muy de desear que esta enumeración fuera más detallada. 
Estas gentes acusaron a Esteban de haber proferido palabras 
blasfemas contra Moisés y contra Dios, así como contra el lugar 
santo y contra la ley, y de haber afirmado que Jesús de Nazaret 
destruiría aquel lugar y mudaría las costumbres que dio Moisés 
(Act 6,11.13-14). Esta era, evidentemente, la primera vez que 
se hacían a los fieles acusaciones de este género. Hasta aquel 
momento se había reprochado a los apóstoles el que enseñaran 
en nombre de Jesús, pero no se había encontrado nada censu¬ 
rable en su postura ante la ley. De hecho parece que tanto ellos 
como los nuevos conversos observaban fielmente todos los pre¬ 
ceptos. Las acusaciones hechas a Esteban eran, en parte, las mis¬ 
mas que se habían hecho a Jesús. Su verdadero significado resulta 
evidente en el discurso que el autor de los Hechos pone en boca 
del acusado cuando éste aparece ante los jueces. Lejos de pre¬ 
tender disculparse, Esteban habla en forma provocativa. Men¬ 
ciona primero los muchos beneficios que Dios hizo a su pueblo 
y recuerda los innumerables pecados de que Israel se hizo cul¬ 
pable en el curso de los siglos, su idolatría, su infidelidad, su 
impiedad y su desobediencia. Concluye con el apóstrofe a los 
judíos de que siempre habían resistido al Espíritu Santo, habían 
perseguido a sus profetas y coronado, finalmente, sus crímenes 
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dando muerte al Justo, cuya venida habían vaticinado los pro¬ 
fetas (Act 7,1-53). 

No nos es difícil imaginarnos las consecuencias que había de 
tener un discurso como éste, que era una suerte de declaración 
de guerra al ¡udaísmo oficial. No hubiera sido necesaria una pro¬ 
vocación de ese género para levantar un tumulto en el tribunal. 
Jueces y oyentes se lanzaron a una contra él, lo sacaron de la 
ciudad y lo apedrearon (Act 7,58). Este tumulto repercutió in¬ 
mediatamente sobre la cristiandad. Los hermanos tuvieron que 
abandonar la ciudad sagrada y se dispersaron por las comarcas 
de Judea y Samaría. De los que intentaron quedarse hubo mu¬ 
chos hombres y mujeres que fueron encarcelados (Act 8,1-3). 
Sorprende comprobar que los apóstoles no fueron afectados por 
la persecución y pudieron permanecer en Jerusalén. Es verosímil 
que aquélla no abarcara más que a los helenistas y a los que 
reconocían la autoridad de los siete, mientras que los hebreos, 
que estaban sometidos a la de los apóstoles, salvaion sin mayor 
daño aquellos tiempos difíciles. 

La dispersión de la iglesia tuvo una consecuencia comple¬ 
tamente inesperada. Los hermanos que tuvieron que huir comen¬ 
zaron a predicar por doquier el cristianismo. Felipe, uno de los 
siete, que bajó a Ja ciudad de Samaría, se distinguió entre todos 
por su celo, poi el vigor de sus palabras y por los milagros que 
hacía, y que eian tales, que en aquella comarca todos, hombres 
y mujeres, escucharon la buena nueva del reino de Dios y se 
bautizaron en el nombre de Jesucristo (Act 8,12). Cuando los 
apóstoles que estaban en Jerusalén oyeron cómo había recibido 
Samaría la palabra de Dios, enviaron allí a Pedro y a Juan para 
que impusieran las manos a los neoconversos y éstos recibie¬ 
ran el Espíritu Santo. De este modo los samantanos fueron los 
primeros a quienes fue predicado el Evangelio fuera de Jerusalén 
Los apóstoles ejercieron sobre ellos la misma autoridad que sobre 
la cristiandad de la ciudad santa. Pero apenas si necesitamos 
decir que, como esta autoridad no se ejercía más que de tarde en 
tarde, los fieles de aquella comarca gozaron de una cierta inde¬ 
pendencia. 

Mientras Pedro y Juan volvían a Jeiusalén, Felipe marcho 
a Gaza y en el camino convirtió a un varón etíope, eunuco. 
Luego fue a Azoto y evangelizó todas las ciudades hasta llegai 
a Cesárea (Act 8,40). Así, piedra sobre piedra, comenzó a le¬ 
vantarse la gloiiosa catedral de la iglesia. Iban los siete de un 
lugar a olio y en todos ganaban almas para Cristo. Pero por el 
momento no intentaban salir del mundo judío. Los samantanos 
ganados para la buena nueva parecen haber sido judíos y el 
eunuco ministro de la reina de los etíopes era por lo menos un 
prosélito que se dedicaba a la lectura de las Sagradas Escrituras. 
Tampoco los apóstoles quisieron dejar de contribuir a la difmion 
del Evangelio, que tan lapido ritmo iba adquiriendo. Po, eso 
Pedio partió para visitai la costa d( iLlestina e el giupo di hti 
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manos que allí se había formado. Hizo muchos milagros en Lida, 
en Saiona y en Joppe, y en todas partes convirtió a muchos. Una 
visión que tuvo le llevó a Cesárea, a casa de un centurión romano 
llamado Cornelio, que, aunque sentía gran simpatía por la ley 
judaica, era todavía gentil. El mandato de Dios era inequívoco. 
Pero todavía se hizo más claro cuando, a la llegada del apóstol, 
el Espíritu Santo descendió milagrosamente sobre Cornelio y 
sobre su familia. Pese a su íntima lesistencia, Pedro no vaciló 
en bautizar a Cornelio y a los suyos. Estos fueron los primeros 
gentiles que fueron admitidos en el seno de la iglesia. 

Llegados a este punto, conviene que nos detengamos un mo¬ 
mento y revisemos el camino cubierto desde la muerte de Jesús. 
Han pasado algunos años, a lo sumo diez, y probablemente me¬ 
nos. El Evangelio ha encontrado en Jerusalén y en los territorios 
próximos a la capital muchísimos adeptos. En un principio, los 
prosélitos procedían de las clases pobres, que, sin duda, habían 
de sentir por el remo de Dios mucho más entusiasmo que los 
ricos, demasiado apegados a los bienes de este mundo y nada 
interesados por alterar el orden público. Pero entre los hermanos 
ya había algunos que procedían de las clases bien situadas, y 
generosamente renunciaron a sus bienes en favor de la comu¬ 
nidad. 

Los apóstoles ejercían su gobierno sobre la iglesia primitiva 
en una forma perfectamente regular. Su jefe era Pedro. Junto a 
él, Juan, el hijo del Zebedeo, parece haber ocupado un lugar 
privilegiado. Los miembros de la comunidad observaban la ley 
de Moisés, sin que al parecer pensaran ni quisieran liberarse de 
sus preceptos. Subían al templo para rezar en las horas prescritas 
por la tradición, y cuando no podían hacer sus oraciones en el 
templo, rezaban en sus casas, ajustándose al ritual. Evitaban todo 
contacto con los gentiles; observaban los días de ayuno y se 
abstenían de ciertos alimentos. La idea de contaminarse con con¬ 
tactos ilícitos les lepugnaba tanto como la de cometer un delito. 
No pensaban en absoluto en rebelarse contra el poder constituido 
y en el curso de los primeros años no intentaron ninguna insu¬ 
rrección. 

Las autoridades oficiales, es decir, los sacerdotes y su partido, 
que se componía fundamentalmente de saduceos, no sentían por 
ellos ninguna simpatía, y en algunas ocasiones manifestaron con 
dureza su desconfianza. El supuesto delito de los cristianos con¬ 
sistía en vivir conservando el recuerdo de Jesús y la esperanza 
de su retorno, en creer Mesías a aquel a quien los príncipes 
religiosos de su pueblo habían condenado por blasfemo, acusán¬ 
dolo ante el gobernador romano de ser un agitador político y 
predicar la insurrección contra el emperador, consiguiendo así 
que el gobernador ordenara su ejecución. En opinión de los cris¬ 
tianos, la resurrección de Jesús era el acontecimiento decisivo y 
la prueba irrefutable de su misión divina. 

Veamos ahora la forma peculiar que en el seno de esta pri- 



556 


GUSTAV BARDY 


mera comunidad adopta la fe en Jesús. Pedro habla de El como 
de un hombre probado por Dios con milagros, prodigios y se' 
nales (Act 2,22), resucitado por Dios y exaltado a la diestra de 
Dios (Act 2,32'33), hecho por Dios Señor y Mesías (Act 2,36). 
Le llama autor de la vida (Act 3,15) y declara que el cielo le 
recibirá hasta llegar los tiempos de la restauración de todas las 
cosas (Act 3,21) y que ningún otro nombre ha sido dado bajo 
el cielo, entre los hombres, por el cual puedan éstos ser salvos 
(Act 4,12). Como los demás cristianos, da a Jesús el nombre de 
Hijo (o siervo) de Dios, quizá para establecer una conexión entre 
su profesión de fe y las profecías de Isaías (Act 3,26; 4,27.31). 
Es evidente que Jesús es para los suyos mucho más que un mero 
hombre. Es príncipe y salvador; gracias a El, Israel puede hacer 
penitencia y conseguir la remisión de sus pecados (Act 5,31). La 
resurrección le ha exaltado a la diestra de Dios, eximiéndole de 
la corrupción en la tumba. Se le rinde veneración como a Dios, 
aunque la única plegaria de la primera cristiandad que citan los 
Hechos de los Apóstoles está dirigida al Señor, que hizo el cielo 
y la tierra, el mar y cuanto en ellos hay. La plegaria incluye la 
súplica a Dios de que dé a sus siervos fuerza para hablar con 
toda libertad su palabra y que extienda su mano para realizar 
curaciones, señales y prodigios por el nombre de su santo Siervo 
Jesús (Act 4,24-30), El lugar que corresponde a Jesús dentro del 
plan de salvación es único. ¿Puede afirmarse que se esperaba su 
retorno para fecha inmediata? Esta cuestión tiene la máxima im¬ 
portancia, pues en opinión de numerosos historiadores de orien¬ 
tación liberal, la primera generación de cristianos vivió durante 
largo tiempo en la temerosa espera de su retorno, o, mejor dicho, 
de su segunda y última venida. Ahora bien, es preciso reconocer 
que la lectura de los Hechos de los Apióstoles no causa esta 
impresión. Ni los discursos de San Pedro, ni las plegarias de 
los cristianos, ni la actitud de la iglesia primitiva parecen estar 
inspirados por la esperanza del día del juicio ni por el temor del 
fin del mundo. Hemos de confesar, sí, que hay epístolas de San 
Pablo que a este respecto causan una impresión totalmente dis¬ 
tinta ; pero estas epístolas pertenecen a una época posterior en 
la que las circunstancias eran distintas, y cometeríamos un error 
SI atribuyéramos a la iglesia de Jerusalén las ideas que conoce¬ 
mos de la de Tesalómca. 

Además de las reuniones a que asistían con los demás judíos, 
los discípulos tenían sus propias asambleas. He aquí lo que de 
ellas nos dice el autor de los Hechos de los Apóstoles: «Perse¬ 
veraban en oír la enseñanza de los apóstoles y en la unión, en la 
fracción del pan y en la oración » «Todos acordes acudían con 
asiduidad al templo, paitían el pan en las casas y tomaban su 
alimento con alegría y sencillez de corazón, alabando a Dios en 
medio del general favor del pueblo» (Act 2,42.46-47). Muchas 
veces se ha planteado la cuestión de en qué consistiría la frac¬ 
ción del pan de que aquí se nos habla. ¿Sería sencillamente una 
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Simple comida? ¿O se trataría de un acto litúrgico, y, más con' 
cretamente, de la celebración de la eucaristía? No faltan argU' 
mentos en favor de ninguna de las dos hipótesis. Los defensores 
de la simple comida hacen notar que la fracción del pan se cele- 
braba en pequeños grupos, en las casas, lo que no resulta fácil 
de conciliar con la suposición de que se tratara de una ceremo- 
nía litúrgica: además, en los Hechos de los Apóstoles se dice: 
«y tomaban su alimento con alegría y sencillez de corazón». Los 
defensores de la celebración eucarística se apoyan en la persis' 
tencia de la expresión «fracción del pan», sólo explicable si el 
uso que con ella se designaba tuviera un valor característico 
dentro de las costumbres de los fieles. A esto añaden que San 
Lucas, que atribuía a la vida de la iglesia primitiva un valor 
modélico, no hubiera podido describirla sin presentarla determi¬ 
nada por la frecuencia de la eucaristía. Los mismos judíos sen¬ 
tían gran simpatía por los discípulos de Cristo, pues veían cómo 
se amaban los unos a los otros, y que, si no tenían en común 
todos sus bienes, sí se esforzaban por atender a las viudas y a 
los huérfanos, y, sobre todo, disfrutaban indiscutiblemente del 
favor divino. Además resultaba evidente para todos que los após¬ 
toles estaban dotados del poder de hacer milagros. Con sólo in¬ 
vocar el nombre de Jesús, Pedro y Juan curaron a un tullido 
que estaba a la puerta del templo llamada la Hermosa (Act 3, 
10). Pedro castigó con una súbita muerte a Ananías y a Safira, 
su mujer, que habían intentado engañar al Espíritu Santo (Act 5, 
1-11), Todos los apóstoles, se nos dice luego, realizaban ante el 
pueblo muchos milagros y prodigios, hasta el punto de que las 
gentes sacaban a las calles a sus enfermos y los ponían en los 
lechos y camillas para que llegando Pedro, al pasar, siquiera su 
sombra los cubriese y los curase de sus enfermedades (Act 5,12- 
16). Los demás ministros de la iglesia, e incluso los simples 
creyentes, estaban también aureolados por una atmósfera sobre¬ 
natural, como prueban los fenómenos cansmáticos que en ellos 
se producían. El milagro de Pentecostés no es un hecho aislado. 
Cuando por primera vez tuvo lugar, se produjo en forma ines¬ 
perada y de extremada importancia. Pero se renovaba siempre 
que los fieles volvían a recibir el don de lenguas, que constituía 
una señal de la presencia del Espíritu Santo. Cuando los discí¬ 
pulos se congregan para la oración, tiembla el lugar en que están 
reunidos, todos quedan llenos del Espíritu Santo y hablan la 
palabra de Dios con libertad (Act 4,31). Aunque el bautismo 
era el signo y el medio de la admisión en la iglesia, ésta no era 
completa mientras los neoconversos no hubieran recibido el Espí¬ 
ritu Santo, que les era comunicado por la imposición de manos 
de los apóstoles. 

Como hemos dicho, para la vida de la comunidad de Jeru- 
salén la elección de los siete tuvo un valor decisivo de comienzo 
de una nueva época. Es muy probable que, ya desde los pri¬ 
meros tiempos, una parte de los discípulos procediera de la po- 
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blación indígena, tenaz en su fidelidad al culto oficial en el 
templo y a la lengua aramea, y otra, de los círculos de forasteros 
allí domiciliados con derecho de mdigenato. Entre estos últimos 
destaca José, el llamado por los apóstoles Bernabé, levita, chi¬ 
priota de naturaleza, que desde un principio se distinguió por 
su generosidad (Act 4,36-37). Lo que sabemos de su historia 
posterior nos autoriza a suponer que ya entonces no era parti¬ 
cularmente entusiasta de la observancia literal de la ley ]udía. 
El incesante incremento del grupo de los helenistas fue agudi¬ 
zando la oposición existente entre las dos posturas, aunque sin 
dar origen a ninguna escisión. No fue, pues, una mera casuali¬ 
dad el que la persecución desencadenada por el discurso de 
San Esteban amenazara sólo a los compañeros de éste y que los 
apóstoles pudieran permanecer en Jerusalén. Por mucha fuerza 
que tuvieran los lazos que creaba la comunidad de fe y de espe¬ 
ranza, cada vez resultaba más claro que el grupo de los primeros 
creyentes, los llamados hebreos, había sido superado por los acon¬ 
tecimientos. No fue de ellos de quienes partió la iniciativa de la 
misión de Samaría ni la de las ciudades de las costas de Pa¬ 
lestina. San Lucas nos asegura que se limitaron a reconocer los 
hechos consumados, y los apóstoles a confirmar su autoridad. 

4 . Jerusalén y Antioquía 

Cuando el movimiento de la conversión salió de los límites 
de Jerusalén, fue para ya no detenerse nunca. Por desgracia, los 
Hechos de los Apóstoles apenas si nos dan noticias de su des¬ 
arrollo, que tan extremadamente interesante sería conocer. Nos 
hablan de aquellos que, a causa de la persecución desencade¬ 
nada tras la muerte de San Esteban, se dispersaron y llegaron 
hasta Fenicia, Chipre y Antioquía y predicaron allí la palabra 
de Dios solamente a los judíos. «Pero había entre éstos algunos 
hombres de Chipre y de Cirene que, llegando a Antioquía, pre¬ 
dicaron también a los griegos, anunciando al Señor Jesús. La 
mano del Señor estaba con ellos, y un gran número creyó y se 
convirtió al Señor» (Act 11,19-21). La diferencia entre las dos 
tendencias queda aquí perfectamente clara. Los helenistas que 
abandonaron Jerusalén a la muerte de Esteban predicaban la 
palabra de Dios en todos los lugares en que se detenían, pero 
dirigiéndose siempre a los judíos de la diáspora, según el ejemplo 
dado por Felipe en Samaría y en Palestina. La consecuencia que 
debemos sacar de aquí es que los helenistas, aunque se habían 
liberado ya de ciertas reglas tradicionales, en la doctrina de 
Jesús veían una renovación del judaismo que daba cumplimiento 
a los vaticinios de los profetas y no algo totalmente nuevo. Para 
ellos, lo único que se necesitaba para ser digno de recibir la 
buena nueva era ser judío —indudablemente, circunciso— y 
cumplir con la ley. Los hombres de Chipre y de Cirene pen¬ 
saban de modo opuesto al de estos helenistas: judíos también 
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por su fe, pero libres de todo prejuicio racial, no vacilaban en 
predicar el Evangelio a los gentiles, sin exigir de ellos otra cosa 
que el bautismo y la fe en Cristo Jesús. 

El futuro del Evangelio había de estar estrechamente ligado 
a esta temeraria decisión. Verdad es que el autor de los Hechos 
de los Apóstoles atribuye a San Pedro el honor de haber admi¬ 
tido en la iglesia a los primeros gentiles, a saber, el centurión 
Comeho y sus familiares. Pero esta cuestión de prioridad no nos 
interesa, porque en todo caso Comeho no fue más que una ex¬ 
cepción. El centurión era ya un prosélito lleno de simpatía por 
la fe de Israel y por la ley de Moisés. Y, sin embargo, antes de 
que el apóstol se decidiera a ir a Cesárea para entrar en relación 
con aquellos impuros gentiles, fue necesario que tuviera una 
visión. Más todavía: para moverle a bautizarlos fue preciso un 
segundo milagro, el del descenso del Espíritu Santo sobre Cor- 
nelio y sobre los suyos. No hubo luego más casos parecidos a 
éste, en el que es evidente la actuación de un designio especial 
de la Providencia, del que no podían derivarse reglas de com¬ 
portamiento. En cambio, la importancia de la predicación del 
Evangelio en Antioquía estaba llamada a trascender. Los «grie¬ 
gos» de aquella ciudad eran gentiles cualesquiera, que sólo por 
casualidad recibieron antes que los otros el mensaje del Señor. 

Dadas las circunstancias, es comprensible que, al saber de 
aquellas novedades, la iglesia de Jerusalén se conmoviera y en¬ 
viara a Antioquía a alguien que pudiera informarle de lo que allí 
ocurría. La elección del mensajero fue muy afortunada. Bernabé, 
que, como hemos dicho, era chipriota, respetaba la ley judía, 
pero no cerraba su espíritu al resto del mundo. Aprobó todo lo 
ocurrido y resolvió además quedarse en Antioquía. Para tener 
un colaborador en la misión de que se había hecho cargo recu¬ 
rrió a Saulo, un joven fariseo que años antes se había convertido 
a raíz de una visión y que aguardaba con recogido silencio a 
que se le manifestase cuál era la voluntad de Dios. El apostolado 
de Bernabé y Saulo en Antioquía duró un año, y fue tan fruc¬ 
tífero, que allí comenzaron los discípulos a llamarse «cristianos» 
(Act 11,26). 

A partir de aquel momento, la iglesia tuvo dos centros: uno 
de atiacción, Jerusalén; otro del que partía todo movimiento, 
Antioquía. La iniciativa para la evangelización del mundo no 
partió de la primera iglesia de Jeiusalén. Por lo menos en apa¬ 
riencia, el que después de la muerte de Esteban algunos fieles 
hubieran de abandonar Jerusalén —contra su voluntad— y co¬ 
menzaran a predicar en otros lugares la palabra de Dios, fue un 
hecho puramente casual. La postura que la iglesia madre adop¬ 
taba ante las innovaciones era, en general, de reserva, pues se 
atenía fielmente a las tradiciones. Y en el curso de los años pos¬ 
teriores esa postura se hizo todavía más rígida. En el año 44, el 
rey Herodes inició una nueva persecución contra la iglesia, una 
persecución que ya no fue espontánea, sino piemeditada San- 
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tiago, el hermano de Juan, y Pedro fueron encarcelados. Sabemos 
que estos dos apóstoles eran con ¡uan los predilectos de jesús. 
Y podemos suponer aue, si en aquella ocasión San Juan hubiera 
estado en Jerusalén, habría sido también encarcelado. Santiago 
fue ejecutado casi inmediatamente y Pedro sólo escapó a la eje¬ 
cución por haber sido milagrosamente liberado (Act 12,6-11). 
Acto seguido hubo de abandonar Jerusalén y encomendar a otros 
el ejercicio de la autoridad sobre la iglesia madre. Aunque esta 
primera ausencia de San Pedro no fue más que pasajera, sus 
consecuencias fueron importantes. Hasta aquel momento, la 
iglesia de Jerusalén había estado regida por los apóstoles. Pero 
al ausentarse San Pedro aparece un nuevo organismo, que indu¬ 
dablemente ya existía con anterioridad, aunque todavía no había 
dado ocasión a que se hablara de él: un colegio de presbíteros 
presidido por Santiago, el hermano del Señor (Act 12,17). Es 
una cuestión todavía sujeta a discusión la de si Santiago perte¬ 
necía realmente al Colegio Apostólico o no. Lo más verosímil es 
que su prestigio se basara, sobre todo, en el parentesco que le 
unía a Jesús (cf. 1 Cor 15,7; Gál 1,19; 2,9). A partir de aquel 
momento, su criterio adquirió decisiva importancia. Su gobierno 
sobre la iglesia tuvo un carácter conservador. Aunque personal¬ 
mente era inteligente y ponderado y aunque siempre intentó 
actuar con moderación, le fue preciso tomar en cuenta la opinión 
de sus colaboradores los presbíteros. Estos se comportaron como 
fieles seguidores de la ley mosaica, que intentaron imponer tam¬ 
bién a los gentiles conversos. Al cabo se rechazó esta solución 
rigurosa, pero ello no ocurrió sino fuera de la ciudad santa, de 
tal forma que los fieles de Jerusalén quedaron al margen de la 
gran labor de la conversión del mundo. 

Por el contrario, Antioquía fue el punto de partida de las 
fuerzas dinámicas que habían de asegurar el triunfo del Evan¬ 
gelio. Los cristianos de aquella ciudad comprendieron muy pron¬ 
to la importancia del trabajo misional. Por inspiración del Espí¬ 
ritu Santo, los profetas y doctores de la iglesia de Antioquía 
impusieron sus manos a Pablo y a Bernabé (Act 13,1-2), que 
partieron a conquistar el mundo de los gentiles. Los Hechos de 
los Apóstoles relatan detenidamente los grandes viajes de 
San Pablo, por lo que sería superfluo pararnos a describirlos. 


. 5 . El problema de la relación entre el judaismo 
y el cristianismo 

El método a que el Apóstol ajustó su predicación en las 
distintas ciudades fue siempre el mismo. Primero se dirigía a 
los judíos, recordándoles con insistencia los muchos beneficios 
que Dios había hecho a su pueblo. Luego pasaba a hablar de 
Jesús, el Redentor, nacido del linaje de David; por ignorancia, 
lo habían rechazado y entregado a Poncio Pilato para que lo 
condenase a muerte. Dios le resucitó de entre los muertos, anun- 
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Ciando así la remisión de los pecados. Todo el que en hl cieyere 
sería justificado. Por lo general esta predicación tenía poco éxito 
y la mayoría de los judíos se negaba a convertirse. Luego Pablo 
se dirigía a los gentiles. Como al hablarles a ellos no podía ape- 
lai al testimonio de la Sagrada Escritura, les piedicaba la gran- 
deza y bondad de Dios, manifiesta en sus obras, presentando a 
Jesús como el Salvador y Señor de la vida. En todos los lugares 
lograba conversiones en número variable, y así le era posible, 
cuando marchaba a nuevos lugares, dejar tras de sí iglesias, cuyo 
gobierno encomendaba a los presbíteros. Las cristiandades así 
fundadas estaban constituidas de hecho por mayor número de 
gentiles que de judíos conversos. Nadie pensaba ya en impo- 
nerles el yugo de la ley mosaica, pues el único principio de jus' 
tificación era la fe en Jesús. 

6 . Ln doctrina de San Pablo y su influencia 
sobre la Iglesia 

De este modo el problema de la relación entre el judaismo 
y el cristianismo quedó resuelto de fado antes de haber recibido 
una solución teorética. Pero, como fácilmente se comprende, 
pronto se hizo sentir la necesidad de darle además una solución 
de este género. A la vuelta de su primer viaje, Pablo y Bernabé 
subieron a Jerusalén para dar cuenta a Santiago y a los presbí¬ 
teros de todo lo que habían hecho y para petarles normas a las 
que ajustar su comportamiento en lo sucesivo. Pedro recordó 
que él había sido el primero que por mandato de Dios había 
predicado el Evangelio a los gentiles, sin imponerles previamente 
el yugo de la ley. Luego Pablo y Bernabé refirieron las grandio¬ 
sas conquistas que habían hecho en Asia Menor. Finalmente, 
Santiago sacó las conclusiones del debate y propuso una solución 
intermedia. Pareció entonces bien a los apóstoles de común 
acuerdo que no se impusiera a los conversos gentiles la obliga¬ 
ción de guardar la ley, pero sí la de abstenerse de las carnes 
inmoladas a los ídolos, de la sangre y de lo ahogado. 

La imposición de estas abstenciones de ciertos alimentos nos 
resulta extraña. Pero a los ojos de los judíos creyentes tenían 
una importancia que nosotros no podemos ya comprender ple¬ 
namente, pues eran un símbolo de la perduración ininterrumpida 
del judaismo en el cristianismo. Aunque obligaban expresamente 
a los cristianos de Antioquía, de Siria y de Cilicia, no fueron 
observadas casi nunca, y, en el curso de sus viajes posteiiores, 
San Pablo tuvo buen cuidado de no hacer alusión a ellas. El 
experimento resulta instructivo. La lógica de los hechos había 
hecho demasiado evidente la diferencia —se podría decir el 
cisma— entre la iglesia y la sinagoga como para que fuera po¬ 
sible ignorarla por más tiempo. 

Mientras San Pablo continuaba la predicación del Evange¬ 
lio, primero en Asia Menor, luego en Macedonia y en Grecia, la 
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Iglesia de Jerusalén se esforzaba por conservar su fuerza vital y 
su carácter originario. Como hemos visto, la mayor parte de sus 
miembros eran pobres, y así a la iglesia le resultaba cada día 
más difícil atender a sus necesidades cotidianas. Se acordó en^ 
tonces que en todas las cristiandades se organizaran colectas 
periódicas destinadas a la de Jerusalén. Estas colectas consti- 
tuían un caritativo homenaje que simbolizaba el agradecimiento 
y aun la sumisión y se parecían a las que se organizaban en las 
sinagogas de la diáspora en beneficio del templo. Simultánea^ 
mente fue creciendo la desconfianza que la iglesia de Jerusalén 
sentía ante los cristianos gentiles por lo desvinculados que éstos 
estaban del judaismo. Esta desconfianza resultó evidente con 
ocasión del último viaje de San Pablo a la ciudad santa. 

Fiel a su principio de agradar a todos en todo, Pablo se es¬ 
forzó por hacerse judío entre los judíos, como se había hecho 
griego entre los griegos. Santiago y los presbíteros le aconse¬ 
jaron que, para acallar los rumores que sobre él circulaban, se 
sometiera a una ceremonia de purificación en el templo. «Ya 
ves, hermano, cuántos millares de creyentes hay entre los judíos 
y que todos son celadores de la Ley, Pero han oído de ti que 
enseñas a los judíos de la dispersión que hay que renunciar a 
Moisés y les dices que no circunciden a sus hijos ni sigan las 
costumbres mosaicas. (jQué hacer, pues? Seguro que sabrán que 
has llegado. Haz lo que vamos a decirte: tenemos cuatro va¬ 
rones que han hecho voto; tómalos, purifícate con ellos y pá¬ 
gales los gastos para que se rasuren la cabeza, y así todos cono¬ 
cerán que no hay nada de cuanto oyeron sobre ti, sino que 
sigues en la observancia de la Ley» (Act 21,20-24), Estos pru¬ 
dentes consejos resultan hasta cierto punto desconcertantes por 
mostrarnos hasta qué punto el mismo Santiago, pese a la auto¬ 
ridad de que estaba investido, se veía arrastrado por los «cela¬ 
dores de la ley». Recordemos que en principio había aprobado 
la postura de San Pablo, limitándose a aconsejar que los paganos 
conversos se abstuvieran de ciertos alimentos. Pero en el año 60 
ya no se atrevía a mantener su tolerancia, y los judíos creyentes, 
fieles a la ley, exigían mucho más. Y, en efecto, la entrada de 
San Pablo en el templo basto para provocar un alboroto que 
puso fin a su actividad apostólica. 

Con la prisión de San Pablo comienza una nueva época. 
Antes de seguir adelante vamos a preguntamos cual era la fe 
y cuál la vida en las iglesias fundadas y controladas por él, o 
sea, en todas las iglesias que conocemos en el mundo pagano. 
Primero la fe. Lo que más nos sorprende en la actitud de 
San Pablo son dos puntos que parecen contradictorios, aunque 
en realidad resultan fáciles de conciliar: su independencia de 
los maestros terrenales y su fidelidad a la tradición. 

El Apóstol se precia de no deber nada a ningún maestro 
humano. El ha sido llamado por Dios al apostolado, elegido por 
Dios para predini el Evangelio (Rom 1,1 : 1 Cor 11,^ Cor 1. 


I A R[I l( ION DH |l SI S 


1 ; Gál 1,1), que no recibió o aprendió de los hombres, sino por 
revelación de Jesucristo (Gál 1,12). Dios le segregó desde el 
seno de su madre y le llamó por su gracia para revelar en él a 
su Hi) 0 . Pablo obedeció sin reservas esta llamada. No creyó 
necesario subir a Jerusalén para que le instruyeran los apiós- 
toles que eran antes que él, y hasta pasados tres años no fue 
a la ciudad santa, donde sólo estuvo quince días; de los após- 
toles no conoció sino a Pedro y a Santiago, el hermano del Se¬ 
ñor (Gál 1,15-24). Su segundad es tan grande, que no vacila en 
maldecir a quienquiera que predique otro evangelio distinto del 
suyo, aunque sea un ángel del cielo (Gál 1,8-9). Indudable¬ 
mente, SI Pablo se ve forzado a defender sus derechos con tanta 
energía, es porque los veía amenazados por enemigos peligrosos: 
en otros tiempos más tranquilos no habría insistido tan expresa¬ 
mente en su llamamiento personal. Pero el tono importa menos. 
Lo fundamental es que Pablo debe su conversión exclusiva¬ 
mente a Dios y que su misión específica —la de predicar a los 
gentiles el Evangelio y la salvación en Cristo— le fue encomen¬ 
dada directamente por Dios. 

Pero Pablo es lo bastante escrupuloso como para no predicar 
nada que no coincida con la doctrina de los demás predicadores, 
y especialmente con la de los apóstoles. Puede ocurrir que en 
cuestiones de práctica discuta con San Pedro y en ocasiones le 
resista en su misma cara (Gál 2,11-21), puede ocurrir que reco¬ 
miende el estar por encima de todo partido, de Cefas y de 
Apiolo y del mismo Pablo, porque una es la iglesia de Dios 
(1 Cor 3,1-9). Pero eso no obsta para que él crea y enseñe lo 
que ha recibido. Pablo atribuye un valor totalmente especial a 
la fe en los dos principales acontecimientos de la vida del Señor: 
la institución de la eucaristía (1 Cor 11,23-26) y la resurrección 
con las posteriores apariciones (1 Cor 15), dos hechos indis¬ 
cutibles de los que él había oído hablar y que le habían sido 
referidos reiteradas veces en una forma que había ido fijándose 
gradualmente. Así su catcquesis era idéntica a la de los demas. 
Cuando escribía a las iglesias que no había fundado ni visitado 
personalmente, no era su ánimo el de predicarles un nuevo 
Evangelio, sino el de darles a conocer su opinión sobre cues¬ 
tiones a las que concedía gran importancia —en este caso sobre 
las relaciones entre el cristianismo y el judaismo, entre el Evan¬ 
gelio y la ley—. Tampoco afirmaba haber inventado nada, sino 
sólo haber recopilado para los destinatarios de sus epístolas la 
doctrina generalmente válida —podríamos decir la doctrina tra¬ 
dicional— y habérsela dado a conocer. 

Es cierto que Pablo habla muchas veces de su evangelio, y 
también frecuentemente de su misión. Sabe que Pedro ejerce su 
ministerio en cristiandades de origen judío y que su verdadera 
misión consiste en predicar el remo de Dios a los circuncisos. 
Y sabe todavía mejor que a él le ha sido otorgada la gracia de 
anunciar a los gentiles la incalculable riqueza de Cristo y darles 
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luz acerca de la dispensación del misterio oculto desde los siglos 
en Dios, creador de todas las cosas (E£ 3,8-9). Para cumplir con 
esta misión se impuso el no predicar allí donde otros lo hu¬ 
bieran hecho antes que él (Rom 15,20), pues le importaba con¬ 
servar su independencia. Pero eso no significaba que las cristian¬ 
dades que el fundó poseyeran nuevos dogmas ni que no vivieran 
en perfecta comunidad de fe con las demás. 

Como la fuerte personalidad de San Pablo domina la his¬ 
toria del cristianismo entre los años 45 y 65, resulta fácil caer 
en la tentación de atribuirle a él solo todo lo que en aquel tiem¬ 
po se hizo y se predicó, y olvidar que él no era el único que 
anunciaba el nombre de Jesús. Pero el Apóstol mismo nos pre¬ 
serva de este error dando los nombres de otros evangebzadores: 
Apolo, que predicó en Corinto después de haberlo hecho en 
Efeso (1 Cor 3,4; 1,12; 16,12); Aquila y Prisca, que, expulsados 
de Roma (Act 18,2), marcharon a Corinto, donde Pablo los en¬ 
contró (ibid.), y luego regresaron a Roma (Rom 16,3) antes de 
fijarse en Efeso (1 Cor 16,19); Epafras, delegado de las iglesias 
de Colosas, Laodicea y Hierápolis (Col 4,12-13); Sizigos (si es 
que esta palabra es un nombre propio), Clemente (Flp 4,3) y 
otros muchos, de los que no sabemos más que no todos ellos 
habían sido convertidos por San Pablo, aunque siempre estuvie¬ 
ron de acuerdo con él en todos los grandes problemas de doc¬ 
trina y vida moral. 

Es necesario insistir muy especialmente en este punto, que 
tiene una extremada importancia: el cristianismo no es una 
creación del genio de San Pablo. 

Una suposición de este género estaría además en contradic¬ 
ción con las reiteradas aseveraciones de las epístolas, en las que 
San Pablo repite incesantemente que el Evangelio fue revelado 
por Dios y que los hombres que lo predican nada son ni nada 
pueden, pues su palabra es la palabra de Dios. Cierto que algu¬ 
nas veces Pablo da consejos en nombre propio, pero distinguién¬ 
dolos rigurosamente de los que da por mandato de Dios; «Cuan¬ 
to a los casados, precepto es, no mío, sino del Señor, que la 
mujer no se separe del mando A los demás les digo yo, no el 
Señor, que, si algún hermano tiene mujer infiel » (1 Cor 7, 
10,12). «Acerca de las vírgenes no tengo precepto del Señor; 
pero puedo dar consejo, como quien ha obtenido del Señor la 
misericordia de ser digno de fe» (1 Cor 7,25). Estas frases tie¬ 
nen gran importancia, por cuanto que permiten distinguir lo que 
viene de Dios de lo que viene de su representante. En los casos 
en que faltan estas expresiones, si no podemos establecer la dis¬ 
tinción necesaria, sí que podemos estar convencidos de que 
San Pablo no traicionó la misión que le había sido encomendada. 

Las epístolas pastorales, que son las últimas que escribió el 
Apóstol y pueden considerarse como su testamento espiritual, 
insisten todavía más que las otras en la necesidad de guardar 
celosamente y transmitir fielmente la buena nueva recibida en 
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depósito; «Si alguno enseña de otia manera y no presta aten- 
ción a las saludables palabras de Nuestro Señor Jesucristo y a 
la doctrina que se ajusta a la piedad, es un orgulloso que nada 
sabe, que desvaría en disputas y vanidades, de donde nacen en- 
vidias, contiendas, blasfemias, suspicacias, porfías de hombies de 
inteligencia corrompida y privados de la verdad, que tienen la 
piedad por material de lucro Pero tú, hombre de Dios, huye 
de estas cosas y sigue la justicia, la piedad, la fe, la candad, la 
paciencia, la mansedumbre ¡Oh Timoteo!, guarda el depó' 
sito a ti confiado, evitando las vanidades impías y las contradic- 
nones de la falsa ciencia» (1 Tim 6,3'5; 11,20). Con mayor 
fuerza todavía dice San Pablo; «Guarda el buen depósito por 
la virtud del Espíritu Santo, que mora en nosotros Tú, pues, 
hijo mío, ten buen cuidado, confiado en la gracia de Jesús; y lo 
que de mí oíste ante muchos testigos, encomiéndalo a hombres 
fieles capaces de enseñar a otros Predica la palabra, insiste a 
tiempo y a destiempo, arguye, enseña, exhorta con toda longa¬ 
nimidad y doctrina Pero tú vela en todo, soporta los trabajos, 
haz obra de evangelista, cumple tu ministerio» (2 Tim 1,14; 
2,1.2: 4,2.5). 

Las especiales circunstancias del momento en que San Pablo 
impartió estos consejos los hacían más necesarios que nunca. El 
Apóstol sabía que su t ida se acercaba a su fin y que eran los 
discípulos a quienes él había instruido los que tendrían que 
continuar su obra, o, mejor dicho, la obra del Señor. Porque él 
no había hecho otra cosa que predicar lo que había recibido. 
Mientras creyó tener aún bastante tiempo por delante, no sintió 
la necesidad de detenerse en cuestiones de ese género, puesto 
que estaba seguro de sí mismo y de su propia fidelidad. Pero en 
lo sucesivo sus discípulos iban a quedar abandonados a sus pro¬ 
pias fuerzas y a la gracia de Dios. Y su misión iba a ser tanto 
más difícil cuanto que desde hacía algún tiempo venían intro¬ 
duciéndose furtivamente entre los fieles ciertas doctrinas sutiles 
y erróneas, contra las que era necesario luchar con toda fuerza. 
Y la única forma de hacerlo y triunfar sobre todos los obstáculos 
era obser/ando una absoluta fidelidad, a ejemplo del mismo 
Pablo, que combatió el buen combate, teimmó su carrera y 
guardó la fe (2 Tim 4,7). 

¿Cuáles son los puntos esenciales de esta fe que así había de 
ser guardada y transmitida? Apenas si resulta necesario insistir 
especialmente en su monoteísmo. No hay ningún cristiano que 
se manifieste inseguro a este respecto. La epístola a los Romanos 
presenta a la idolafía como el mayor extravío de los hombres, 
que se niegan a leconocer las huellas de Dios en la creación y 
a glorificarse como Dios: «Porque desde la creación del mundo, 
lo invisible de Dios, su eterno poder y su divinidad, son cono¬ 
cidos mediante las criaturas» (Rom 1,19-23). Es muy posible 
que, al hablar así, San Pablo pensara en el origen del cristia¬ 
nismo en el seno del judaismo; pero no creyó necesario el basar 
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SUS afirmaciones en las Sagradas Escrituras, porque la sola razón 
bastaba para demostrar la unidad de Dios. El primer deber de 
los creyentes era, pues, el rechazar el paganismo en todas sus 
formas, incluso en las más sutiles. 

Hemos de insistir especialmente en el lugar que dentro de 
la doctrina de San Pablo ocupa Jesucristo. No cabe la menor 
duda de que, para San Pablo y para los fieles instruidos por él, 
Jesús era el Hqo de Dios en el más pleno sentido de la palabra. 
Hay en las epístolas algunas frases que quizá resulten difíciles 
de interpretai ; por ejemplo, y especialmente, el prólogo de la 
epístola a los Romanos, que habla del Evangelio y del Hijo de 
Dios, « nacido de la descendencia de David según la carne, 
constituido Hijo de Dios, poderoso según el Espíritu de Santi¬ 
dad a partir de la resurrección de entre los muertos, Jesucristo 
nuestro Señor» (Rom 1,2-4). Pero el conjunto de la doctrina 
resulta tan ciato, que no es preciso que nos detengamos en ella. 
El pasaje decisivo y más frecuentemente citado es este famoso 
texto de la epístola a los Filipenses: «Tened los mismos senti¬ 
mientos que tuvo Cristo Jesús, quien, existiendo en la forma 
de Dios, no reputó codiciable tesoro mantenerse igual a Dios, 
antes se anonadó, tomando la forma de siervo y haciéndose 
semejante a los hombres: y en la condición de hombre se hu¬ 
milló, hecho obediente hasta la muerte, y muerte de cruz, por 
lo cual Dios le exaltó y le otorgó un nombre sobre todo nom¬ 
bre, para que al nombre de Jesús doble la rodilla cuanto hay en 
los cielos, en la tierra y en los abismos y toda lengua confiese 
que Jesucristo es Señor para gloria de Dios Padre» (Flp 2,5-11). 
¿Cómo dudar de que las afirmaciones esenciales hechas en este 
pasaje, la existencia de Jesús en la forma de Dios, la igualdad 
a Dios y su glorificación final, son la recompensa de la humi¬ 
llación de su existencia humana, la recompensa de su obedien¬ 
cia y de su muerte de cruz? ¿Hay algo más importante que el 
cambio introducido en la concepción moral tal como aquí se 
manifiesta? Todas las afirmaciones son claras e inequívocas, sin 
largas argumentaciones. Los filipenses a quienes se dirigía el 
Apóstol sabían muy bien de qué se trataba. Conocían la doc¬ 
trina y ajustaban su vida a ella. Para que comprendieran bastaba 
una breve alusión, sobre la que era innecesario insistir. Frases 
como ésta, breves y concretas, aparecen frecuentemente repeti¬ 
das en las epístolas; en ellas resplandece la fe de las cristian¬ 
dades en Jesús. 

Y esta fe es tan segura, que los críticos han podido pregun¬ 
tarse SI las cristiandades paulinas conservarían el recuerdo de la 
existencia histórica de Jesús y si reconocerían como Señor a 
aquel que unos veinte años antes de que San Pablo las hubiera 
fundado había vivido en Palestina y había sido crucificado bajo 
Poncio Pilato. La pregunta es legítima, pero sobre la respuesta 
no hay duda posible. Pablo y los cristianos que él había ins¬ 
truido creían en Jesucristo; según la carne, hijo de David: 
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según el Espíritu de Santidad, Hijo de Dios. Conocían con toda 
exactitud la catcquesis, de que son expresión los evangelios si' 
nópticos, y ello no les impedía reconocer como su Señor al 
Cristo Jesús que había existido antes que ellos. 

Es imposible negar que en una fe tan viva y al mismo tiempo 
tan paradójica se ocultaba un misterio. Pero es absurdo creer que, 
suprimiendo aunque no sea más que una de las frases citadas, 
ese misterio queda aclarado. 

Cierto que también podría plantearse la cuestión de otro 
modo, preguntando dónde, cómo, cuándo y en qué circunstan' 
cías Jesús fue por primera vez reconocido como Dios. Podría 
aducirse que los fieles de Jerusalén, que procedían del judaismo, 
evitaron darle el título de Dios para huir de todo lo que tuviera 
apariencia de politeísmo. Luego Esteban, el helenista, antes de 
morir, miró al cielo abierto, y vio la gloria de Dios, y a Jesús en 
pie a la diestra de Dios (Act 7,55-56). Y todavía más; su últi¬ 
ma plegaria la elevó directamente a Jesús: «Señor Jesús, recibe 
mi espíritu Señor, no les imputes este pecado» (Act 7,59.65). 
Podría sostenerse, finalmente, que los griegos, al convertirse a 
la nueva religión, dieron un paso más y no vacilaron en com¬ 
pletar la apoteosis de Jesús. Este es el esquema al que la crítica 
racionalista gustaría de ajustar la construcción de la doctrina 
cristiana. 

Pero los hechos echan por tierra esta construcción hipoté¬ 
tica. De una parte, porque faltó materialmente tiempo para que 
se desarrollara una leyenda en torno a Cristo. De otra, porque 
hay que tener en cuenta que habría sido imposible que aquellos 
hombres que poseían una fe rígidamente monoteísta hubieran 
aceptado la introducción de un nuevo Dios. No olvidemos que 
el carácter divino atribuido a Jesús no redundó jamás en me¬ 
noscabo del dogma fundamental de la unidad divina. Los pri 
meros creyentes no se plantearon las mismas cuestiones que los 
Padres del siglo iii ó IV, y todavía menos los problemas de que 
habían de tratar los grandes teólogos de la Edad Media: poi 
ejemplo, el misterio de la Santísima Trinidad. Pero en la prác¬ 
tica lo resolvieron con afirmaciones coordinadas, como: no hay 
más que un Dios; Jesús es el Hijo de Dios, el Señor y el Sal¬ 
vador. Dios envió el Espíritu Santo, tal como Jesús lo había 
prometido, para fortalecer nuestra voluntad e iluminar nuestra 
razón. La frase final de la epístola segunda a los Corintios cons¬ 
tituye una certera expresión de esta fe: «La gracia del Señor 
Jesucristo, y la candad de Dios, y la comunicación del Espíritu 
Santo sean con todos vosotros» (2 Cor 13,13). Una profesión 
de fe aún más sencilla es la fórmula bautismal enseñada poi 
Jesús antes de su ascensión a los cielos: «Id, pues; enseñad a 
todas las gentes, bautizándolas en el nombre del Padie, y del 
Hijo, y del Espíritu Santo» (Mt 28,19). 

Aún hemos de decir más: Jesús no es sólo el objeto de la 
fe, sino también el centro de toda la vida cristiana: «Y lodo 
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cuanto hacéis de palabra o de obra, hacedlo todo en el nombre 
del Señor Jesús, dando gracias a Dios Padie por El» (Col 3,17; 
1 Cor 10,31). Esta es la regla. El cristiano bautizado en Cristo 
vive en Cristo. La riqueza de esta última frase, que San Pablo 
usa muy frecuentemente, es tan grande, que su contenido re- 
suba en cierto modo inagotable En sentido estricto significa que 
toda la actuación del creyente está penetrada por el Redentor, 
que vive en él y en el que él vive. Entre el creyente y Cristo, 
entre Cristo y el creyente, fluye una constante corriente de vida, 
que hace de cada discípulo un nuevo Cristo. El núcleo de esta 
doctrina se encuentra ya en la auténtica catcquesis de Jesús, 
que dijo a sus apóstoles: «Porque donde están dos o tres com 
gregados en mi nombre, allí estoy yo en medio de ellos» (Mt 18, 
20). Con mayor claridad todavía se expresa en la frase: «En 
verdad os digo que cuantas veces hicisteis eso a uno de estos 
mis hermanos menores, a mí me lo hicisteis» (Mt 25,40). La 
misma idea vuelve a encontrarse en el relato de la conversión 
de San Pablo, que en camino hacia Damasco, donde quería dc' 
tener a los creyentes, oyó una voz del cielo que le reprochaba 
su persecución: «“Saulo, Saulo, ¿por qué me persigues?” El con¬ 
testó: “¿Quién eres. Señor?” Y El: “Yo soy Jesús, a quien tú 
persigues”» (Act 9,4-5). San Pablo se detiene largamente en la 
exposición de esta doctrina; a él debemos maravillosas explica¬ 
ciones sobre la estructura del cuerpo místico; «y El constituyó 
a los unos apóstoles, a los otros profetas: a éstos evangelistas, 
a aquéllos pastores y doctores, para la perfección consumada de 
los santos, para la obra del ministerio, para la edificación del 
cuerpo de Cristo, hasta que todos alcancemos la unidad de la 
fe y del conocimiento del Hijo de Dios, cual varones perfectos, 
a la medida de la plenitud de Cristo, para que ya no seamos 
niños, que fluctúan y se dejan llevar de todo viento de doctrina, 
por el engaño de los hombres, que para engañar emplean astu¬ 
tamente los artificios del error» (Ef 4,11-14). Este pasaje no es 
el único, porque San Pablo muestra una indiscutible predilec¬ 
ción por la doctrina del cuerpo místico; pero sí que es uno de 
los más profundos y completos. 

La incorporación del cristiano a Cristo se produce en pri¬ 
mer lugar por el bautismo, que es el punto de partida dc la 
vida cristiana. El Apóstol no bautiza siempre personalmente, 
porque no es ésta su principal misión. Pero sabe con absoluta 
claridad que nadie puede pertenecer al Señor sin haber sido 
sepultado con él por el bautismo, para participar en su muerte, 
y sin haber resucitado con él de entre los muertos, para vivir 
una vida nueva (Rom 6,4-5). El bautismo transforma a quien lo 
recibe en una criatura nueva: «No os engañéis: ni los fornica¬ 
rios, ni los idólatras, ni los adúlteros, ni los afeminados, ni los 
sodomitas, ni los ladrones, ni los avaros, ni los maldicientes, ni 
los rapaces poseerán el remo de Dios. Y algunos esto erais, pero 
habéis sido lavados, habéis sido santificados, habéis sido justifi- 
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cados en el nombre del Señor Jesuciisto y poi el Espíritu de 
nuestro Dios» (1 Cor 6,9-11). Gracias a él, los bautizados que- 
dan liberados del poder de la muerte y del pecado, de Satanás y 
de todos los poderes malignos, nada puede arrancarlos ya al 
amor de Dios en Cristo Jesús, nuestro Señor (Rom 8,39). 

La incorporación del cristiano a Cristo comienza en el bau' 
tismo y se consuma en el banquete de la carne y la sangre de 
nuestro Señor. En su epístola a la iglesia de Cormto, San Pablo 
habla largamente de la eucaristía. No la presenta en absoluto 
como una novedad, y con ello nos ofrece una prueba de que se 
trataba de una institución que existía por dociuier y renovaba 
en todas las iglesias el recuerdo de la muerte del Señor. Empieza 
sosteniendo que sólo los fieles pueden participar del cáliz de 
bendición. El cáliz significa la comunión de la sangre de Cristo, 
y el pan fraccionado la comunión del cuerpo de Cristo (1 Cor 10, 
16ss). Entre Cristo y Belial, entre el cáliz del Señor y el cáliz 
de los demonios, no existe nada en común. Luego añade: «Pues 
cuantas veces comáis este pan y bebáis este cáliz anunciáis la 
muerte del Señor hasta que El venga. Así, pues, quien come 
el pan y bebe el cáliz del Señor indignamente, será reo del 
cuerpo y de la sangre del Señor. Examínese, pues, el hombre 
a sí mismo, y entonces coma del pan y beba del cáliz» (1 Cor 11, 
26'28). Los abusos en que incurrían los corintios en sus ágapes 
eucarísticos no aminoraban el valor del rito mismo, sino que 
eran sólo una consecuencia de la fragilidad humana y, según 
la convicción general, no impedían que el Señor acudiera cada 
vez que los fieles paitían el pan en memoria suya. 

El Señor se manifestaba además de otras formas, especial¬ 
mente en los carismas. Hemos dicho que en la fiesta de Pente¬ 
costés el Espíritu Santo descendió sobre los discípulos de una 
forma totalmente excepcional, pero que luego no cesó de comu¬ 
nicar su gracia en Jerusalén y en otros lugares. Tampoco en las 
cristiandades de la gentilidad faltaron estas efusiones milagrosas 
de la gracia. San Pablo habla de ellas refiriéndose especialmente 
a la iglesia de Cormto; pero tenemos buenas razones para creer 
que también en otros lugares se produjeron los mismos milagios 
y se otorgaron los mismos dones de lenguas y de profecías. Es 
además significativo que el Apóstol no se esfuerce por introdu¬ 
cir una clasificación dentro de los dones espiiituales —lo que 
hubiera constituido una inadmisible arrogación—, sino por dis¬ 
cernir los espíritus que han participado de ellos. Lo que él 
quiere es asegurarse de que no han sido víctimas de ilusiones. 
Por milagrosas que sean las manifestaciones del don de lenguas, 
comparadas con el más mínimo acto de amor, no tienen dema¬ 
siada importancia. F1 que habla lenguas de hombres y de án¬ 
geles, pero no tiene candad, es como bronce que suena o cím¬ 
balo que retiñe (1 Cor 13,1). 

Resumiendo, podemos decir que el amor, y, sobie todo, el 
a uoi a Cristo, es el criteiio por el que se puede dutmguir a los 
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rustíanos. Gusto habita verdaderamente en todas las almas que 
le aman; él las transforma y se une a ellas, de tal forma que 
San Pablo puede escribir que él está crucificado con Cristo 
(Gál 2,19) y gloriarse de la cruz de Jesucristo, «por quien el 
mundo está crucificado para mí, y yo para el mundo» (Gál 6, 
14); Para él. Cristo es la vida (Flp 1,21), porque él ya no vive, 
que es Cristo quien vive en él (Gál 2,20). Hablando de sus dis¬ 
cípulos, dice ser su padre, por haber sido quien los engendró 
en Cristo Jesús por el Evangelio (1 Cor 4,15), y que sufre de 
nuevo dolores de parto hasta ver a Cristo formado en ellos (Gal 
4,19). Frases como éstas se encuentian en gran número en las 
epístolas del Apóstol; ellas nos dan testimonio de lo profunda 
que necesitaba ser la unión con Cristo para poder considerarse 
como verdadero discípulo suyo. 

Resulta innecesario decir que no todos los bautizados reali¬ 
zaban una tan perfecta unión personal con Cristo. A los cris¬ 
tianos había que juzgarles, dado que vivían en el mundo, por 
su conducta externa. El diferenciarlos de los gentiles no era di¬ 
fícil, o, por lo menos, debía no ser difícil. Su repudiación de la 
idolatría y de todo lo relacionado con la idolatría constituía un 
criterio diferencial suficiente. San Pablo mostraba en este punto 
una amplitud de ciiterio muy poco frecuente autorizando a los 
corintios a comer la carne de los animales inmolados a los ídolos, 
siempre que con ello no fueran causa de escándalo y cuidaran 
de no hacer de su comida un acto de idolatría (1 Cor 8,1-13: 
10,23-30), A los romanos les dio consejos parecidos (Rom 14, 
15-23), Esta autorización no podía traspasar los límites permi¬ 
tidos. Por regla general, la fragilidad de unos y las burlas de 
otros bastarían, sin más, para recordar a todos cuál era su deber. 
En la regulación de las relaciones sociales, San Pablo mostró 
Igual amplitud de criterio; indudablemente, no era decoroso 
que los cristianos aparecieran ante los tribunales de los infieles 
para dirimir en ellos sus litigios (1 Cor 6,1-8). Pero la verdadera 
mengua era que ellos, que eran hombres llamados a la paz, 
tuvieran pleitos unos con otros. No cabe duda tampoco de que 
San Pablo prefería que los cristianos contrajeran matrimonio 
entre sí y guardaran las reglas de la continencia conyugal. Pero, 
pese a ello, dio normas precisas para los matrimonios mixtos. 
La fundamental era la de que la parte infiel no impidiera a la 
parte fiel el cumplimiento de sus deberes para con Dios (1 Cor 
7,14-17). Si esta libertad indispensable no se le respetaba, la 
mujer cristiana podía abandonar a su mando y casarse con un 
cristiano con el que sí pudiera cumplir sus deberes para con 
Dios. 

El Apóstol no pretendía enceirar a los fieles en una especie 
de ghetto. El cristianismo que él enseñaba no era esclavitud, 
sino liberación. Esta frase basta para caracterizar la actitud de 
San Pablo y de sus discípulos ante la ley judía. A diferencia de 
los primeros conversos de Jerusalén, que se sentían atados a los 



LA RELIGIÓN DF |FSUS 


571 


preceptos de la ley e incluso a las tradiciones que en la antn 
guedad se habían añadido a ésta, San Pablo anteponía a todo lo 
demás el principio de la libertad: «¿Ha sido uno llamado en 
la circuncisión? No falsee el prepucio, ¿Ha sido llamado en el 
prepucio? No se circuncide. Nada es la circuncisión, nada el pre¬ 
pucio, sino la guarda de los preceptos de Dios. Cada uno perma¬ 
nezca en el estado en que fue llamado. ¿Fuiste llamado en la 
servidumbre? No te dé cuidado, y, aun pudiendo hacerte libre, 
aprovéchate más bien de tu servidumbre. Pues el que, siervo, 
fue llamado por el Señor, es liberto del Señor, e igualmente el 
que, libre, fue llamado, es siervo de Cristo, Habéis sido com¬ 
prados a precio; no os hagáis siervos de los hombres. Her¬ 
manos : persevere cada uno ante Dios en la condición en que 
por El fue llamado» (1 Cor 7,18-24). A estas normas era a las 
que el Apóstol ajustaba rigurosamente su propia conducta, y 
así podía con justicia aludir a su propio ejemplo: «En que, 
siendo del todo libre, me hago siervo de todos para ganarlos a 
todos, y me hago judío con los judíos para ganar a los judíos. 
Con los que viven bajo la ley me hago como si yo estuviera 
sometido a ella, no estando, para ganar a los que bajo ella están. 
Con los que están fuera de la ley me hago como si estuviera 
fuera de la ley, para ganarlos a ellos, no estando yo fuera de la 
ley de Dios, sino bajo la ley de Cristo ; me hago todo para 
todos para salvarlos a todos» (1 Cor 9,19-22), 

Para que estos principios de libertad acabaran por imponerse 
fue precisa una lucna laiga, difícil y dolorosa, de la que nuestro 
principal testimonio es la epístola a los Gálatas, Esta epístola 
fue escrita aproximadamente en el año 50, en plena lucha contra 
los fieles de orientación judía, cuando se hallaba en su apogeo 
el conflicto que, iniciado en Jerusalén, se había extendido a 
Antioquía y a las iglesias del Asia Menor. A la cristiandad de 
Galacia, convertida por San Pablo, llegaron un día falsos her¬ 
manos, que comenzaron a predicar para llevar a los gálatas a 
la esclavitud de la ley y, sobre todo, para exigirles la circunci¬ 
sión. Cuando el Apóstol tuvo noticia de lo que ocurría, escribió 
en seguida a los fieles que él había catequizado para recor¬ 
darles su doctrina. La ley es inútil, la circuncisión es inútil; la 
sola fe en Jesucristo, en cambio, basta. Antes de la venida de 
Jesús, la ley era necesaria. Los niños necesitan quien los eduque, 
y de la misma forma, la humanidad, en su infancia, necesitaba 
una ley : «mas al llegar la plenitud de los tiempos envió Dios a su 
Hijo, nacido de mujer, nacido bajo la ley, para que recibiésemos 
la adopción. Y por ser hijos envió Dios a nuestros corazones el 
Espíritu de su Hijo, que grita: “¡Abba, Padre!” De manera 
que ya no es siervo, sino hijo, y si hijo, heredero por la gracia 
de Dios» (Gál 4,4-7). La epístola a los Gálatas no es el único 
documento que de esta controversia poseemos. La epístola a 
los Romanos le sirve de complemento. Escrita en una época de 
tranquilidad y dirigida a una cristiandad para la que, eviden- 
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temente, los prosélitos del )udaísmo no representaban ningún 
peligro, esta epístola expone detenidamente los argumentos de 
San Pablo y su teoría. 

En el momento en que se escribió la epístola a los Romanos, 
el principio de la libertad estaba muy cerca de la victoria, si es 
que no la había alcanzado ya. Este principio era una consecuen- 
cía perfectamente natural de la doctrina de Jesús. Es veidad 
que Jesús, nacido en el judaismo y rodeado de discípulos judíos, 
siempre observó la ley y sólo se rebeló contra las tradiciones 
humanas que se habían convertido en barricadas insuperables. 
Pero también lo es que, anteponiendo a todo el principio del 
amor: recordando que el sábado había sido creado para el hom- 
bre, y no el hombre para el sábado; aceptando la hospitalidad 
de Mateo y Zaqueo; perdonando sus faltas a la mujer adúltera 
y conversando con la samaritana; prefiriendo la compañía de 
los publícanos, de los pecadores y de los pobres a la de los 
escribas y fariseos; condenando a estos últimos por su orgullo 
y por su cegueta; enseñando que lo que hace al hombre im¬ 
puro no son los alimentos que entran en él, sino los pensa¬ 
mientos y los deseos que salen de su corazón, Jesús señaló el 
camino por el que habían de seguirle con generosidad sus ver¬ 
daderos discípulos. 

Como San Pablo es el rr.cjor conocido de los apóstoles —por 
no decir el único conocido—, es fácil que nos cause la sensa¬ 
ción de ser un innovador. De aquí que muchas veces se haya 
planteado el problema de cuál fue el verdadero sentido de su 
misión apostólica y se haya llegado incluso a afirmar que fue él 
el verdadero fundador del catolicismo, afirmación basada en la 
contraposición que se establece entre el cristianismo, que sería 
la doctrina de Jesús, y el catolicismo, en el que se ve la doctrina 
conservada por la iglesia. Pero esta contraposición carece de 
fundamento. Un cristianismo de ese género resulta inadmisible, 
pues SI todos sus prosélitos hubieran debido observar la ley 
judía, no habría sido más que una secta del judaismo. Más aún : 
un cristianismo que hubiera impuesto a sus fieles el yugo de 
la ley habría traicionado el espíritu de la doctrina de Jesús. 

La primera de estas dos afirmaciones apenas si necesita de¬ 
mostración, pues tiene a su favor la de los hechos. Hubo real¬ 
mente una cristiandad judía por su naturaleza y por su espíritu: 
la de Jerusalén después de la dispeisión de los apóstoles. Peio 
su vida tuvo poca importancia. Los cristianos judíos no ejer¬ 
cieron la menor influencia sobre la vida de la iglesia; se limi¬ 
taron a vegetar en la oscuridad durante algún tiempo y luego 
dejaron de existir. Los autores de fines del siglo IV que, como 
San Epifamo y San Jerónimo, todavía los mencionan, no los 
conocen más que muy deficientemente. Después ya no se vuelve 
a hablar de ellos. 

La segunda afirmación se basa también en hechos concretos. 
La historia no se construye con hipótesis. Cometeríamos un 
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pecado de ligereza si afirmiiamos que sin la actuación de San 
Pablo la vida de la iglesia primitiva no habría seguido la misma 
orientación que él le dio. No hay que olvidar que de hecho 
Dios quiso la conversión de su perseguidor, «porque es éste 
para mí vaso de elección, para que lleve mi nombre ante las 
naciones y los reyes y los hijos de Israel» (Act 9,15), Pero sa¬ 
bemos que, cuando comenzó su predicación, sus caminos ya 
estaban abiertos. Quienes por primera vez predicaron el Evan¬ 
gelio en Antioquía, en Chipre y en Fenicia fueron hermanos 
desconocidos. Quienes por primera vez se dirigieron a los gen¬ 
tiles sin hablarles de la circuncisión ni de la ley fueron esos 
mismos desconocidos. Fue Bernabé quien tuvo la idea de partir 
a Tarso en busca de Saulo y llevarlo consigo a Antioquía para 
que se uniera a él en la continuación de la predicación. Fue 
Bernabé también quien dirigió de hecho el primer viaje. Y cuan¬ 
do los dos apóstoles se separaron, lo hicieron por un disenti¬ 
miento personal y no por diferencias doctrinales (Act 15,36-41). 
Bernabé pensaba y enseñaba lo mismo que San Pablo, con el 
mismo método y en un mundo similar. 

Digamos todavía que, aunque las cristiandades paulinas con¬ 
taban más gentiles que judíos de naturaleza, no dejaron de incluir 
buen número de judíos: Aquila y Prisca, Crispo, jefe de la si¬ 
nagoga ; Apolo de Alejandría, Timoteo y toda su familia y otros 
muchos, conocidos y desconocidos. Todos ellos aceptaron sin 
vacilar las directrices que les dio el Apóstol, lo que les resultó 
tanto más fácil cuanto que en la diáspora la observancia de la ley 
judía era menos rígida que en Jerusalén y en Judea, Era natural 
que los judíos se dejaran conquistar por una doctrina que les 
liberaba de su pesado yugo, sustituyéndolo por la fe en un Sal¬ 
vador todopoderoso e infinitamente misericordioso. 

A nosotros nos impoita constatar que, en el momento en que 
factores externos pusieron fin a los viajes misionales de San Pa¬ 
blo, todos los rasgos esenciales del catolicismo estaban ya per¬ 
fectamente perfilados y que estos rasgos son los mismos que 
tenía ya la buena nueva que Cristo trajo al mundo. 


7. Cristo y la iglesia primitiva 

Para demostrar nuestra última afirmación es para lo que he¬ 
mos escrito las páginas anteriores. Es verdad que la relativa 
escasez de noticias sobre la vida de nuestro Señor y sobre los 
primeros avatares de su iglesia es muy de lamentar. Los histo- 
tiadores, que no son más que historiadores, han insistido reitera¬ 
damente en ello. Ya la Antigüedad habría deseado saber más. 
Por eso fue por lo que en el siglo II —o quizás a finales del I— 
comenzaron a circular los apócrifos: evangelios, hechos de los 
apóstoles, epístolas, etc. La confusión que con ellos se introduce 
en las fuentes históricas hace doblemente estimable la reserva y la 
autenticidad de las escrituras canónicas. Pero por valiosos que 
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sean los documentos escritos, su interpretación es siempre nece- 
sana. De aquí que debamos subrayar especialmente el necho de 
que, en los cuatro evangelios, en los Hechos de los Apóstoles y 
en las epístolas, la iglesia primitiva se reconoció a sí misma sin la 
menor reserva. Jamás puso en duda la legitimidad de la línea 
sucesoria que de Jesús llevaba a los apóstoles y de los apóstoles 
a los obispos. La iglesia primitiva disponía de algunas escrituras 
que luego se perdieron. Pero sobre todo tenía conciencia de una 
tradición viviente, y gracias a esa conciencia se reconocía a sí 
misma como verdadera heredera del Evangelio del Salvador. 
Esta conciencia se conserva viva en nosotros de la misma forma 
que en nuestros padres, de quienes nosotros la hemos heredado. 
En último término, ella constituye nuestra mejor garantía, porque 
sabemos y creemos que es el Espíritu Santo el que la alumbra 
en nosotros. 


V. fESUS Y LA IGLESIA ACTUAL 


1. La unidad de la iglesia de Cristo y la iglesia oriental 

Han pasado mil novecientos años desde que Jesús predicó a 
su pueblo la buena nueva del reino de Dios y desde que San 
Pablo reveló a los gentiles el misterio oculto desde la eternidad. 
Hoy son centenares de millones de hombres los que reconocen 
en Jesús al Hijo del Dios vivo y al Redentor del mundo. Entre 
todas las religiones, el cristianismo ocupa un lugar privilegiado. 
Despierta la atención de los eruditos que estudian el origen de la 
civilización europea y conserva en las almas de los fieles de hoy 
la misma milagrosa fuerza y fecundidad que entonces tenía. Su 
difusión y su fuerza vital plantean problemas por los que resulta 
imposible no interesarse. El primero de todos ellos es: ¿Es el 
cristianismo del siglo XX el legítimo heredero de la doctrina de 
Cristo? 

La solución de este problema dependerá de la respuesta que 
se dé a una cuestión previa. Porque basta con que lancemos una 
ojeada en torno a nosotros para que nos demos cuenta de que 
el cristianismo no es un bloque indiviso. Son muchas las sectas 
que apelan a Jesús, y hoy todavía siguen naciendo y desapare- 
ciendo grupos efímeros que siempre pretenden lo mismo: ser 
los que verdaderamente continúan su obra o los que han descU' 
bierto su verdadero espíritu. No necesitamos detenernos dema' 
siado en el estudio de todas esas vegetaciones y excrecencias 
que proliferan adheridas al viejo tronco de la iglesia o prosperan 
a su sombra. Si nos restringimos a las formas esenciales del criS' 
nanismo, sólo hay tres que resultan en todos los aspectos dignas 
de atención: el protestantismo, la cristiandad ortodoxa oriental 
y el catolicismo romano. ¿Hemos de elegir uno de estos tres 
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grupos? ¿O podemos afirmar que los Ircs hacen realidad en la 
misma medida las ideas de Jesús? 

Es natural que sintamos el deseo de vernos libres de la nece- 
sidad de elegir. Fue el mismo Jesús quien dijo que El había 
venido a la tierra a reunir a los hijos dispersos de Dios a fin de 
que no hubiera en la tierra más que un solo rebaño y un solo 
pastor (Jn 10,16). ¿Cómo es posible entonces que la unidad que 
él deseaba sea irrealizable? ¿Cómo explicar que las disensiones 
entre los distintos grupos que se presentan en su nombre no sean 
simples diferencias de opinión, de matiz, entre hombres de igual 
formación, que gozan de una misma libertad espiritual? Porque 
sabemos muy bien que la elección es necesaria; las escisiones son 
demasiado profundas y ya demasiado antiguas. Más aún: han 
sido sancionadas por demasiados edictos de excomunión como 
para que tengamos derecho a negar su absoluta seriedad. Cierto 
que es permisible esperanza la de que el foso abierto en otro 
tiempo vaya colmándose de nuevo y que todos los prejuicios, 
aunque en el curso del cisma secular no hayan hecho más que 
crecer, poco a poco vayan borrándose, hasta que al cabo todos 
los discípulos de Cristo se den cuenta de los lazos que existen 
para unirles en el Señor. Pero hasta que llegue ese momento 
resulta forzoso elegir. 

Podemos establecer un principio: la iglesia fundada por Cris¬ 
to, SI es que existe hoy, debe derivarse directamente de El a 
través de una cadena ininterrumpida de testigos. Pues ésta es la 
ley fundamental de los organismos vivos: en la sucesión de ge¬ 
neraciones no puede existir ni aun un indicio de salto o inte¬ 
rrupción. Y SI, como hemos dicho, hay grupos a los que con 
nuestros propios ojos vemos separarse bruscamente de la antigua 
Iglesia, podemos tener la certidumbre de que les falta un rasgo 
esencial y que no son ellos los que representan al verdadero 
cristianismo. Hace mucho tiempo que San Ireneo, Tertuliano 
y Clemente de Alejandría —por no citar más que tres nombres 
especialmente destacados— establecieron esta regla. La prueba 
de la tradición conserva el mismo valor que tenía en la era apos¬ 
tólica. En esto nada ha cambiado. 

Ahora bien, la fidelidad puramente espiritual no sería sufi¬ 
ciente. No somos ángeles, sino hombres. Toda comunidad com¬ 
puesta de hombres posee una jerarquía visible, lo mismo que 
leyes expresas. Si le faltaran estos elementos materiales del orden, 
desaparecería. Nos produce un cierto rubor el escribir verdades 
tan umversalmente conocidas; pero muchas veces se olvidan, y 
por eso es preciso recordarlas con total claridad. 

Partiendo de estos presupuestos es fácil ver que la iglesia 
católica reclama especial atención, pues la continuación de la 
tradición es una característica exclusivamente suya. Hoy podemos 
decir con el historiador protestante Lietzmann que los resultados 
de las investigaciones hacen segura la estancia y la muerte de 
San Pedro en Roma. El teólogo protestante Harnack decía que 
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la causa de que se discutiera el hecho de la muerte de San Pedro 
en Roma fueron, primero, los tendenciosos prejuicios protestan¬ 
tes, y luego, los no menos tendenciosos prejuicios de la crítica 
racionalista (para la lista de los obispos romanos desde San Pe¬ 
dro cf., por ejemplo, F. X. Seppelt, Historia de los papas). A 
finales del siglo II, San Ireneo de Lyón (130-200 d. C.) conside¬ 
raba ya necesario apelar a la autoridad de los obispos, que eran 
en la iglesia los sucesores de los apóstoles, y que con la sucesión 
episcopal recibían un carisma investido con la verdad por la 
voluntad del Padre (Adv. haeres. IV 26,2). La tradición de los 
apóstoles era evidente a todo el mundo. Bastaba con mirar a la 
iglesia para saber que todo aquel que quería descubrir la verdad 
la descubría. «Nosotros podemos enumerar todos los obispos que 
hasta nuestros días han sido consagrados por los apóstoles y por 
sus sucesores» (Adv. haeres. III 3,1). 

¡Bien podemos llamar feliz a aquel obispo de Lyón que tan 
fácilmente podía reconstruir la cadena de la tradición apostólica! 
En este aspecto nuestra situación es hoy en día mucho más pre¬ 
caria, y nuestros historiadores ya no son capaces de establecer 
las listas completas e ininterrumpidas de la sucesión apostólica 
ni siquiera en las iglesias más importantes. Los documentos de 
que hoy disponemos son demasiado incompletos. Son muchos los 
que han desaparecido, y, entre los que se consepan, abundan 
algunos poco fidedignos. Y, sin embargo, no vacilamos en con¬ 
siderar válido el argumento de San Ireneo, y estamos firmemente 
convencidos de que, por lo menos en un caso (del que él mismo 
se ocupó muy detenidamente), la demostración sigue siendo po¬ 
sible y decisiva; en el de «la muy grande y antigua iglesia de 
Roma, conocida a todos, que fue fundada por los dos gloriosos 
apóstoles San Pedro y San Pablo»... «Vamos a demostrar —con¬ 
tinúa diciendo San Ireneo— que la tradición que esta iglesia 
posee desde los apóstoles, así como la fe que ha predicado a los 
hombres, han llegado hasta nosotros a través de una ininterrum¬ 
pida sucesión de obispos: esto confundirá a todos aquellos ciegos 
y errados que por arrogancia y vanidad buscan sus doctrinas 
donde no las deben buscar» (Adv. haeres. III 3,2). 

Y para demostrarlo, el obispo de Lyón da una lista de todos 
aquellos obispos que habían ocupado la sede de Roma, empe¬ 
zando con los apóstoles y terminando con Eleuterio (174-189), 
bajo cuyo pontificado escribía San Ireneo su tratado contra las 
herejías. Una lista completa que, casi no necesitamos recordarlo 
explícitamente, puede continuarse hasta nuestros días con la mis¬ 
ma precisa exactitud. En algunas ocasiones —cuando a los papas 
legalmente elegidos se oponen los antipapas— se hace confusa. 
Pero se continúa ininterrumpidamente incluso durante todo el 
triste período del gran cisma occidental. Al fin siempre acaba 
por triunfar el legítimo derecho; y, tras las dificultades a que 
aludimos, la línea se prolonga ininterrumpidamente. Para afirmar 
que Pablo VI es el legítimo sucesor de San Pedro no nece- 
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sitamos apoyarnos en largos argumentos teológicos, sino que nos 
basta con estudiar la historia de los papas. No apelamos a más 
testimonio que al suyo, en la segundad de que éste es irrefutable. 

Y pues ello es así, ¿qué importancia tiene, en último término, 
el que para las demás sedes episcopales no podamos establecer 
listas ininterrumpidas ni tan detalladas? El tiempo no pasó por 
ellas sin afectarlas; hubo viejas iglesias que desaparecieron, igle¬ 
sias^ nuevas que nacieron. No pasa un año sin que en la jerarquía 
católica se introduzcan modiñcacmnes de inaycr o menor al¬ 
cance. Pero de una cosa sí que podemos estar seguros, y ésa es 
la única que tiene importancia: que los chispos actuales han sido 
consagrados por otros obispos, y éstos por otros anteriores, y así 
sucesivamente, de forma que, si dispusiéramos de las fuentes 
necesarias, podríamos rementarnos a la era apostólica y al mismo 
Cristo Jesús. 

Las Iglesias orientales ortodoxas reclaman para sí el mismo 
origen apostólico que la iglesia romana. Y, aunque su historia 
haya sido mucho más confusa que la de ésta, resulta indiscutible 
el justo derecho que las asiste en su reclamación. Es imposible 
recordar sin profunda compasión las herejías y cismas que desde 
muy pronto se ensañaron con la cristiandad oriental en mayor 
medida que con la occidental. A partir del siglo iv fueron numo- 
rosísirnas las comunidades cristianas que por la introducción del 
arrianismo se escindieron en des grupos, uno herético y otro 
ortodoxo. Cuando la recobrada unidad comenzaba a hacer sentir 
ru acción bienhechora, el nestorianismo y el monofisismo abrie¬ 
ron nuevas brechas. Algunas veces la actinción de un solo hom¬ 
bre, por ejemplo, la de Jicobo Baradeo, bastó pira erigir una 
jerarquía que consiguió imponerse en extenses territorios; los 
herederos de algunas de estas jerarquías conservan todavía hoy 
su autoridad. El daño que produjeron estas escisiones personales 
resulta incalculable. Ahora bien, pese a todo esto, los patriarcas 
y los obispos de las iglesias de Oriente, sean nestorianos, o mo- 
noGsitas, o melquitas, tienen perfecto derecho a presentar.':e como 
sucesores de los apóstoles pues todos ellos continúan una tra¬ 
dición. Todos son herederos, y su derecho y su sucesión apos¬ 
tólica son efectivamente históricos. 


2. L« ausencia de unidad y sus consecuencias 
en la iglesia oriental 

Puesto que ésta es la situación, forzoso nos será constatar 
que la sola apostolicidad no basta para otorgar a una cristian¬ 
dad el carácter de legítima heredera de Jesús. Nos son conoci¬ 
das his circunstancias en que, a consecuencia de una serie de 
trágicos malenten.didos, se separaron las iglesias de Oriente y 
de Occidente. Para quien se esEueiza por precisar los comienzos 
del cisma, el año de 1054, que fue el de la solemne excornunión 
ce Miguel Cerulario, patriarca de Constantinopla, por ios le- 
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gados pontificios, no tiene más que un valor convencional. Hacía 
mucho tiempo que las dos iglesias no se entendían; mucho 
tiempo que habían dejado de hablar la misma lengua y no te¬ 
nían los mismos puntos de vista en cuestiones teológicas, ni ms 
mismos usos litúrgicos, etc. El cisma era un hecho desde mucho 
antes, y su publicación se limitó a confirmarlo oficialmente, "ara 
ser totalmente exactos, tenemos que añadir que en el siglo XI 
nadie sospechaba el carácter definitivo de la ruptura, ya que 
después del golpe de teatro del año 1054 prosiguieron exacta¬ 
mente Igual que antes las negociaciones entre Roma y Bizancio 
y los obispos siguieron relacionándose entre sí. Las relacitmes 
entre los fieles de las dos iglesias no se interrumpieron. Hubie¬ 
ron de pasar todavía cuatrocientos años para que el concilio 
de Florencia, celebrado en el año 1435 pusiera fm a los esruer- 
zos de unificación y diera al cisma un carácter definitivo. Solo 
Dios sabe de quién fue la responsabilidad. Lo probable es que 
no toda la culpa recaiga sobre una misma parte. 

Pero sea cual fuere la culpabilidad humana de una u otra 
Iglesia y sea cual fuere también la porción de verdadero cris¬ 
tianismo que haya guardado cada una de ellas, hay una cosa 
que resulta imposible creer: que las pretensiones de las dos 
estén Igualmente justificadas. Cuando San heneo explicaba las 
razones que le movían a establecer la lista de los obispos ro¬ 
manos con preferencia a las de las demás sedes episwpales, no 
vaciló en decir: «Es con esta iglesia con la que deben unirse 
necesariamente todas las otras, esto es, los fieles ele todas partes, 
porque ella es la que ha conservado, en nombre de todas, la tra¬ 
dición apostólica y su superioridad es excelsa» (Adv. haeres. lU 
3,1). Las palabras de San heneo conservan hoy su verdad exac¬ 
tamente Igual que cuando fueron escritas. La iglesia de J^esus es 
la Iglesia de Roma, y todas las demas iglesias deben adherirse 
a ella» porque su superioridad es indiscutible. 

La preeminencia de la iglesia romana es un hecho que se 
pone claramente de manifiesto en el comportamiento de sus 
obispos. Todos ellos actúan en nombre de la totalidad de la 
Iglesia, SI bien es cierto que en la actuación de los distintos 
napas hay diferencias explicables por las circunstancias y por su 
temperamento personal: Clemente (90-99) fue benévolo y aman¬ 
te de la paz: Víctor, autoritario, Cornelio, indulgente con los 
que habían apostatado durante la persecución de Decio. Esteban 
tenía intención de hacer aceptar a la totalidad de la Iglesia la 
tradición romana referente a la validez del bautismo adminis¬ 
trado por los herejes. Dionisio no vaciló en amonestar a su co¬ 
lega y homónimo de Alejandría en cuanto vio que estaba en 
juego la purera de la fe. No nos resultaría difícil alargar esta 
relación. Desde hace siglos, la iglesia romana viene velando por 
las cristiandades del mundo entero, y si no todos los papas han 
hablado ni actuado de un mismo modo, si que han perseguido 
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todos un mismo y excelso fin, con plena conciencia de su mi¬ 
sión y de su responsabilidad. 

A finales del siglo i, Clemente intervino en los asuntos in¬ 
ternos de la Iglesia de Cormto e hizo todo lo que pudo por 
restaurar la paz en aquella comunidad, perturbada por la actua¬ 
ción de algunos revoltosos. Unos cien años más tarde, Víctor 
resolvió tomar las medidas oportunas para que las iglesias de 
Asia unificaran su fecha de celebración de la Pascua con la 
vigente en la práctica romana. A mediados del siglo iii, vacan- 

\ pontificia, Novaciano, en nombre del clero romano, 
escribió a Cipriano para darle a conocer las exhortaciones hechas 
a los apóstatas. San Esteban llego al extremo de excomulgar a 
las Iglesias africanas, que se negaban a reconocer la validez del 
bautismo administrado por los herejes. En el año 340, cuando 
la crisis amana estaba en su apogeo, Julio recordó a los obispos 
de Oriente que, antes de condenar a un obispo, el uso quería 
que se dirigieran a Roma y no hicieran nada hasta que ésta to¬ 
mara una decisión. Bastan estos ejemplos, escogidos entre otros 
muchos, todos ellos característicos de la historia de los cuatro 
primeros siglos, para que nos demos cuenta del alcance y de la 
transcendencia de la actuación de los papas. 

Preguntémonos ahora: ¿Qué era entre tanto de la iglesia 
de Constantinopla y quién la obedecía? Las únicas iglesias de 
Oriente que disfrutaban de especial autoridad, reconocida como 
un derecho tradicional en el concilio de Nicea, en el año 325, 
eran las de Antioquía y Alejandría. Es significativo que las dos 
procedieran, rnás o menos directamente, de San Pedro. Más 
adelante se creó una leyenda para dar fundamento a los derechos 
de Constantinopla y atribuir al apóstol San Pedro la fundación de 
su sede episcopal. Pero, cuando Constantino fundó la ciudad, 
la leyenda todavía no era conocida. La primera reivindicación de 
lc»s privilegios constantinopolitanos se hizo en el concilio del 
año 381, y el único argumento que los Padres supieron aducir 
para ello fue el de la autoridad política de la capital. El canon 28 
del concilio de Calcedonia es todavía más claro, pues con una 
sinceridad que raya en ingenuidad alega como fundamento de 
los derechos reclamados por Constantinopla el hecho de que el 
emperador y el senado residían en ella, o sea, que, si se rele¬ 
gaban los privilegios de Roma, era porque ésta había peidido 
toda su importancia política. 

Hemos de insistir muy especialmente sobre esto. Durante 
todo el tiempo que los emperadores residieron en Roma, la ciu¬ 
dad fue visitada por gentes de todos los rincones del mundo. 
De esta forma el imperio y su capital conferían al Papado un 
prestigio del que los pontífices hubieran podido sacar provecho. 
Pero la iglesia no hizo jamás valer en favor suyo el poder terre¬ 
nal de Roma. Si se le preguntaba sobre qué fundamento jurí- 
dico basaba su pretensión de poder (al menos de vigilancia) sobre 
el mundo cristiano, su respuesta era y es: sobie el privilegio 



GUSTAV BARDY 


560 

(]ue Jesús personalmente otorgó a Pedro. El papa es el suceso* 
de aquel apóstol, al que Jesús escogió como piedra inquebian.- 
table sobre la que edificar su iglesia, dándole las llai es del reino 
de los cielos (Mt 16,1649). Esto es todo. Poces textos evange^ 
heos superan en importancia al citado; para la nipona de ia 
Iglesia no hay casi ninguno que la tenga rnayor. Esto da un 
valor decisivo al hecho de que, a lo largo de los siglos, los obis.- 
pos de Roma hayan sido los únicos que han reivindicado para 
sí la sucesión de San Pedro. , , , r’ 

Y así resulta imposible comparar la autoridad de Constanti' 
nopla con la de Roma. El poder del patriarca de Constantinopla, 
como estaba basado en tazones políticas, dependía siempre, en 
mayor o menor medida, de la voluntad de los emperadores. Es¬ 
tos, no contentos con intervenir activamente en la elección del 
patriarca y con destituirlo en cuanto no accedía a sus deseos, se 
constituyeron en maestros de ortodoxia, y consideraron corno de 
su derecho el transíormar a placer ia doctrina cristiana. Nada 
más curioso ni al mismo tiempo más triste que la larga lista de 
símbolos de la fe que, aceptando unas Yeces la profesión de 
Calcedonia y rechazándola otras, los emperadores de Bizancio 
hicieron firmar a los obispos de Constantinopla en el cuiso de 
los doscientos cincuenta años que duraron las controversias cris- 
tológicas: encíclica del emperador Basilio, henoíicon (edicto de 
unidad) del emperador Zenón, hcnóUcon de Justmo II, ekthesis 
(profesión de fe) de Heracho, upos (edicto) de Constantino II. 

Hubo también algunos patriarcas enérgicos, conscientes de 
su responsabilidad espiritual, que se opusieron a la voluntad del 
emperador, y antes que ceder prefirieron de)arse destituir, o 
desterrar, o incluso matar para dar testimonio de su te. Pero 
estos casos fueron raros. Habitualmente, el emperador ordenaba, 
y el episcopado, y al frente de él el patriarca, obedecían. Cuando 
se oponía resistencia a las órdenes del emperador, era las mas 
de las veces por razones políticas o nacionales y no por tazones 
religiosas. La inquebrantable fidelidad de Siria y de Egipto al 
monofisismo y al recuerdo de Cirilo, así como su postura ne¬ 
gativa ante las decisiones de Calcedonia, postula que no dejaba 
el menor margen a las concesiones, no se debían tanto a su 
adhesión a las decisiones del concilio como a su odio a las ins¬ 
tituciones impelíales; la acogida que aquellos países depararon 
a los árabes constituye la mejor prueba del carácter de sus rei¬ 
vindicaciones. I r 1 

Mientias existió el imperio bizantino, la regla general tue la 
s'imisión de los patriarcas a 1 s emperadores. La controversia 
iconoclasta, con tedas nis alte nativas, corstituye otro ejemplo 
de este estado de cosas. Peí o hay otro hecho de mayor impor¬ 
tancia sobre el que nos intiresa mis insistir; que a medida que 
los emperadnes fuero,. . eidie’mc autoridad,^la de les patriarcas 
fue también desapaicm» ido. Cuando los pucolos «lavos se con¬ 
virtieron al cristianismo, t'do su empeño se cifto en conseguir 
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que fueran consagrados ooispos de su propia raza y lengua. 
Según las circunstancias, se dirigieion unas veces a Roma y otras 
a Constantinopla, siempre con la esperanza de ver cumplido 
su ruego. Después de que les fueron coiicedidos los obispos que 
habían de garantizar la continuidad apostólica de su iglesia, no 
descansaron hasta conseguir su plena autonomía. Así fueron for- 
mandóse en Oriente iglesias nacionales, que durante más o me¬ 
nos tiempo aseguraron pertenecer al patriarcado ecuménico, pero 
que prestaban al patriarca la misma nula obediencia que los go¬ 
biernos de aquellas regiones prestaban al emperador. El poder 
espiritual y el poder terrenal compartían así un mismo y fluctuan- 
te destino. 

Cuando para afianzar su trono, cada vez más vacilante, y 
conservar su reino, cada vez mas pequeño, los emperadores 
griegos se vieron en la precisión de recabar ayuda de las poten¬ 
cias occidentales, hubo veces en que para atraerse al papa o a 
los monarcas de Francia, Alemania e Inglateira utilizaron como 
señuelo la esperanza de la reunificación de las iglesias, llegando 
incluso a enviar legados especiales para ello. De hecho, la reuni- 
ficacion se proclamó mas de una vez, Pero siempre por poco 
tiempo, pues los móviles que llevaban a ella eran casi exclusiva¬ 
mente políticos y en la actitud espiritual de los patriarcas y de 
los fieles no se produjo nunca el cambio que hubiera podido 
confirmarla. El último intento de este género data del año 1435, 
el del concillo de Florencia, La antigua capital del imperio grie¬ 
go estaba en aquel tiempo a punto de sucumbir; en el año 1453, 
los turcos se apoderaron de la ciudad» El ultimo emperador cayó 
en el campo de batalla. En lo sucesivo, el patriarca no había de 
ser ya más que el último resto de un desaparecido esplendor. 

Los turcos intentaron servirse de el como instrumento de 
gobierno. Puede decirse que estaba, más o menos, en sus manos, 
puesto que eran ellos quienes vigilaban su elección, cuando no la 
decidían indicando expresamente a los obispos a quién habían 
de_ elegir. El poder de aquellos patriarcas era muy pequeño, y 
más cuando tuvieron que contar con la rivalidad de los nuevos 
patriarcas de Moscú, que en algunas ocasiones llegó a ser peli¬ 
grosa, Hubo luego otros patriarcas en algunas capitales del im¬ 
perio eslavo, aunque no por mucho tiempo, pues iban desapare¬ 
ciendo a medida que se esfumaba la apariencia de independencia 
alcanzada por los Estados que los instauraron. En el siglo xix 
estos Estados resucitaron, y sus iglesias se convirtieron” en los 
más firmes baluartes del nacionalismo. El que era rumano per¬ 
tenecía a la Iglesia rumana, el búlgaio a la búlgara. Sólo los 
griegos se conservaron fieles a! patriaica ecuménico, porque para 
ellos Atenas no eia más que una capital provisoria, y su espíritu 
y su corazón no estaban allí, sino en Constantinopla. 

¿Puede decirse hoy que el desmembramiento de las iglesias 
orientales haya concluido ya? En la historia de la humanidad 
nunca concluye nada ni nunca puede decirse cómo será el futuro. 
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Lo único que sabemos es que el patriarcado de Moscú ha reco- 
brado su antiguo esplendor perdido hace dos siglos. Pero las doc¬ 
trinas ateístas del gobierno de que el patriarcado depende no 
le ofrecen la menor segundad, y lo convienen en sólo un ins¬ 
trumento de gobierno en manos del poder estatal. Por otra parte, 
sabemos muy bien que las fuerzas religiosas del pueblo ruso son 
inagotables y que su fe, la de sus obispos y la de sus patriarcas 
ha sufrido largas pruebas, que no han hecho rnás que fortale¬ 
cerla. Sabemos también el incremento que están tomando los 
contactos entre las distintas cristiandades orientales y las rela¬ 
ciones entre éstas y la iglesia anglicana. Sabemos que cada vez 
son mayores el interés de todos por la unidad cristiana y la 
esperanza de un nuevo renacimiento religioso. ¿Cómo pensar 
que la gracia de Dios pueda negar su apoyo a tales esfuerzos? 

La Iglesia de Roma ha vivido siempre en una mayor inde¬ 
pendencia de los poderosos de este mundo, y de esa forma ha 
conservado mucho mejor la conciencia de su misión espiritual. 
Desde un punto de vista humano, esta su buena fortuna se 
debe en parte a la evolución histórica: concretamente, a la rá¬ 
pida decadencia del imperio de Occidente. En los territorios 
dominados por él no tardaron en instaurarse muchos remos no 
romanos y arríanos. Durante mucho tiempo el papa fue el único 
lazo de unión existente entre los súbditos católicos de todos 
estos remos. En Africa existió una iglesia de los vándalos, en 
Rsp^ñs. uns. de los visigodos, y en Italia, durante el reinado de 
Teodorico, una de los ostrogodos. Pero aunque las tres profe¬ 
saban la fe de Rímini, no había entre eüas lazos visibles de 
unión de ninguna clase. En cambio, los católicos se sentían con¬ 
fiados a la autoridad papal, tanto más cuanto que ésta alcanzaba 
a todos los lugares y daba a los fieles normas universales. La 
actuación de Roma tuvo una ininterrumpida fecundidad. 

Se ha subrayado con frecuencia la importancia de la con¬ 
versión de Clodoveo al catolicismo. Como fue el único converso 
de todos los caudillos de los pueblos germánicos, su conversión 
dotó a su poder de una aureola de universalidad de la que ca¬ 
recía el de los demás príncipes germánicos, y gracias a la cual 
consiguió ganaise la adhesión de los que sentían la nostalgia de 
la unidad romana. 

En el curso de la larga historia del Papado hubo algunas 
épocas en que éste se vio en peligro de tener que someterse, 
como el patriarcado ecuménico, a los poderosos del mundo. De 
hecho les estuvo sometido durante largo tiempo. Cuando Bizan- 
cio reconquistó Italia, el emperador comenzó por asegurar que 
no se proponía más que controlar la elección del soberano pon¬ 
tífice. Pero en realidad pronto comenzó sus reiterados esfuerzos 
por imponerle sus ideas teológicas. En la época de Justimano, 
Vigilio y Pelagio hubieron de aprender por sí mismos lo difícil 
que podía resultar el oponerse a la voluntad de un emperador 
todopoderoso. En el siglo siguiente, San Martín dio al mundo 
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un admirable ejemplo de firmeza. Más tarde, León llí hubo de 
dar su beneplácito a la lestauración del imperio de Occidente 
hecha por Carlomagno, aunque coronándolo se daba a sí mismo 
un ernperador. La debilidad de los sucesores de Carlomagno 
alejó el peligro que de aquí hubiera podido seguirse, pero pronto 
se presentó de nuevo, adoptando una forma distinta y más peh' 
grosa: durante cierto tiempo, el papa vivió en total dependencia 
de la tristernente famosa Marozia (siglo x) y de la familia de 
esta. Después de haber sido, por decirlo así, ^Yünd'üufnomeY 
uel emperadort pasó a serlo de los señores feudales que luchaban 
por Roma. 

Pero ni siquiera en esta trágica situación la institución papal 
llegó a perder la conciencia de su misión universal. Aparente- 
mente, el papa no tenía gran importancia, pero de hecho siguió 
representando a la iglesia. Siempre que en el decurso de los 
siglos resultó necesario, la Providencia hizo aparecer hombres 
capaces de ejercer en toda su plenitud la autoridad espiritual 
y proclamar su superioridad sobre la autoridad de los príncipes 
del mundo. Resulta innecesario recordar los nombres de Gre¬ 
gorio Vil, de Inocencio 111, de Bonifacio VIII, etc., pero no el 
decir que no fueron ellos los únicos que ejercieron de forma 
ejemplar el poder que correspondía a la teocracia papal. En rea¬ 
lidad, para poner de relieve la continuidad de su eficacia espiri¬ 
tual, que hoy se manifiesta con más vigor que nunca, sería pre¬ 
ciso citar a todos los papas, incluso a aquellos que se ocuparon 
preferentemente de cuestiones políticas. 

Hoy la Iglesia católica está intensamente centralizada en 
torno a Rorna. Indiscutiblemente, el papa se ha convertido en el 
monarca más absoluto y poderoso que sea posible imaginarse. 
Los enemigos del Papado reprochan muchas veces al concilio 
Vaticano el haber completado el poder papal proclamando en 
el año 1870 la infalibilidad pontificia. Pero este reproche carece 
de fundamento. Primero, porque hace ya siglos que de facto se 
admitía la infalibilidad pontificia, pero además porque esa infa¬ 
libilidad depende de tantas condiciones, que los teólogos creen 
que la primera vez que el papa usó de ella después de la procla¬ 
mación del concilio Vaticano fue el 1 de noviembre de 1950, 
cuando proclamó el dogma de la Asunción de María. 

Hay otro hecho que tiene mayor importancia, y es el de que, 
desde los comienzos del cristianismo, Roma se convirtió en el 
centro de la historia de la iglesia. De ella fluyen corrientes de 
agua viva a todos los rincones del mundo, y a ella retornan 
luego y en ella desembocan, llevando consigo el palpitar de la 
vida del mundo cristiano. Hace siglos que estas corrientes flu¬ 
yen ininterrumpidamente y que Roma es su punto de partida y 
su centro de atracción. Y lo es porque así lo ha exigido la 
lógica de los acontecimientos a partir del momento en que Cristo 
entregó a San Pedro las llaves del remo de los cielos. Este flujo 
y reflujo espiritual ha sido más o menos evidente según las cir- 
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cunstancias. Ha estado sometido a cambios, y es posible que 
haya de estarlo también en el futuro, pues tiene por necesidad 
que adaptarse a circunstancias que no siempre resultan previsi¬ 
bles. Pero de una cosa podemos estar seguros: de que la iglesia 
católica, edificada sobre el fundamento de los apóstoles, y espe¬ 
cialmente sobre la roca de San Pedro, permanecerá fiel a su 
misión y conservará su unidad interna, que con su apostolici- 
dad es el principal de sus rasgos característicos. 


3. La iglesia de Cristo y el protestantismo 

Podría discutirse el valor espiritual de esta unidad. En los 
movimientos religiosos que trastornaron el mundo en el siglo xvi, 
y que separaron de la cristiandad católica a un gran número de 
fieles, los primeros reformadores se presentaron como apóstoles 
de la libertad invocando el supremo derecho del espíritu. En 
cierto sentido tenían razón en recordar que, como dice San Pa¬ 
blo, allí donde está el Señor, está la libertad, y que el espíritu 
de Dios es eterno. En todo tiempo ha habido profetas en el 
seno de la iglesia, y aún ha de volver a haberlos. Algunas veces 
ha ocurrido que los representantes oficiales de la iglesia no han 
sido capaces de reconocer a les verdaderos profetas e incluso que 
han condenado sus iniciativas, aunque luego, revisando los he¬ 
chos con mayor detenimiento, se ha comprobado que esas ini¬ 
ciativas eran fecundas y virtuosas y santas, porque procedían 
realmente de Dios. 

Los errores de este género son inevitables. Pero no constitu¬ 
yen una razón suficiente para que ignoremos los beneficios de 
la autoridad, que es la única que puede garantizar la unidad. La 
comunidad visible a la que el Señor encargó que continuara su 
obra en el mundo necesita para ello tener a su frente hombres 
que la dirijan, y, más concretamente, una cabeza única. 

El gran error de los protestantes consistió en no reconocer 
la autoridad ni la necesidad de esa cabeza única y en colocar 
a la Iglesia invisible muy por encima de la iglesia visible. Quizá 
no hubieran incurrido en este error si hubieran comprendido y 
conocido mejor la historia, pues este problema se planteó desde 
un principio, y la crisis montañista del siglo II no fue más que 
un episodio aislado de una controversia que bajo diversas formas 
se ha reproducido reiteradamente, y habitualmente ha llevado a 
las mismas conclusiones. Nadie discute que la efusión del Espí¬ 
ritu Santo de nada dependa ni tenga trabas; pero sí que es total¬ 
mente necesario preguntarse merced a qué rasgos pueden reco¬ 
nocerse sus revelaciones verdaderas y fidedignas. Y en cuanto la 
cuestión se presenta en esta forma, fácil es ver lo imprescindible 
que resulta una autoridad que las circunstancias exigen. Piénsese 
en la dureza con que Calvino condenó a los que no pensaban 
como él una vez que llegó a ser dictador de Ginebra; recuérdese 
la severidad con que en Inglaterra Enrique VIII e Isabel, y en 
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Suecia Gustavo Wasa, procedieron contra los católicos que se 
habían mantenido fieles a la tradición. 

No hay por qué dejarse engañar cuando a veces los protes¬ 
tantes se precian de estas escisiones y aun creen que ellas prue¬ 
ban que el Espíritu de Dios no ha cesado de derramarse sobre 
ellos. Pero en el fondo saben muy bien el precio que han pa¬ 
gado por esa diversidad de opiniones. Poco a poco la vida reli¬ 
giosa va esfumándose de las almas que todo lo critican y que 
no quieren reconocer ninguna verdad que no sea admitida por 
la razón, investida en supremo juez. Para ellas, la revelación, el 
Antiguo y el Nuevo Testamento, el mensaje de Cristo, y, final¬ 
mente, el mismo Dios, se esfuman y pierden su sentido. Y si es 
que aún queda algo de religión, se descompone en un sentimien¬ 
to inseguro y vacilante. Y así se llega a esta paradoja: que des¬ 
pués de haber proclamado los imprescriptibles derechos de la 
razón y después de haber afirmado la decisión de acabar con 
todo misterio, el hombre se encuentra frente a uno muchísimo 
más oscuro que todos aquellos que constituyen el objeto de la 
fe católica. 


4. Unidad y pluralidad de la iglesia 

Hemos de añadir todavía que, cuando ello resulta preciso, 
la unidad de la iglesia es capaz de adaptarse amplísimamente a 
todas las diferencias. La plural variedad de órdenes religiosas, 
todas las cuales se proponen un mismo objetivo, a saber, el 
ayudar a sus miembros a alcanzar la perfección siguiendo los 
consejos del Evangelio, seiía por sí sola una prueba suficiente 
de que el catolicismo no impone a sus adeptos la carga insopor¬ 
table de una irrevocable uniformidad. En cada país y en cada 
siglo nacen nuevas formas de vida religiosa. El que algunas 
órdenes antiquísimas existan todavía hoy, se explica porque 
siguen satisfaciendo las necesidades personales de un gran nú¬ 
mero de almas y no por la sola fuerza de un mandato canónico 
puramente externo. La restauración de las Ordenes de San Be¬ 
nito y^ de Santo Domingo en Francia (siglo xix) y la portentosa 
difusión de la Sociedad de Jesús han satisfecho necesidades espi¬ 
rituales que se conservaban vivas; la creación de la Misión de 
Francia, en cambio, responde a las nuevas exigencias de nues¬ 
tra época moderna. 

Esta misma variedad se nos presenta en los santos a los que 
la Iglesia ha canonizado y a los que reconoce solemnemente como 
sus hijos verdaderos y más perfectos. Es mara.'illoso poder diri¬ 
gir nuestra mirada al ejército de los santos, de los elegidos, mo¬ 
delo y ejemplo para los fieles. Vemos entre ellos sacerdotes 
seculares, fundadores de nuevas congregaciones, madres de fami¬ 
lia ricas en hijos, profesores de universidad, mártires de la fe, 
de la que dieron testimonio en remotos países y en las más 
vanadas circunstancias. Cada uno de los fieles puede tratar de 
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Igualar al modelo que más le agrade, pues es seguro que alguno 
encontrará entre los innumerables santos. O puede incluso, si 
así lo quiere, crear un nuevo tipo de santidad, porque la iglesia 
ni rechaza ni prescribe ninguno, pues lo único a que aspira 
es a santificarnos a todos. Se impone aquí el subrayar la impor- 
tancia que el catolicismo atribuye al desarrollo de la vida per- 
sonal, un problema de extremada actualidad. Los cristianos son 
hijos de Dios, llamados a la vida eterna, y así sienten el mayor 
respeto por el alma, por su íntima e inefable profundidad. Hay 
hoy en día sistemas de gobierno que ven una de sus misiones 
principales en la aniquilación de la personalidad y en su susti¬ 
tución, por decirlo así, por números intercambiables que sea 
posible cambiar de sitio según haga falta y a los que pueda 
atribuírseles este o el otro papel. Estas inhumanas formas de 
gobierno se oponen diametralmente al ideal inmutable de la 
Iglesia, que cree que cada hombre es objeto de un amor espe¬ 
cial por parte de Dios y posee desde su nacimiento cualidades 
absolutamente personales que debe desarrollar y perfeccionar 
para en el curso de su vida terrenal realizar su obra, la obra 
que sólo él puede hacer. Podemos añadir que la iglesia tiene un 
claro sentido de la historia y no cree que en el decurso de los 
siglos pueda darse una exacta repetición de los mismos aconte¬ 
cimientos, ni puedan aparecer más de una vez las mismas per¬ 
sonalidades. Además de esto, respeta también los derechos de 
Dios en el hombre, que son al mismo tiempo los derechos del 
hombre, es decir, los derechos de la personalidad. 

De esta forma la unidad de la iglesia se nos presenta como 
la mejor protección de la personalidad humana. Una misma fe 
actúa de distintas formas en la vida de los distintos fieles que 
la profesan y que reciben unos mismos sacramentos. Una misma 
esperanza atrae a todos los fieles a la ciudad de Dios, en la que, 
nos dice el Evangelio, hay muchas moradas. Un mismo amor 
mueve los corazones de todos los que pertenecen a Cristo. Todos 
ellos son piedras de una misma y excelsa catedral, que tiene 
sus fundamentos en los apóstoles y en los profetas y cuya piedra 
angular es el mismo Jesús. En el cuerpo místico del Señor, cada 
uno de los fieles tiene una misión totalmente concreta que cum¬ 
plir. Es un doloroso pensamiento el de que junto a ellos viven 
muchos cristianos que están lejos de la iglesia y que fuera de 
ella no hay salvación. Aunque pertenezcan al alma de la iglesia, 
preciso es que no dejemos de elevar nuestras oraciones para que 
un día se unan a nosotros también en el cuerpo visible de la 
Iglesia y vengan a participar de nuestra unidad, para que así se 
cumpla el gran deseo del Señor; «Padre, que estén unidos, como 
tú y yo lo estamos». 
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11. Expansión y decadencia de la iglesia siria oriental Los católicos 
caldeos. 

12. Las exageraciones alejandrinas. Su condenación (451). 

13. Las Iglesias monoíisitas. Causas dogmáticas y causas políticas de 
su separación de la iglesia del imperio romano. Los sinos católicos. 

14. Los cristianos de Santo Tomás de las costas de Malabar. Su his¬ 
toria. Cismas. Los malabares y malankareses católicos. 

15 La Iglesia de los egipcios (de los coptos). 

16. La Iglesia de los abisinios. 

17. La Iglesia armenia. 

18. La Iglesia georgiana 

19. Los melquitas sinos y egipcios. 

20. El monotelismo y los maronitas 

21. El patriarcado de Constantmopla. 

22 La Iglesia sinodal de Grecia. Los católicos griegos. Los ítalo-griegos. 

23. La Iglesia sinodal ortodoxa de Albania. 

24. La Iglesia autocéfala rumana. La iglesia católica de Rumania 

25. La Iglesia sinodal ortodoxa de Bulgaria. Los católicos búlgaros 

26. La Iglesia servia autocéfala. Los católicos servios. 

27. Sinopsis de la historia de la iglesia rusa. 

28. Los raskolniki y las sectas rusas 

29. La religiosidad rusa. 

30. Peculiaridades características de la iglesia rusa Dificultades de la 
unión con Roma. 

31. El rito bizantino-húngaro. 

32. Las modernas iglesias bizantinas nacionales en Oriente y en Occi¬ 
dente. 

33. La fisonomía espiritual de la cristiandad oriental. 

34. El carácter católico y nacional de las iglesias orientales Sinfonía 
y aulocefalia. 




1. Iglesia e iglesias particulares 


Todos sabemos que los límites de la iglesia católica no com- 
ciden exactamente con los de la iglesia romana. El Codex luns 
Canomci no rige más que para la iglesia romana. «Aunque el 
Codex luns Canomci hable frecuentemente de cuestiones de 
disciplina de la iglesia oriental, no rige más que para la iglesia 
romana única y exclusivamente. La iglesia oriental no está obli^ 
gada a observarlo a no ser en aquellas cuestiones que por natu¬ 
raleza afectan a los orientales» L Lo afirmado en este canon, 
primero del Códtgo, tiene gran importancia para la exposición 
de la cristiandad oriental. Todas las iglesias católicas, con inclu¬ 
sión de la romana, son sólo iglesias particulares, partes de un 
todo El comportamiento intolerante, anticatólico y orgulloso 
de las distintas iglesias particulares ha hecho nacer la disensión, 
la falta de unión y la separación. La historia de las ivles'as de 
Oriente y Occidente es en buena parte la historia de la rivalidad 
entre las iglesias, la historia de la iivalidad entre los cristianos. 


2. Las cristiandades orientales ortodoxas g católicas. 
Enumeración según su estructura jerárquica y nacional, 
su confesión y su rito 

De los 770 millones de cristianos del mundo, unos 390 mi¬ 
llones son católicos, 200 millones protestantes, y de 170 a 190, 
miembros de la iglesia oriental. Unos ocho millones de cristia¬ 
nos orientales pertenecen a la iglesia católica, mientras que los 
demás viven separados de ella Los miembros cuéntales de la 

1 Cn 1 CIC. 

^ Cf. cn.257 804 955 CIC; además, Karrer, Ono, Der chnsthche 
Osten und die Kirche Chnsti «Der chnstliche Osten, Geist und Ges- 
talt», ed. por Tyciak-Wunderle-Werhun (Regensburg 1939) p.l7ss; 
CoussA, Acacius, Epitome Praelectionum de luie ecclesiasHco Onen- 
tah. I. Introductio (Cryptae-ferratae 1948) p.3ss. 

■* Attwater, D., The catholic eastern Churches (Milwiukee 1935); 
Id., The dissident eastern Churches (Milwaukee 1937): Baur, I. Chr., 
Der chnsthche Onent (Munich 1930); Clerq de C, Les ÉgUses umes 
d’Ortent (París 1934); DumonT, C., Égltses Orientales untes et dissiden- 
tes. Tablean de la jiliation et de la répartition des dtvers Rites, Con- 
iessiom et Htérarchtes (París 1937); FortescUE, Adr., The Lesse, 
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Iglesia católica no tienen el mismo derecho eclesiástico que los 
de la Iglesia católica romana, ni tampoco los mismos usos y ritos; 
su piedad también es diferente, y lo mismo su actitud espiritual. 
Pero sí que tienen los mismos derechos. A un occidental, la 
pluralidad de iglesias, giupos y ritos orientales le parece a pri- 
mera vista desconcertante y absurda. 

La más numerosa de las iglesias orientales es la iglesia orto¬ 
doxa bizantina, que se subdivide en una sene de iglesias auto- 
céfalas. La iglesia bizantina griega, cuya lengua cultual es el 
griego, cuenta con unos 120.000 miembros, que pertenecen al 
patriarcado ecuménico de Constantinopla. La iglesia ortodoxa 
sinodal de Grecia cuenta con unos seis millones de fieles, y 
la Iglesia autónoma de América con unos 200.000. A estos 
6.320.000 griegos ortodoxos se oponen unos 5.000 griegos y 
50.000 ítalo-griegos, que pertenecen a la iglesia católica. 

En los comienzos del cristianismo, el griego fue la lengua 
de la Iglesia en el mundo situado al oeste de Jerusalén y de la 
Antioquía siria, o sea, en el Asia Menor, Egipto, norte de Africa 
y Europa. Hoy no conserva su valor de lengua litúrgica más que 
entre los griegos. En Occidente, el cristianismo no tardó en re¬ 
vivificar los elementos nacionales que habían quedado recubier¬ 
tos en el proceso de helemzación L La iglesia ortodoxa sinodal 
de Albania tiene 180.000 miembros. Como lengua cultual usó 
antiguamente el griego y el eslavo antiguo; desde 1929, fecha 
de la declaración de la independencia, se usa la lengua albanesa 
en todas las ceremonias litúrgicas. El patriarcado ortodoxo de 
Rumania tiene 12.500.000 cristianos; frente a ellos hay 1.300.000 
rumanos católicos del mismo rito y de los mismos usos. Hasta 
1648 la lengua litúrgica fue el eslavo antiguo o el griego, según 
la situación política: a partir de esa fecha, el rumano. Los ca¬ 
tólicos introdujeron el rumano como lengua cultual en ese mismo 
siglo XVII. Esta adopción del rumano en las ceremonias litúr¬ 
gicas fue una consecuencia de la independización de la iglesia 
rumana, que hasta entonces había estado sometida al patriar¬ 
cado ecuménico de Constantmopla. La iglesia ortodoxa sinodal 
búlgara, cuya lengua cultual es desde el siglo ix el búlgaro o 
eslavo antiguo, tiene cuatro millones de prosélitos: los católicos 
búlgaros son unos 6.000. El patriarcado ortodoxo de Servia 
agrupa 5.700.000 cristianos, junto a los que viven 42.000 servios 
católicos. La iglesia ortodoxa rusa, con sus distintos grupos y con 

Eastern Churches (Londres 1913); Id., The Ortodox Eastern Church 
(Londres 1916); Id., The Uníate Eastern Churches (Londres 1923): 
Gatti-Korolevskij, i Rih e le Chtese Onentali 1 (Géno,ía 1942); 
JaNIN, R., Les ÉgUses orientales et les rites orientaux (París' 1935); 
Lubeck, Konr., Die chnstlichen Kirchen des Onents (Kempten 1911); 
SlLBERNAGEL-ScHNlTZER, Verfdssun^ und ^e^enwarti^er Bestand sam^ 
tlicher Kirchen des Onents (Regensburg^ 1904); SpuiER, B., Dte Ce- 
genwartslage der Ostkiichen in threr volkischen und staatlichen Umwelt 
(Wiesbaden 1948) 

BaumsTark, Ant., Vom ^eschichtlichen Werden der Liturgie (Fri- 
burgo 1923) p.80s 
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los raskolniki, tiene más de 120 millones de adeptos. Sólo unos 
pocos millares de rusos que viven dispersos por el mundo son 
miembros de la iglesia católica. La iglesia rutena pertenece deS' 
de 1592 a la católica: de sus seis millones de fieles, 3.600.000 
viven en Galitzia (Polonia), más de 500.000 en la Ucrania car- 
pática “ y aproximadamente 1.200.000 en América. Su lengua 
cultual es la de todos los eslavos orientales cristianos: el eslavo 
antiguo La iglesia polaca autocéfala tiene tres millones de 
miembros; en la liturgia usa el eslavo antiguo o el polaco. Rela¬ 
cionado con ella está un pequeño grupo católico de rusos blan¬ 
cos de Volinia. Las iglesias ortodoxas autónomas de Lituania, 
Estoma y Finlandia usan en la liturgia desde el siglo xvm-XlX 
sus lenguas nacionales, o, en otro caso, el eslavo antiguo. En 
conjunto, las iglesias autocéfalas bálticas cuentan con unos 
600.000 adeptos, a los que se oponen pequeños grupos católicos. 
Los 40.000 prosélitos de la iglesia checa, antes nacional, están 
bajo la jurisdicción del patriarcado de Moscú. Su lengua litúr¬ 
gica es el checo A los miembros de la iglesia bizantina hay que 
añadir los 2.500.000 del catolicado de Georgia, que desde el 
siglo VI usan el georgiano como lengua cultual; los 45.000 mel- 
quitas sinos del patriarcado ortodoxo de Jerusalén y de la iglesia 
autónoma del Sinaí; los 200.000 del patriarcado ortodoxo de 
Antioquía; los 250.000 de la iglesia autocéfala de Chipre. En el 
patriarcado melquita de Antioquía viven 166.000 católicos y 
en Georgia 8.000. Los melquitas sinos ortodoxos y católicos 
usan en la liturgia el griego y el árabe. Y, finalmente, hemos de 
añadir a la iglesia bizantina los 65.000 cristianos ortodoxos del 
patriarcado de Alejandría. 

■> Los datos estadísticos son anteriores a la guerra de 1939-1945; 
cf. DumoNT, C., l.c.: «Annuario Pontificio» (Roma 1938); i>taUstíca 
con cenm stonci della Cerarchia e dei Fedeli dt chiesa onentale (Roma 
1932): Gordillo, M., Compendxum Theologiae Onentabs (Roma-* 1939) 
página 18. 

" Casper, Jos., Der Verkundi^ungicharakter der onentühschen Li- 
turgte, en ArNOLD-FiscHER : «Die Messe in der Glaubensverkundi- 
gung» (Friburgo 1950) p.174-177; Heiler, Fr., Die kathoUschen Kir- 
chen des Ostens und Westens. 1. Urkirche und Ostkxrche (Munich 
1937) p.296s: Raes, Alph., ¡ntroducUo m hturaxam Onentalem (Ro¬ 
ma 1947) p.207-227: Salaville, A , Ltturgtes Orientales (París 1932) 
p.33-51; Vries de, W., Dte hturgtschen Sprachen der kathohschen Ktr- 
che: «Stimmen der Zeit» (Fnburgo 194lj p.111-116; Zagiba, Franz, 
Studxen íum Problem der KuUsprachen oHeiliger Dienst» (Salzburgo 

1948) p 39-44 114-118 182-188. 

’’ Fechas importantes de la historia de la iglesia nacional checa: 
1907, fundación de la Jednota, 1918, fundación de la ]ednota cesko- 
slovenská duchovenstva v Pra^e, 1919, subordinación de la ]ednota a 
Roma; 1920, cisma de Roma; anexión a la iglesia patriarcal ortodoxa 
de Servia; 1921, 1.400.000 católicos se separan de la iglesia romana 
católica por razones nacionales y liberales; 1946, anexión al patriar¬ 
cado de Moscú. Cf. Algermissen, K., Konfessxonskunde, Pin Hand- 
buch der chnstlichen Kirchen und Sektenkunde der Gegenwart (Han- 
novcr^ 1930) p 222-241; Steepler, Reinhard, Dte neuen Nationalkir^ 
chen der Tschechoslowakev «Ekklesia-Eine Sammlung von Selbstdar- 
stellungen der chnstlichen Kirchen» vol 5 ed. SlEGMUND - ScHULTZE 
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Los cristianos sinos están muy divididos. Los grupos prin¬ 
cipales son los de los nestoiianos, los monofisitas, los maronitas 
y los melquitas. Los cristianos nestorianos de la Siria oriental, 
de Persia y de otras partes de Asia son hoy unos 80.000 y per¬ 
tenecen al catolicado caldeo de Kotjan ", junto al lago Van. Su 
lengua eclesiástica es el sino en la forma en que lo usa la mo¬ 
derna escuela de teología de Nisibis. Los 70.000 católicos del 
patriarcado caldeo de Babilonia están en relación histórica y 
nacional con este grupo de cristianos nestorianos. Igualmente 
relacionados con ellos están los 15.000 malabares nestorianos 
del sudoeste de la India y los 532.000 siro-malabares católicos 
de Ernakulam. La lengua cultual de los malabares es el siríaco. 

En el oeste de Siria hay 80.000 jacobitas, bajo la jurisdicción 
del patriarcado sino-jacobita de Antioquía, y 71.000 católicos, 
bajo el gobierno del patriarcado sino-católico de Antioquía. En 
el culto usan el siríaco y el árabe. Los malabares jacobitas del 
sudoeste de la India son 250.000; los que de ellos se han adhe¬ 
rido a la Iglesia católica reciben el nombre de siro-malankareses 
católicos. Su principal lengua cultual es el siríaco, pero usan 
también el árabe, el kurdo, el turco y el malayalam. Tradicional- 
mente a los cristianos indios de la costa de Malabar se les da el 
nombre de cristianos de Santo Tomás. Los maronitas del Lí¬ 
bano, originariamente monotelitas, se adhirieron a la iglesia ca¬ 
tólica en la época de las cruzadas. De todos los grupos orienta¬ 
les, el de los maromtas es el único que es católico en su totali¬ 
dad. La Iglesia maronita agrupa 365.000 fieles; las lenguas de su 
lituigia son el siríaco y el árabe. Los 661.000 melquitas sinos 
a que hemos aludido antes siguen el rito bizantino. 

Los armemos cristianos son más de dos millones y desde el 
siglo V usan el armenio clásico como lengua cultual. Unos 
100.000 son católicos y están bajo la jurisdicción del patriar¬ 
cado armenio católico; los demás armemos grigorianos, hasta 
completar los dos millones, forman el catolicado de Edschmiad- 
zin, separado de Ruma. Por su creao estos armemos son, como 
los sinos occidentales y como los coptos y abisimos, monofisitas. 

Los egipcios coptos son 1.120.000. Junto a estos coptos mo- 
nofisitas viven 32.000 coptos caiólicos. Usan en el culto el copto, 
el griego y el árabe. Algunos Lagmentos de textos nublos nos 
permiten suponer que también el nublo hubiera podido ser len¬ 
gua cultual. Bajo la juiisdiccióxi del patriarcado copto de Alejan¬ 
dría hay además 2.700.000 cristianos abisimos. En su liturgia 

(Leipzig 1937); Grigorií^, Vladiivu PrJvosUvrd církev ve stdié óes' 
koslovenském (Priga 1928); Urban^ Rudolf, Dte slciLvtsch'nalíonul' 
hirchUchen Bei^trehun^cn m der Tschechoslowakei ^ Mít besondercr 
Berucksich to-un^ der tschechoshtedktscíien und orthodoxen Kirchen: 
«Slawiscli bikische Quellen und í-orschungen» 9, ed por Reinhold 
1rautv"ann (Leipzig 1938). 

A li VIS 1 de los tragmen os de text^^s nesionanos en pehlevi, no 
pirece dejj cxc’ use el miento de celebrii li liturgia en lengua persa. 
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usan todavía la antigua lengua ge’ez Sería interesante estudiar 
la influencia que el cristianismo abisinio haya podido ejercer so¬ 
bre los pueblos del este y del sudeste de Africa, y especialmente 
sobre los galla. 


3. El marco geográfico de la cristiandad oriental 

Desde un punto de vista geopolítico, una de las causas de la 
escisión entre la iglesia oriental y la occidental es la subdivisión 
del imperio romano en imperio de Oriente e imperio de Occi¬ 
dente El primero que, por razones administrativas, dividió 
el imperio fue Diocleciano. Constantino escogió a Bizancio como 
capital, y de esta forma desplazó hacia Oriente el centro de gra¬ 
vedad del imperio romano. La subdivisión así comenzada se 
hizo definitiva a la muerte de Teodosio el Grande (395), en el 
reinado de Arcadlo. Teodosio había trazado el límite entre 
Oriente y Occidente a través de la península balcánica. Así, 
Oriente se introducía en Occidente, y la capital del imperio ro¬ 
mano, que desde el año 326 era Bizancio, la ciudad de Cons¬ 
tantino, quedaba situada en la parte europea del imperio orien¬ 
tal. Cierto que esta división del imperio tenía un alcance pura¬ 
mente técmco-administrativo y que el gran imperio romano 
seguía siendo unitario y universal. Al imperio romano de Orien¬ 
te pertenecían, además de una parte de Europa, concretamente 
Tracia, y de Africa, a saber, Egipto, las provincias situadas en 
Asia. La iglesia oriental se ha mantenido hasta hoy en lo esen¬ 
cial dentro de los antiguos límites de este imperio de Oriente. 

Decimos que en lo esencial porque, como es sabido, el marco 
actual de la iglesia oriental es en parte más reducido y en parte 
más extenso que el del imperio romano de Oriente. En el si¬ 
glo VIH, el patriarcado de Constantinopla ganó extensos terri¬ 
torios en los Balcanes, territorios que pertenecían a Occidente y, 


^ La invasión semita de Etiopía comenzó vanos siglos antes de Cristo. 
En el siglo I después de Cristo, los semitas que habían llegado del sur 
de Arabia poseían ya un reino bien asentado. Las dos grandes emigra¬ 
ciones de los pueblos semitas a Etiopía fueron las de los pueblos ge’ez, 
en el norte, y la de los ambáreos en el sur. La lengua ge’ez es la de 
las inscripciones de la Arabia meridional. La lengua de los ambáreos 
es la amarina. Los pueblos ge’ez se asentaron en la región de Aksum 
y crearon el mas antiguo Estado de Abisinia y la literatura abisinio- 
cristiana. La mezcla del ge’ez con algunos elementos del abisinio antiguo 
dio nacimiento al tigrina. En Eritrca se ha conservado un idioma em¬ 
parentado con el ge’ez. Cf. LnxMANN, En., Geschichte der athiotnschen 
LíUratur, en «Die Lileraturcn des Ostens in Einzeldarstellungen» 7: 
Gesciuchie der chnsthchen Literaiuren des Onents (Leipzig 1907) pá¬ 
ginas 185ss; BaumsTARK, Ant., Dte chnsiUchen Literaturen des Onenis 
(Goschen). 11. Das chnstUch'drabrsche und das athioptsche Schnítium 
(Leipzig 1911) p.36s. 

C£. HeUSSI - Mullert, Atlas Zur Ktrchengeschtchte (Tubingen 

1937) 
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en consecuencia, al patriarcado occidental, y que fueron con^ 
quistados por los eslavos, búlgaros y servios La iglesia orien¬ 
tal de Bizancio consiguó extenderse también más allá de Ru¬ 
mania, hasta Hungría ’ La historia política y eclesiástica de 
Bulgaria, de Servia e incluso de Rumania nos da testimonio de 
esta competencia entre la antigua y la nueva Roma, pues tanto 
Roma como Bizancio aspiraban a controlar los Balcanes. Hasta 
la actualidad estos pueblos han adoptado siempre una postura 
vacilante entre Oriente y Occidente. Más tarde, el patriarcado 
bizantino hubo de ceder al islam la casi mayor parte de sus te¬ 
rritorios en Asia La conquista islámica afectó también, y aún 
en mayor medida, a los patiiarcados de Antioquía, Alejandría y 
Jerusalén, que, otrora florecientes, ante el ímpetu victorioso de 
los prosélitos del profeta Mahoma, se convirtieron en sombras 
de sí mismos 'L Pero en el siglo X la iglesia oriental vio cómo se 
le abrían las puertas de nuevos territorios situados al norte del 
patriarcado de Bizancio, territorios que por su extensión, por 
el número de sus adeptos, por su espíritu y por su piedad esta¬ 
ban destinados a alcanzar tal importancia, que la iglesia en ellos 
fundada, la iglesia rusa, llegaría a ser considerada, como hoy 
lo es por muchos, como la iglesia oriental por antonomasia 'h 
Hoy la Iglesia oriental abarca en Europa a Servia, Bulgaria, 
Albania, Grecia (con Macedonia), parte de Hungría, Rumania, 
Rusia, los Estados bálticos, Polonia y Checoslovaquia: fuera de 
Europa se extiende por Asia Menor, Egipto, Abisinia y la In¬ 
dia. O sea, que pertenecen a la iglesia oriental las cristiandades 
del antiguo imperio romano de Oriente (patriarcados de Alejan¬ 
dría, Antioquía, Jerusalén y Bizancio), más aquellas otras que 
se fundaron fuera de sus fronteras, pero en dependencia de ellas 

Cf. Gatti-Korolevskij, l.c., p.318-362. 

CoussA, Ac., l.c., p.148; Gatti-Korolevskij, l.c., p.363-398. 

Casper, J., Islam und Chnstentum; «Wissenschaft und Weltbild, 
Vierteljahrschnft fur alie Gebiete der Forschung» (Viena 1948) p.332- 
333; Fallmerayer, Ph. Fragmente aus dem Onent (Stuttgart 1877) 
p.570 - 5SÓ; Arnold - Wesüvk - Kramers, Hand-worterbuch des Islam 
(Leiden 1941) p.221. 

Casper, ]., l.c., p.331-332. 

ArseNIEW, Nik. von. Das hethge Moskau, Bilder aus dem reltgjo- 
sen und gersUgen Leben des 19. ¡ahrhunderís (Paderborn 1940); Am- 
MANN, Alb. M., Abnss der ostslavischen Ktrchengeschtchte (Viena 1950); 
Beck, Er., Die russische Kirche, thre Geschichte, Lehre und Lüurgte, 
mit besonderer BerucksichUgung ihrer Unlerscheidungslehren und thres 
Verhültmsses Z.ur romtschen Kirche (BuhH 1926); Bonwetsch, N., Kir- 
chengeschichte Russlands im Abnss (Leipzig 1923); Brian-Chaninov, 
L’égltse russe (París 1921); BUBNOrr-EHRENBERG, Osthches Chnstentum 
2 vols. (Munich 1925): Danilewsky, N. I , y Notzel, K., Russland und 
Europa, Eme Untersuchung uber dte kultureüen und politischen BeZte.- 
hungen der slavischen zar germamsch-romamschen Welt (Stuttgart- 
Berlín 1920); Hanisch, Erd., Geschichte Russlands 2 vols. (Fnburgo 
1940-1941); Heiler, Fr,, l.c., p.166-174; Philareth - Blumenthal, 
Geschichte der Kirche Russlands (Francfort 1872): Seifert, L., Aben' 
dland, Slaventum und Ostkirchen (Viena 1926); Mircuk, }., Der slawis' 
che Messianismus: «Jahrbucher fur Kultur und Geschichte der Slaven» 

6 (1930) 
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(iglesia de Persia, Armenia y Etiopía, Bulgaria, Servia, Rusia y 
de otros pequeños países europeos o de otras partes del mundo). 


4. Lios presupuestos psicológicos de la separación 
de las cristiandades oriental y occidental 

La división del imperio comenzada por Diocleciano y con¬ 
sumada a la muerte de Teodosio, aunque en sí misma tenía un 
carácter técnico-administrativo, creó una diversidad de condi¬ 
ciones políticas y de evolución histórica que, cayendo en terreno 
abonado por las profundas diferencias existentes entre el espí¬ 
ritu oriental y el occidental, manifiestas ya en la teología patrís¬ 
tica, contribuyó primero a distanciar de la iglesia romano-griega 
a los cristianos no romanos y no griegos y, finalmente, acabó por 
separar a la iglesia bizantina de la romana. El abismo espiritual 
que separaba a Oriente de Occidente se manifestó desde un 
principio. Desde un punto de vista político, Oriente estaba com¬ 
puesto por comunidades nacionales de estructura patriarcal. En 
Oriente, la monarquía patriarcal se convierte en despotismo pa¬ 
triarcal. Desde un punto de vista religioso, Oriente se siente, en 
mayor medida que Occidente, determinado por Dios. La reli¬ 
gión oriental es teocracia, y el poder que a todo alcanza es el 
poderío de Dios. En Oriente el pensamiento y la imaginación 
parten de arriba. De arriba parten la religión, la fe, la ciencia, 
el arte y la política. Aquí reside la superioridad del hombre 
oriental, su atemporahdad y su magnífica aristocracia en su mo¬ 
do de estar por encima de las cosas cotidianas. Cierto que esta 
actitud de humildad ante Dios y ante el mundo circundante 
tiene también sus aspectos sombríos: la humildad puede trans¬ 
formarse en sumisión indigna del hombre, ese aristocrático estar 
por encima de las cosas puede llevar a una apatía pecaminosa y 
a un indiferentismo que acepte estados y usos que harían de 
cualquier occidental un revolucionario fanático. La atempora- 
hdad del hombre oriental ha tenido como consecuencia muchas 
veces una insana fidelidad a la tradición, casi podríamos decir 
un entumecimiento en la tradición. En cambio, en Occidente el 
principio dominante es el de la salvaguarda de la persona y del 
valor personal. Pueblos y naciones pierden importancia ante lo 
individual. El primer plano lo ocupan el hombre individual y su 
espíritu y su libertad. El hombre occidental se inclina ante la 
fuerza del saber y del poder humanos; no se somete natural¬ 
mente, como el hombre oriental, sino libremente. Por eso impera 
en Occidente una mayor unidad cultural que en Oriente, pero 
también una mayor diferenciación política. La cultura cristiana y 
unitaria de Occidente fue capaz de dar albergue hasta a los mis¬ 
mos germanos. La comunidad cultual y la postura vital que 
desempeñaron en Occidente el papel de elementos unitivos fue- 
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ron las latinas; la lengua latina medieval fue la lengua nacional 
de Occidente. En cambio, en Oriente el imperio bizantino no 
fue capaz de unir ni a los sinos cristianos ni a los egipcios, y 
todavía menos a los armenios, a los georgianos y a les etíopes. 
Las diferencias culturales, políticas y nacionales existentes entre 
ellos favorecieron los cismas y la evolución separada de las 
distintas iglesias orientales 


5. Jerusalén y Antioquía como puntos de partida de la 
difusión del cristianismo hacia el Asia Anterior, Africa, 
Europa y Asia 

El punto de partida de la difusión del cristianismo hacia 
Oriente y Occidente fue Jerusalén. Los apóstoles y sus cclabora.- 
dores comenzaron a misionar el mundo desde el judaismo, en¬ 
señando en las sinagogas de las comunidades judías La mi¬ 
sión de los gentiles partió de la Antioquía siria Desde allí 
el cristianismo fue llevado al Asia Menor, a Grecia, a Italia, a la 
Galla, a España, a todos los lugares en que se hablaba griego 
como lengua común. En el Asia Menor, el centro de la vida 
cristiana estuvo en Efeso, en Grecia, en Corinto, y en Italia 
en Roma. Desde Antioquía y Damasco la religión de Jesús llegó 
hasta Siria, a través, también en este caso, de las colonias judías, 
que allí eran numerosas Los primeros documentos que po¬ 
seemos de la existencia del cristianismo en Siria datan del si¬ 
glo II. Edesa, Arbela, Nisibis y Seleucia-Ctesifonte fueron los 
centros de la iglesia siria Desde Jerusalén, Antioquía, Da¬ 
masco, Adiabena, Edesa y Seleucia-Ctesifonte, el cristianismo 
fue llevado a Persia, al sudoeste de la India, al Asia cential y a 
la China En el año 280, el rey armenio Trdat III con todo 

Solowiew-KobilinskI'Ellis, Monarchta SancU Petn, Dte kirch' 
hche Monarchte des heiUgen Petrus ais freie und umverseüe Theokra- 
Ue ím Ltchte der Wetshetí (Maguncia 1928) p.98ss 

Cf. Act 2,46: 3,lss: 5,12; 5,21ss; 9,20; 11.19; 13,5: 13,14ss: 
14,lss: 16,3; 16,13ss: 17,lss: 17,10ss: 17,17; 18,4ss; 18,19; 19.8ss. 

Cf. Act 13; HarNACK, Ad. VON, Die Mission und Ausbrei^uns^ des 
Chnstentums m den ersten drei Jahrhunderten 2 (Leipzig' Í9I5) 

p.l24ss 141ss. 

i'’ De lo que dan testimonio la leyenda de Abgar, la doctrina del 
apóstol Addai y la crónica de Arbela; cf. Bauer, W., Recht^lauhi^kett 
und Ketzeret tm atiesten Chnstentum (Tubingen 1934) p.6ss; Haase, 
Fel., Altchnsthche Kirchengeschrchte nach onentaUschen Quellen (Leip¬ 
zig 1925) p.84ss. 

Baumstark, Ant., 1 c. i Das chn^thch'aramaische und koptische 
Schnfttum p.40ss; ID., Geschichte der syrtschen Literatur mtt Aus' 
schluss der chnsthch - palasímensischen Texte (Bonn 1922) p.9ss; 
Brockelmann, C , Die synsche und dte chnsthch-arabísche Literatur: 
«Geschichte der christlichen Literaturen des Orients», 1 c , p.l42ss: 
Hapnack, Ad. von, l.c., p 142ss. 

Baumstark, Ant., Geschtchte der synschen Lüeratur, I c , p.lO 
y 217; Heiler, Fr., le, p242; Rosenkranz, Gerhard, Die altesie 
Chnstenheü m China m dem QuellenZeugntssen der Nestonaner'Texte 
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SU pueblo aceptó el Evangelio de Cristo C En aquel mismo si¬ 
glo, misioneros que bien pudieron ser armenios llevaron el cris¬ 
tianismo a los georgianos Sobre cuándo llegó a Egipto el 
cristianismo, nada sabemos A finales del siglo li, la iglesia de 
Alejandría aparece ya en pleno esplendor Desde Egipto la 
religión de Cristo llegó hasta los nublos del vecino Sudán 
Los sinos llevaron el cristianismo a Arabia -’b y desde allí pasó 
el mar Rojo y se difundió en Abisima Es evidente que, a par¬ 
tir del siglo IV, la religión cristiana desempeñó el papel de lazo 
de unión entre los imperios romanos de Oriente y de Occidente 
y las naciones limítrofes: pero no es menos evidente que las 
Iglesias de estas últimas tuvieron una estructura totalmente dife¬ 
rente a las del cristianismo del imperio greco-romano y de las 
ciudades de sus protectorados, una estructura nacional, y que 
esa disparidad de estructuras acabó por producir una escisión 
en el seno de la iglesia del imperio y en la unidad católica. El 
motivo inmediato de esa escisión lo dieron las luchas cristoló- 
gicas. 

der Tang'Dynashet «Schnftenreihe der Ostasien-Mission» 3-4 (Berlín- 
Stcglitz 1938). 

Aufhauser, 1. B., Armemens Misstomerung bts Zur Grundung 
der armemschen Nattonalktrche «Zeitschnft fur Missionswissenschaft» 
(Fnburgo 1918) p.74ss: Inglisian, Vahan, Armemsches Klosterleben 
«Morgenlandisches Chnstentum, Wege zu einer okumenischen Theolo- 
gie», ed. por Kruger y Tyciak (Paderborn 1940) p.261ss. 

Baumstark, Ant., Die chnsthchen Literaturen des Onents, l.c., 
p 100; Goussen, H., Uber dte altesten BeZtehungen der georgischen 
Ktrche Zur romtschen- «Ex-Oriente, religiose und philosophische Proble- 
me des Ostens und Westens» (Maguncia 1927) p.129-132; KekeliDSE, 
K . Dte Bekehrung Georgtens 2um Chnstentum (Leipzig 1928). 

Harnack, Ad. von, 1 c., p.l59ss; Baufr, W., l.c , p 49ss 

Cf. Eusebius, Ktrchengeschíchte 5 p.21'23; 6 p 1; 7 p20; Har¬ 
nack, Ad. von, l.c., p.l63ss. 

Cf. los títulos de los patriarcas egipcios; «padre de Ale|andríi, 
obispo de todos los obispos, supremo pastor de la excelsa ciudad de 
Alojandría, de Egipto, de la Pentapolis, de Libia, Nubla, Etiopía y de 
toda la tierra evangelizada por San Marcos» (patriarca copto); «bien¬ 
aventurado y santísimo papa, patriarca de la excelsa ciudad de Ale- 
¡■■ndría, de todo Egipto, de la Pcntápolis, de Pelusium, de Libia y de 
Etiopía» (patriarca melquita-bizanlmo). Se han encontrado abundantes 
manuscritos nublos cristianos que no han sido descifrados más que 
en parte. 

Andrae, Tor, Der Ursprun" des hDivs und das Chnstentum 
(Upsala 1926); Id., Mohammed, Sem Lehen und setn Glaube (Got- 
tingen 19321; Baumstark, Ant, Dte chrtsiltchen Ltteraturen des 
Onents 2 p.8ss. 

Los grandes apostóles de Abisinia, Aidesio y Frumencio, llamado 
Abba Salama, eran hqos de un mercader sino, el anfioqueno Mcropio. 
Los «nueve santos» de Abisinia eran mon¡Ps sinos que llegaron a Abisi- 
nia atravesando probablemente el sur de Arabia. El origen sino de la 
Iglesia abisima queda confirmado, además de por estas tradiciones, por 
los formularios litúrgicos, igualmente sinos. 
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6. Las causas políticas de la independización 
de la iglesia siria oriental y persa 

Ocurre siempre en la historia del mundo que las ideas im¬ 
pulsoras, las ideologías y las creencias religiosas cristalizan en 
principios políticos. La oposición política viva en la iglesia siria 
oriental y persa fue el primer motivo de la independización del 
obispo de Seleucia En el año 524 se le dio el título de obispo 
universal, kathohkos, un título que era propio de los patriarcas, 
y luego se recurrió a una leyenda artificiosa y creada a postenon 
para dar fundamento teológico a este título tan cargado de 
sentido La oposición política acabó, finalmente, por favorecer 
el cisma teológico, cuya causa ha de buscarse en la orientación 
realista del pensamiento de los sinos antioquenos. 

La causa del cisma que separó a la iglesia siria oriental y per¬ 
sa de la Iglesia del imperio greco-romano occidental fueron las 
oposiciones nacionales existentes y, sobre todo, la desconfianza 
política de los sasánidas persas Para éstos, los cristianos orto¬ 
doxos parecían apoyarse, tanto ideológica como políticamente, 
en el imperio greco-romano, el enemigo hereditario del imperio 
persa. Y por esta razón los doctores de la escuela de Edesa, que 
por sus tendencias nestorianas habían sido expulsados de Bi- 
zancio, fueron recibidos como emigrantes dignos de confianza y 
políticamente seguros y como «nuevos doctores de la escuela 
persa». Entre ellos estaban el famoso Barsaumas (t 496), favo¬ 
rito del sasánida Feroz (457-484), y Narsai el leproso (t 507), 
un autor de himnos En el año 486, la iglesia nestoriana siria 
oriental se convirtió en la iglesia del reino persa que, redu¬ 
cida en principio a la Mesopotamia oriental y a Persia, luego se 
extendió por Arabia, sudoeste de la India, Turquestán, China 
y Mongolia En Sigan-fu se conserva un monumento con una 
inscripción bilingüe en chino y en siríaco que da testimonio del 
éxito alcanzado por las misiones nestorianas en China y en Asia. 
Data del año 779 “ ’. Cuando en el siglo XIII llegaron a China 

ChaboT, ]. B., Synodtcon onentale ou Recueil des synodes nesto- 
nens pubhé, tradmt et annoté (París 1902) p.266'292ss; Labourt, I , 
Le chnstiamsme dans Vempire perse sous la dynasUe sassamde (París® 
1904) p.21ss. 

Chabot, 1. B, Synodicon, I c., p.419s; lUGiE, Mart., Theologta 
Dogmática Chnstianorum Onentalium ab Ecclesia CathoUca dtsstden- 
tium. V. De Theologta Dogmática Nestonanorum et Monophysitarum 
(París 1935) p 53ss: Heiler, Fr., l.c.. p.421. 

■’i Cf. Ausgewahlte Akten persischer Martyrer, aus dem Synschen 
ubersetZt und emgeleitet von BrauN, Oskar : «Bibliothek der Kirchen- 
vater», 22 (Kempten y Munich 1915); Labourt, J., l.c., p.IOOss. 

BaUMSTARK, Ant., Geschichte der synschen Literatur, l.c., p.l07ss. 

Durante el catohcado de Aqaq, en el sínodo siro-persa de Seleu- 
cia-Ctesifonte; cf. 1- B. Chabot, Synodicon, le., p.53-61 299-307; 
Oskar Braun, Das Buch der Synhados (Stuttgart-Viena 1900) p.64-73. 

Heiler, Fr., l.c., p 421. 

Baumstark, Ant., Geschichte der synschen Literatur, l.c., p.216ss: 
Heiler, Fr., 1 c , p 421s (ambos libros con abundante bibliografía). 
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los misioneros franciscanos encontraron allí un floreciente cris¬ 
tianismo nestonano. 


7. La rivalidad entre Alejandría y Antioquía. 

El comienzo de las disputas cristológicas 

La dogmática de la iglesia nestoriana, que desde un princi¬ 
pio desarrolló una gran actividad misional con centro en Antio- 
quía, Edesa, Arbela y Seleucia, se mantiene dentro de los lími¬ 
tes del símbolo de la fe niceno-constantmopolitano y rechaza 
toda la evolución dogmática posterior. Al comenzar el siglo iv 
había en el Oriente cristiano dos escuelas teológicas de fama 
extraordinaria. Una radicaba en Egipto, en Alejandría, y la otra 
en Siria, en Antioquía. Alejandría representaba en Oriente la 
tendencia idealista y mística, enseñaba una filosofía teológica e 
interpretaba alegóricamente las escrituras reveladas. En la expo¬ 
sición de la doctrina de Cristo, los alejandrinos partían del logos 
divino, íntimamente unido a la naturaleza humana en una unión 
que para ellos era metafísico-ontológica. En consecuencia, de¬ 
fendían que María era realmente theotokos, madre de Dios. Den¬ 
tro de su pensamiento, el primer plano correspondía a Dios y a 
lo eterno, y no al hombre ni a lo temporal. Para ellos, en Cristo 
se daba la más perfecta unidad entre la naturaleza divina y la 
naturaleza humana. Los antioquenos, en cambio, enseñaban una 
teología filosófica, y su postura era, en lo fundamental, realista 
y empírica. Partían de lo histórico y de lo experimentable; en 
la cristología partían del hombre histórico, Jesús. Para ellos era 
un problema el concebir la forma en que podían haberse unido 
en Cristo la naturaleza humana autónoma con la del Hijo de 
Dios. Y lo resolvían afirmando que la unión no podía haber 
sido metafísico-ontológica, sino moral-psicológica, por lo que se 
guardaban de dar a María el título de theotokos o madre de 
Dios. Los fundamentos de esta doctrina los habían puesto antes 
de Nicea Pablo de Samosata, patriarca de Antioquía (260), y el 
sacerdote antioqueno Luciano (t 312), que había sido maestro de 
Arrio (t 336). Después del concilio de Nicea (325), Diodoro de 
Tarso (t 393) sostuvo que el logos divino habitaba en Jesús, 
hombre perfecto. Su discípulo Teodoro de Mopsuestia (t 428) 
afirmaba que la unión del logos divino con el hombre Jesús no 
era más que moral, y que, en consecuencia, María no podía ser 
llamada theotokos en sentido estricto. San Juan Crisóstomo, que 
procedía de estos círculos antioquenos y soslayó en sus escritos el 
uso de las palabras «madre de Dios», aunque participaba de la 
tendencia realista del pensamiento antioqueno, no dejó de ver y 
defender la verdad tanto en el concilio de Efeso (431) como en 
el de Calcedonia (451). 

La teología antioquena era semitismo; satisfacía al pensa¬ 
miento racional y podía apoyarse en el fundamento histórico 
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que le ofrecían los evangelios, y, sobre todo, los sinópticos. Pero 
no conservaba la idea central de la salvación de que el hombre 
ha sido salvado por Dios. Sus valores religiosos y místicos eran 
escasos. La teología alejandrina, por el contrario, era helenismo, 
universalismo. Concordaba con los evangelios, sobre todo con el 
de San Juan; satisfacía el anhelo humano de salvación y esti¬ 
mulaba el pensamiento religioso y místico. De su idea de la 
naturaleza humana divinizada emanaba una gran fuerza. Pero, 
en cambio, los aspectos humanos quedaban demasiado en se¬ 
gundo plano. 


8. La condena de Nestorio por el partido 
de los alejandrinos 

La oposición filosófica y teológica existente entre Egipto y 
Siria, entre Alejandría y Antioquía, en unión con otros factores 
externos, políticos y eclesiásticos, desembocó en las largas con¬ 
troversias cristológicas, que debilitaron al imperio greco-romano, 
deshicieron la unidad eclesiástica y favorecieron la separación 
de las Iglesias nestonanas y monofisitas de la iglesia católica del 
imperio greco-romano 

Bizancio, la ciudad del Bósforo, no fue en un principio nada 
más que un obispado sufragáneo de Heraclea (Tracia). En el 
año 326, Constantino la escogió como residencia. Y en el canon 
tercero del concilio ecuménico de Constantinopla (381), Bizan- 
cio, la ciudad del emperador romano, pasó a ocupar un lugar de 
honor del mismo rango que el de Roma y por encima de todas 
las antiguas ciudades orientales en que radicaban los patriar¬ 
cados. Hasta aquel momento, el rango inmediatamente posterior 
a Roma había correspondido a Alejandría. Alejandría y Roma 
protestaron contra aquella usurpación de Constantinopla. En 
esta disputa entre Alejandría y Bizancio, Antioquía se mantuvo 
neutral. Realistas en filosofía, los antioq líenos dieron pruebas de 
serlo también en política. Aunque sus lazos de unión con el im¬ 
perio romano no eran mejores que los de Alejandría, se pusieron 
de parte de la ciudad del emperador y se esforzaron por conse¬ 
guir influencia en la provisión de la sede patriarcal de aquella 
ciudad. San Juan Cnsóstomo, que fue nombrado patriarca de 
Bizancio, era antioqueno ■*". 

Assemanus. J. S., De Syns Naionamis (Roma 1728); lo,. De 
Syns Monophystti!, dissertatw (Roma 1730); Fink, Conrad. Die ee- 
trennten Ktrchen des Morgenlandes: «Morgenlandisches Chnstentum, 
Wege zu einer okumenischen Theologie», l.c., p.23-4S; Tisserant- 
Amann, L’Éíihse Nesíonenne: «Dictionnaire de théologie cathohque» 
(París 1914) il-l col.157-223 (con abundante biblioerafíi); ¡UGIE, Mart., 
l.c., p.l2ss.76ss.351ss.400ss. 

■*" Todas hs Iglesias orientales vener-in a San ju-’n Cnsóstomo como 
el más importante de los Padres de la Iglesia; Baur. J. Chr., fohann 
Chrysostomus 2 vols. (IVIunich 1929-30). 
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Roma y Greña eran las fuerzas dominantes del momento. 
Egipto y Siria eran protectorados romanos. Y así la lucha por la 
independencia del yugo romano amenazaba con traer consigo 
la escisión de la iglesia católica del imperio. 

El nombramiento del sacerdote antioqueno Juan Cnsóstomo 
para patriarca de la imperial ciudad del Bósforo suscitó la enér- 
gica protesta del patriarca de Alejandría, Teófilo, que vio en 
aquel nombramiento una conjura de Antioquía y Bizancio con^ 
tra Alejandría. Pero, pese a su protesta, Teófilo hubo de incli¬ 
narse ante la voluntad del emperador Arcadlo, y se vio obligado 
incluso a consagrar patriarca a Juan Cnsóstomo. Aunque Teófilo 
se sometió, las querellas entre Alejandría y Bizancio persistieron. 
Teófilo ganó para su causa a la emperatriz Eudoxia. Juan Cri- 
sóstomo era demasiado santo y al mismo tiempo demasiado pru¬ 
dente para enconar más aquellas disputas. Y, en consecuencia, 
no intervino en ellas ni siquiera cuando Teófilo opuso la ten¬ 
dencia alejandrina a la antioquena. Cirilo de Alejandría, sobrino 
de Teófilo, ayudó a éste en su lucha. Juan Cnsóstomo acabó 
siendo víctima de estas disputas y murió desterrado en Komana, 
a orillas del mar Negro (407) En el año 428, Nestorio de 
Artioquía fue nombrado patriarca de Bizancio. Nestorio carecía 
de la prudencia y moderación de Juan Cnsóstomo y, sobre todo, 
de su santa resignación. La enemistad de los alejandrinos per¬ 
sistía, y Nestorio aprovechó la oposición espiritual existente entre 
Alejandría y Antioquía para agravai aún más la disputa, soste¬ 
niendo que la naturaleza humana de Cristo era plenamente in¬ 
dependiente de su naturaleza divina. Los alejandrinos le respon¬ 
dieron que de esa forma dividía en dos al Hijo de Dios y 
deshacía la unidad de Cristo. En este período de las luchas, Ale¬ 
jandría demostró tener mayor prudencia y mayor paciencia. En 
el año 412, Cirilo sucedió a su tío Teófilo en el patriarcado de 
Alejandría. Además de la sede patriarcal, Cirilo heredó de su tío 
su aversión contra Antioquía, que tenía sus raíces en las dispu¬ 
tas teológicas, y su aversión contra Bizancio, cuyas raíces eran 
políticas. Pero de todos los motives de la actuación de Cirilo, 
el fundamental fue el convencimiento de que la doctrina de 
Nestorio representaba una amenaza contra la ortodoxia de la 
Iglesia. Por exceso de celo, Cirilo dio demasiada importancia a 
algunos puntos que podrían haber sido susceptibles de una in¬ 
terpretación diferente. Pero no cabe duda de que, siempre que 
hablaba de la naturaleza una del Dios becho hombre, Cirilo 
entendía dar a sus palabras el mismo sentido que les diera su 
gran predecesor Atanasio (t 373). Después de la condena de 
Nestorio, sus partidarios encontraron precisamente en estas pala¬ 
bras un nuevo apoyo para persistir en sus falsas opiniones y sus 

Tcodosio II, el hiio de la emperalnz Eiidoxia, repaió el mal que 
su madre había causado, y en el año 438 ordeno que los restos de 
San Juan Cnsóstomo fueran solemnemente trasladados a Constantinopla. 
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enemigos extremos habían de tomarlas como punto de partida 
de nuevas herejías. Hemos de decir que las palabras en cuestión 
no eran de Atanasio, sino de los apolmaristas ’'*. En el año 429, 
Cirilo de Alejandría escribió su famosa epístola pascual a los 
obispos, a los monjes, al papa Celestino, a la casa imperial y a 
Nestorio. En el año 430 se reunió un sínodo egipcio contra 
Nestorio. Cirilo tenía muchos amigos, pero también muchos 
enemigos. Antioquía se opuso enérgicamente a Alejandría. Teo- 
dosio Í1 convocó en noviembre del 430 un concilio ecuménico 
en Efeso, que comenzó en Pentecostés del 431, presidido por 
Cirilo. El patriarca de Antioquía, Juan, y sus ciento cuarenta y 
tres obispos llegaron demasiado tarde, sin duda intencionada¬ 
mente. El concilio condenó a Nestorio y su doctrina. A continua¬ 
ción, Juan de Antioquía convocó un sínodo que depuso a Cirilo. 
Los legados del papa Celestino se pusieron de parte de este 
último. El sínodo de los antioquenos fue declarado inválido, y, 
en cambio, los acuerdos del concilio de Efeso fueron ratificados 
y declarados canónicos; Juan de Antioquía y todos sus seguido¬ 
res fueron excomulgados. Pero como quiera que los participantes 
en el concilio y los organizadores del sínodo antioqueno se es¬ 
forzaran por Igual por ganarse el favor del emperador, la con¬ 
troversia teológica se convirtió en asunto de Estado y de política 
eclesiástica. El emperador Teodosio intentó reconciliar a los dos 
partidos en pugna, y para ello comenzó por destituir al caudillo 
de los alejandrinos, Cirilo, y al de los antioquenos, Juan. Luego 
hizo encarcelar a Cirilo y a Nestorio. En las discusiones enta¬ 
bladas acabó por triunfar el partido alejandrino, y así las con¬ 
clusiones del concilio de Efeso, que ya habían sido ratificadas 
por el papa, alcanzaron plena validez para toda la iglesia del 
imperio. Cirilo fue libertado y regresó triunfador a su sede epis¬ 
copal. Nestorio, destituido, tuvo que retirarse a un convento 
antioqueno. Pero esto no puso fin a la discordia entre Antioquía 
y Alejandría. La cuestión de la unión de las dos naturalezas en 
Cristo no estaba todavía totalmente aclarada; pero con la con¬ 
dena de la tendencia antioquena extremista, el concilio de 
Efeso (431) había dado el primer paso para su solución "‘L 


9. La adopción del nestorianisnio por la iglesia siria 
oriental y persa como muestra de su oposición 
a la iglesia del imperio romano 

Los antioquenos comenzaron entonces a celebrar sínodos 
contra los alejandrinos y contra el concibo de Efeso en un in¬ 
tento de salvar lo real y expenmentable, la naturaleza humana 

Cf. Ehrhard, Ale., Dte alichmthchen Ktrchen tm Westen und 
tm Osten. 1. Dte grtechtsche und dte latetntsche Ktrche (Bonn 1937) 
p.65; Draseke, j., Apolltnans von Laodtcea (Leipzig 1892) p.290 348. 

DeNZINGER'Umberg, Enchtndton Symbolorum (Fnburgoi* 1932) 
n.113'124 214-226 710; cf. Iugie, Mart., l.c., p.l51ss. 
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de Cristo. En este segundo estadio de la lucha lo importante 
no era ya la persona de Nestorio, sino las fórmulas usadas por 
Nestorio y por Cirilo. El mismo Juan de Antioquía acabó por 
abandonar a Nestorio, y en cuanto a las fórmulas, se llegó a una 
solución de compromiso. Cirilo renunció a las fórmulas estríe^ 
tamente alejandrinas e intentó adoptar el modo de expresión de 
los antioquenos moderados, dejándonos con ello una prueba de 
su santidad. En la Navidad del año 432, Alejandría celebró so¬ 
lemnemente la reconciliación, Pero no todos los antioquenos 
estuvieron de acuerdo con esta reconciliación. Hubo muchos 
que en las eulogia (obsequios) de Cirilo a la casa imperial de 
Bizancio, eulogia. que no tenían otra intención que la de colabo¬ 
rar a la obra de la paz, vieron una voluntad de soborno a favor 
de los alejandrinos. De hecho, la familia imperial apoyaba la 
unidad propugnada por Cirilo, Así quedó quebrantado el poder 
del nestonanismo en el imperio romano, pero no en la iglesia 
de la Siria oriental y Persia, en la que sobrevivió. Esta iglesia 
había acogido a los nestorianos y a los extremistas de la escuela 
antioquena por razones fundamentalmente políticas, a saber, 
porque representaban la oposición a la iglesia del imperio ro¬ 
mano. Ahora bien, el dar a los cristianos de estos países un 
nombre derivado del de un hereje, que quizá ni siquiera fue un 
hereje en sentido estricto, no resulta del todo justo. Los obispos 
y fieles sinos orientales siguen insistiendo hoy en que su fe es 
idéntica a la de todos los demás orientales ortodoxos En el 
año 497, la iglesia siria oriental y persa, cuyo kathohkos era 
Babhaj (t 502 ó 503), aceptó oficial y definitivamente la doc- 

El hallazgo de un manuscrito sino, Tegurta Herakltdts, que con" 
tiene la defensa de Nestono, y la publicación de las actas del concilio 
de Efeso plantean la cuestión de si Nestono fue realmente nestonano; 
c£. Bedjan, Pm Le Uvre d’HéracUde de Damas (París 1910); DriveR" 
Hodgson, The Bazar of Herachdesf new TranslaUon from the Synac 
(Oxford 1925); Nau, F.» Nestonus, Le Uvre d’Héracitde de Damas 
(París 1910); Abramowski, R., Zur «.Tragedia» des Nestonus: «Zeit- 
schnft fur Kirchengeschichte» (1928) p.305^325; Bethune-Baker, Nes" 
iortus and hts teachtn^, A fresh Examtnatton of the evtdence (Cam^ 
bridge 1918); BuonaiuTí, E., La «Tmgedia» di Nestono, Ricerche 
relifciosi (1931) p.l99; Fendt, L., Dte ChrisLolo^te des Nestonus 
(Kempten 1910); Harnack, Ad. YON, Lehrbuch der Dogmen^eschichte 
3 (Tubmgen 1909) 2 p.355-'358; Iugie, Mart., Nestonus et la con^ 
troverse Nestonenne (París 1912); [UNGLAS, f., Dte Irrlehre des Nes' 
tonus (Trevens 1912); ÍD., Zum Streite uber dte Irrlehre des Nes- 
ionus: «Theologische Revue» (1913) p.225"229; Lolm, L., Doctrina 
Nestoni de mysteno Incarnatioms (Leopoli 1933); Loops, F., NestO" 
ñus and his place in the history of Chnsitan doctrine (Cambridge 
1914); Muller, F. S., Fuitne Nestonus revera nestorianus^: «Grego- 
rianum» (1921) p.266-284.352'386; Pesch, Chr., Nestonus ais Irrleh- 
rer, ,^ur Erlauterunfí etner wichtigen theolo^ischen PnnZtpi^fT^a.^^ 
(Paderborn 1921); Rucker, J., Das Do^ma von der Personlichkeit 
Chnsti und das Problem von der Haresie des Nestonus: «Studien zum 
Concilium Ephesinum» 4 (Oxenbronn 1934); Seeberg, R., Lehrbuch 
der Do^mengeschichte 6 (Leipzig 1923) p.219ss; Chabot, }. B., SynO' 
dicon, I.C., p.498; Badger, G. P., The Nesionans and their Rituals 
2 vols (Londres 1852) p.50ss. 
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trina de Nestono. Al hacerlo se separó de Antioquía, la iglesia a 
la que la historia la había unido y en la que residía su orgullo 
Cuando en el siglo vil los áiabes conquistaron la Mesopota^ 
mía oriental y Persia, los nestonanos les prestaron una gran ayu¬ 
da. Luego los musulmanes favorecieron muy especialmente a los 
cristianos nestonanos. Los nestonanos doctos, algunos de gran 
sabiduría teorética y práctica, ocuparon altos cargos en la corte 
islámica La vida espiritual nestoriana conservó la orientación 
que había caracterizado a los antioquenos extremistas. Gracias a 
ella, las ciencias positivas alcanzaron un esplendor superior a 
todo lo que en mucho tiempo conocieron en el resto de Oriente 
y en Occidente. Los filósofos sinos orientales siguieron la pauta 
aristotélica. La orientación positivista y racionalista estimulaba 
el estudio en todos los dominios del ser. Los árabes estimularon 
el ansia de saber de los sinos. Externamente, el elemento árabe 
se impuso. La literatura siria perdió importancia y nació una 
nueva, cristiano-arábiga, que los árabes siguieron cultivando y 
llevaron a España, donde alcanzó un nuevo apogeo y sirvió de 
elemento fecundador de toda la Edad Media occidental ■*'*. 


10. La alianza de ios nestorianos con los musulmanes 

La alianza de los nestonanos con los musulmanes se expresa 
también en la decisión del kathohkos nestonano Timoteo I 
(t 823) de trasladar a Bagdad, ciudad en que el califa al-Mansur 
había fijado su residencia (760), el patriarcado, que antes radi¬ 
caba en Seleucia-Ctesifonte. Los patriarcas nestonanos perma¬ 
necieron en Bagdad hasta el año 1258. Luego cambiaron vanas 
veces de residencia, hasta que en el año l504 la fijaron en el 
convento Rabban Hormuzd, cerca de Mossul"‘’. 


11. Expansión y decadencia de la iglesia siria oriental. 

Los católicos caldeos 

A los vanos siglos de esplendor de la iglesia nestoriana si¬ 
guió al fin una brusca decadencia, ocasionada en primer término 
por las incursiones de los mongoles y por las persecuciones de 
los turcos y curdos **’. La amplitud de criterio de la iglesia nes- 
toriana queda evidenciada, además de por su intensa actividad 

ChaboT, J. B., Synodtcon , l.c., p.62. 

Cf. Baumstark, Ant., Geschichie der synschen hiieratur, l.c., 
p.227ss 285s; Casper, J , l.c., p.334. 

De WulF'Eisler, Geichtchte dtr mtUeloUerhchen Phtlosophie 
(Tubmgen 1913) p.l97ss. 

‘i’ Casper, ]., l.c., p.331ss. 

"> Heiler, Fr,, l.c , p.422sb. 
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misional, por las amistosas relaciones que mantuvo con la igle¬ 
sia romana y con todo Occidente. En el año 1287, o sea, todavía 
en la época de apogeo de la iglesia nestoriana, el arcediano Rab- 
ban Sauma, un emisario del kathohkos mongol Yahb-Aliaba 
(t 1317) y del monarca también mongol Argun, visitó Roma y 
las cortes de Occidente, en las que fue amistosamente acogido 
En Roma se le permitió que celebrara según el rito sino orien¬ 
tal, A la inversa, los misioneros romanos fueron también bien 
acogidos en todos los territorios de la iglesia nestoriana. 

Las relaciones de la iglesia nestoriana con Roma eran tan 
amistosas, que el deseo de unificación acabó por abrirse camino. 
Pero la unión fue poco duradera y dio lugar a escisiones in¬ 
ternas en el seno de la iglesia nestoriana. En el año 1551 murió 
el patriarca nestoriano Semon VII Bar Mama. Desde 1450 los 
candidatos a la sede patriarcal venían siendo elegidos en el seno 
de una familia determinada. Hoy todavía sigue siendo costumbre 
elegir a un sobrino del patriarca fallecido con lo que muchas 
veces ocurre que, a falta de un candidato más apropiado, bay 
que elegir a un mucbacbo muy joven. Cuando murió Semon Vil 
Bar Mama (1551), su familia llevaba más de cien años en po¬ 
sesión del patriarcado. Como eran muchos los monjes, obispos, 
clérigos y laicos que querían romper con el principio familiar, 
fue elegido patriarca el archimandrita Juan Sulaqa, del convento 
Rabban Hormuzd, situado al sudeste del lago Van, Para ser 
consagrado patriarca, Juan marchó a Roma, hizo profesión de 
fe católica y el 9 de abril de 1551 recibió la consagración epis¬ 
copal. En 1692, un sucesor de Juan Sulaqa llamado Semon XIII 
rompió la unión con Roma y volvió otra vez al nestonanismo. 
Unos veinte años antes, el arzobispo nestoriano José de Amida 
(Diarbekir) se había adherido a la iglesia católica. A la vista de 
la inconstancia de los patriarcas del convento Rabban Hormuzd, 
en 1681 el papa Inocencio XI se decidió a crear un patriarcado 
propio para la iglesia católica caldea. 

La iglesia siria oriental quedó entonces dividida en tres pa¬ 
triarcados. Uno era el de la antigua iglesia nestoriana; sus pa¬ 
triarcas pertenecían a la familia Bar Mama y sus fieles eran en 
su gran mayoría sinos, habitantes de las montañas. Se le dio el 

Al Esto ocurrió durante el gobierno del kathohkos Yahb-Allaha III 
(1244-1317), que fue quien envió a Sauma a las cortes occidentales: 
cf. Baumstark, Ant., Geschichte der synschen Literatur, l.c., p.321ss: 
BedjaN, P., ¡rhstoire de Mar^fabalaha, de trots nutres patnarches, d’un 
prétre et de deux laiques nesíonens (París 1895); Budge, E. A. Wal- 
Lis, The Monks of Kublat, Emperor of Cuma (Londres Í928) p.l70ss; 
GiaMIL, i., Genuinae relationes ínter Sanctam Sedem et Chaldaeorum 
Ecclesiam (Roma 1902). 

v» El 30 de ¡uho de 1445, ti papi tiugenio IV (1431-1447) dirigió a 
los sinos orientales la bula B^nedicius su Deus. 

AI* AsseMani, L., De Cathohcis seu Paínarchts Chaldaeorum et 
Nestonanonim commentanus histonco ' chronologicus (Roma 1775): 
MacLean Browne, The Cathobes of the East and his people (Lon¬ 
dres 1892): Couss\, Ac , l.c., p.l90: Heuer, Fr., l.c., p.425. 
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nombre de «la iglesia de la montaña». El segundo se llamó <da 
Iglesia de la llanura», porque sus fieles vivían en la llanura me- 
sopotamia. Sus patriarcas, opuestos a los de la línea de Semon, 
llevaban el nombre de Elija. El tercero fue el patriarcado de los 
católicos caldeos. En el año 1771, Elija XII subordinó a Roma 
su patriarcado de la «iglesia de la llanura». A su muerte se 
produjo una nueva escisión, y su sucesor legal se puso al frente 
del partido nestoriano, aunque los «sinos de la llanura» se man¬ 
tuvieron fieles a la unidad romana. El patriarcado de la «iglesia 
de la montaña» siguió siendo nestoriano. Las matanzas de los 
curdos y de los turcos hicieron disminuir grandemente el nú¬ 
mero de nestorianos. Hoy la iglesia nestoriana siria oriental no 
cuenta ya más que con unos 80.000 fieles. La iglesia caldea del 
antiguo patriarcado católico del Diarbekir y de la metrópoli de 
Mossul pertenece desde 1830 al patriarcado de católicos cal¬ 
deos de Babilonia. El patriarcado católico reside en Mossul y 
en Bagdad. Bajo su jurisdicción hay unos 70.000 católicos cal¬ 
deos, que habitan, sobre todo, en las zonas septentrionales del 
Iraq, en Bagdad y en Persia, junto al lago Urmia 


12. Las exageraciones alejandrinas. 

Su condenación (451) 

En el año 433, Juan, el patriarca de Antioquía, había modi¬ 
ficado tanto su postura en la controversia surgida en torno al 
concilio de Efeso, que Cirilo de Alejandría pudo anunciar en 
un sermón pronunciado el 23 de abril del 433 la restauración 
de la tan deseada paz de los cristianos. Pero esta paz no se 
había hecho más que entre los dos patriarcas y no en Antioquía 
ni en el Asia Menor, y así fue forzoso que el imperio romano 
pusiera en juego su poder político. El nestorianismo quedó to¬ 
talmente deshecho en el imperio romano y no sobrevivió más 
que en la iglesia siria oriental y persa. En cuanto en el 438 los 
alejandrinos extremistas se dieron cuenta de la mayor libertad 
de movimientos que aquello les dejaba, se apresuraron con el 
mayor entusiasmo a tildar de enemigos del concilio de Efeso a 
todos aquellos que no compartían su forma de pensar. No con¬ 
tentos con rechazar la afirmación nestoriana de que en Cristo 
había dos personas, negaron también que hubiera dos natura¬ 
lezas. Para ellos, la unión de la naturaleza divina y la naturaleza 
humana en Cristo era tan íntima como la de la gota de agua —lo 
humano— que se pierde en el océano —lo divino—. Las fuer¬ 
zas religiosas que así atribuían al hombre eran extremadas, pues 
SI la naturaleza humana de Cristo estaba tan íntimamente unida 
a la divina, ello significaba que el hombre participaba de la di¬ 
vinización. Se abrían así nuevos y grandiosos horizontes mís¬ 
ticos. Y había nacido una nueva herejía, el monofisismo, la he- 

CoussA, Ac., I.C., p.l90s; Heiler, Fr., l.c., p.423s. 
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rejía más popular de todos los tiempos. Bn cierto sentido se 
extendió por todo el Oriente cristiano y, en parte, también por 
Occidente. Sobre todo los monjes, a los que su profesión llevaba 
a buscar la theiosis, recibieron con agrado estas creencias mono- 
fisitas. El nestorianismo, religión racional y positivista, no había 
conseguido nunca conmover ni entusiasmar a las masas. En cam- 
bio, el monofisismo aseguraba un lugar de gran importancia a 
la vivencia de lo divino y era una religión afectiva, y así con- 
siguió convertirse en la religión del pueblo, de tal forma que 
incluso la iglesia nestoriana se vio obligada a aceptar en la 
práctica muchos elementos monofisitas ' El monofisismo nació 
entre los partidarios de Cirilo de Alejandría, pero éste no inter¬ 
vino para nada en su formación. Cierto que Cirilo combatió a 
algunos obispos que hablaban de las dos naturalezas en Cristo: 
pero lo que le movió a ello no fue sino el temor que sentía de 
que se propagara la doctrina nestoriana de las dos personas. 
Cirilo no fue monofisita ni favoreció nunca a la herejía. La ele¬ 
vación espiritual del santo patriarca de Alejandría era demasiado 
grande como para que le fuera posible propagar ni aprobar una 
herejía tan primitiva como ésta. El representante más conocido 
del monofisismo fue un bizantino, el archimandrita Eutiques de 
Constantmopla, quien, defensor fanático del concilio de Efeso, 
sostenía que en Cristo había dos naturalezas, pero que, después 
de la unión de las dos, la humana desaparecía y sólo se conser¬ 
vaba la divina. Su convicción le llevó a acusar de nestoriano 
al obispo de Dorilaeum. Eusebio, que en realidad eia antines- 
toriano. Ensebio, por su parte, acusó a Eutiques de hereje ante 
el patriarca de Constantmopla, Flaviano. Estudiada la acusación, 
Eutiques fue declarado hereje, excomulgado y desposeído de su 
cargo. Pero Eutiques no se sometió, y en el año 449 el empera¬ 
dor Teodosio II convocó un sínodo en Efeso. La presidencia 
del sínodo correspondió al patriarca de Alejandría, Dióscoro, 
que era uno de los amigos de Eutiques, y actuó en forma vio¬ 
lenta y dictatorial. Dióscoro no consintió que se discutiera la 
cuestión de la doctrina monofisita, afirmando que respondía con 
toda exactitud a la de los concilios de Nicea (325) y Efeso (431). 
Eutiques fue repuesto. Eusebio de Dorilaeum, que había sos¬ 
tenido la existencia de las dos naturalezas, y Flaviano, el pa¬ 
triarca de Constantmopla, que había querido apoyar a Eusebio, 
fueron destituidos. Todos los obispos presentes se vieron obli¬ 
gados a firmar las conclusiones que Dióscoro había impuesto 
tan dictatorialmente. Los que no quisieron confirmar las con¬ 
clusiones de este idatrocimo de Efeso» fueron maltratados. El 
emperador Teodosio II ratificó las disposiciones del sínodo. Pero 
pronto murió (2 de julio del 451), y su sucesor, el emperador 
Marciano, entronizado el 24 de agosto de ese mismo año, aban¬ 
donó a Dióscoro y convocó el cuarto concilio ecuménico. En 
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principio habría debido celebrarse en Nicea, pero urgentes asun¬ 
tos de Estado del emperador no lo permitieron, y así se celebró 
en Calcedonia, al este del Bosforo. Asistieron más de cuatro¬ 
cientos obispos, así como los legados del papa y del empe¬ 
rador. El concibo se desarrolló dentro del mayor orden. Se re¬ 
visaron de nuevo las actas del «latrocinio de Efeso». Flaviano y 
Ensebio fueron repuestos, y Eutiques y Dióscoro depuestos. El 
25 de octubre del 451 se proclamaron solemnemente las con¬ 
clusiones : el concibo reconocía «un Cristo único. Hijo unigé¬ 
nito de Dios, en dos naturalezas, sin confusión ni alteración, 
división o separación. La unión no elimina la diferencia entre 
las dos naturalezas. Conservando su peculiaridad, ambas con¬ 
fluyen en una misma persona, de forma que Jesucristo nuestro 
Señor no está separado ni dividido en dos personas, sino que 
es el logos, el uno y único Hijo unigénito de Dios» 


13. Las iglesias moaofisitas. Causas dogmáticas y cau¬ 
sas políticas de su separación de la iglesia del imperio 
romano. Los sirios católicos 

El concibo de Calcedonia (451) tiene especial importancia 
por haber conseguido crear una síntesis del pensamiento antio- 
queno y del pensamiento alejandrino y haber devuelto a la fe 
ortodoxa a los extraviados de orientación nestoriana y a los de 
tendencia monofisita. En Calcedonia se usaron con unívoca pre¬ 
cisión conceptos tales como los de naturaleza, hipóstasis y per¬ 
sona, que en el primer concibo de Nicea (325) no se habían uti¬ 
lizado con la misma exactitud, lo que había facilitado las afirma¬ 
ciones heréticas de los nestorianos y de los monofisitas. De aquí 
la especial importancia que para la dogmática y la teología cris¬ 
tianas tiene eí concibo de Calcedonia. En él se resolvieron ade¬ 
más buen número de cuestiones de derecho y política eclesiástica, 
así como problemas de gobierno y administración. Precisamente 
por esto, el concibo de Calcedonia había de suscitar entre los 
no griegos de Oriente una oposición mucho mayor que el con¬ 
cilio ecuménico de Efeso del año 431. Por el momento pareció 
que iba a ser aceptado. Pero, como era un concibo de la iglesia 
romana, la mayor parte de la cristiandad no griega acabó por 
no aceptar sus disposiciones, separándose así no sólo de la igle¬ 
sia romana, sino también de la unidad católica. 

Para justificar su adhesión al monofisismo, los sinos, los 
egipcios y otros cristianos de Oriente apelaron a algunas afir¬ 
maciones de Atanasio y de Cirilo de Alejandría, todas arbitra¬ 
riamente escogidas, así como a las doctrinas de Severo de An- 
tioquía y de jacobo de Serugh y otros. Pcio la cuestión que se 
debatía en la disputa que acababa de estallar era en i calidad 

■- DenzingeR'Umberg, 1 c , p.l48. 
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una de política eclesiástica. El canon 20 del concilio de Calce- 
doma había elevado a Bizancio al rango de primer patriarcado 
oriental. Con ello las antiguas iglesias orientales perdían su pri¬ 
mitiva preeminencia patriarcal. Bizancio, la ciudad de los em¬ 
peradores romanos, se convertía en el centro de todas las igle¬ 
sias orientales. El canon 28 del concilio de Calcedonia otorgaba 
al patriarca de Constantinopla, como titular del sumo poder 
eclesiástico en la segunda Roma, los mismos derechos que al 
papa romano. Desde luego, éste se negó con firmeza a recono¬ 
cer la validez del canon en cuestión, que por esa razón no ha 
sido incluido en el derecho eclesiástico occidental ni en el orien¬ 
tal. Pero las tensiones surgidas por obra de este canon llevaron 
al cisma y a las escisiones en el seno de toda la iglesia oriental. 
Gran parte de los obispos de los patriarcados antioqueno y ale¬ 
jandrino rechazaron todas las conclusiones del concibo de Cal¬ 
cedonia. El henótico (481) del emperador Zenón, un edicto va¬ 
cuo y borroso que eludía todos los puntos en disputa, favoreció 
al monofisismo y dio a los obispos de tendencia monofisita tanto 
la posibilidad de permanecer por el momento en el seno de la 
iglesia como el tiempo necesario para ir organizando sus igle¬ 
sias separadas. Muchos de los enemigos del concibo de Calce¬ 
donia residían en Antioquía. El más importante de todos ellos 
era el patriarca Severo, a quien quizá podemos considerar como 
autor de las obras de Dionisio Areopagita ® *, Severo gobernó la 
Iglesia siria occidental desde el año 512 al 518, y, aunque en su 
gobierno se manifestaron sus tendencias monofisitas, no dejó de 
actuar como católico ni atentó en nada contra la unidad de la 
iglesia del imperio. Cuando en el año 518 comenzó la persecu¬ 
ción contra los monofisitas en todo el imperio romano. Severo 
huyó a Egipto, donde murió en el 538, no sin antes haber 
tenido que defenderse contra el extremismo monofisita de Julián 
de Habcarnaso El emperador Justimano fue un enemigo im¬ 
placable del monofisismo. A todos los obispos monofisitas los 
condenó a prisión perpetua en conventos alejados. La oposición 
contra el concibo de Calcedonia habría podido quizá extinguirse 
totalmente si no hubiera sido por un monje llamado Jacobo Bur- 

Stiglmayr, los.. Das Aufkommen der pseudodíonystschen Schnf' 
ten und thr Etndnngen tn die chnstliche Literatur bis Znm Lateran- 
konZtl (Feldkirch 1895); Id., Sakrament und Knche nach Pseudo' 
Dionysius: «Zeiisclinft fur katholische Theologie» (1898) p.246ss; Id., 
Des hetligen Dionysius Areopagita angebliche Schnften uber die beu 
den Hierarchien; «Bibliothek der Kirchenvater» (Kempten - Munich 
1911); Id., AsZese und Mystik des sogenanten Dionysius Areopagita: 
«Scholastik» 2 (1927) p.lólss; Id., Der sogenannte Dionysius Areopa- 
gita und Severus von Antiochien: «Scholastik» 3 (1928) p.lss 161ss; 
Id., Des heiligen Dionysius Areopagita angebltche Schnften uber Got' 
tliche Ñamen, Angeblicher Bnef an den Monch Demophilus (Munich 
1933). 

JUGlE, Mart., Theologia Dogmática ChrtsUanorum Onentalium, 
I.C., 5 p.433ss; Id., fulien d’Halicarnasse et Sévére d'Antiochie, La 
doctrine du peché onginel chez les Peres Crees (París 1925). 
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deana (o Baradai o Baradeo) que consiguió ganarse el favor 
de la emperatriz Teodora y, gracias a ella, ser consagrado Mr 
Teodosio, el patriarca exilado, como obispo monofisita de las 
misiones de Arabia, Siria y el Asia Menor. Otro monje, Teodoro, 
fue consagrado obispo de las misiones de Palestina, Bostra y 
Arabia. Aquellos dos nuevos obispos monofisitas reorganizaron 
la Iglesia monofisita de Antioquía y de Alejandría. Durante 
treinta y tres años, Jacobo Burdeana luchó por el monofisismo 
en Siria, Asia Menor y Mesopotamia, y su éxito fue tan grande, 
que justifica el nombre de «jacobita» que se da a esta iglesia 
siria occidental, y que conviene igualmente a la copta y a la 
abismia. En el año 544, después de la muerte del gran patriarca 
monofisita, el exilado Severo de Antioquia ("f 538), Jacobo Bur' 
deana consagró a Sergis de Pella como patriarca de la iglesia 
monofisita de Antioquía. Muerto éste en el año 547, Jacobo con¬ 
sagró al monje Paulo de Beth Ukkama, en quien comienza la 
línea sucesoria del patriarcado jacobita, que llega hasta la actua¬ 
lidad. En un principio, los patriarcas se vieron obligados a 
actuar secretamente en el gobierno de las iglesias que estaban 
bajo su jurisdicción. Luego los monarcas bizantinos les conce¬ 
dieron ciertas libertades, pero no la de residir en Antioquía, 
por lo que hubieron de hacerlo en otras ciudades y conventos. 
Además de a los dos patriarcas citados, Jacobo Burdeana con¬ 
sagró ochenta y nueve obispos y vanos millares de sacerdotes. 
El infatigable reorganizador de la iglesia monofisita murió cuan¬ 
do iba a entrar en Egipto. El título oficial del patriarca jaco- 
bita de Antioquía es «patriarca de la ciudad de Antioquía y de 
todo el Oriente». 

En el año 1043, la presión bizantina obligó a los patriarcas 
jacobitas a trasladar su sede a Diarbekir, de donde en el 1146 
hubieron de pasar a Mardin y en 1484 al convento Dar-Udz-Za- 
faran, situado entre las dos ciudades antedichas. En este con¬ 
vento es donde tiene lugar la elección de los patriarcas, que 
desde 1293 llevan el nombre de Mar Ignatios en memoria del 
tercer gran patriarca de Antioquía, Ignacio Teóforo. 

En el curso de su historia, el destino de la iglesia jacobita 
estuvo sometido a multitud de fluctuaciones. Los bizantinos, los 
persas, los árabes, los turcomanos, los cruzados y los mongoles, 
que se sucedieron en el dominio del país, persiguieron o favo¬ 
recieron a la Iglesia jacobita según conviniera a sus intereses 
políticos. Los musulmanes, por ejemplo, comenzaron por favo¬ 
recerla, por representar la oposición contra la iglesia del imperio 
bizantino. En el 968, el emperador bizantino Niceforo Focas 
reconquistó una parte de Siria, Su conquista fue acompañada 
por una sene de intentos, complacientes unos y otros violentos, 
tendentes todos a conseguir, en interés de la unidad del imperio 

El nombre de BuYddcit (Buicidco, Buydeund) hacia alusión a sus 
toscas vestiduras. 
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bizantino, la reunificación de la iglesia jacobita con la del impe¬ 
lió bizantino. Pero estos esfuerzos no tuvieron ningún éxito. Los 
de los cruzados occidentales que llegaron a los territorios jaco- 
bitas no tropezaron con tantas dificultades, pero su éxito no fue 
duradero, lo que se debió, sobre todo, al comportamiento so¬ 
berbio de los latinos. 

La época de apogeo de la iglesia jacobita fue el siglo xii. 
Junto a Severo, a quien ya hemos citado, los jacobitas de mayor 
importancia para la historia del espíritu fueron Jacobo de Se- 
rugh (t 521) y,_ sobre todo, Grighor Abu-l-Faragh (1225-1286), 
a quien se llamó Bar Hebraja por ser hijo del médico judío con¬ 
verso Ahrun, Bar Hebraja fue el Alberto Magno y el Tomás de 
Aqumo del Oriente cristiano ■’L Las invasiones de los mongoles 
y la cruel opresión de los turcos hicieron disminuir el número 
de jacobitas. Hoy la iglesia jacobita no cuenta más que con 
80.000 fieles. Los católicos sinos occidentales son 71.000. La 
verdadera unión de los jacobitas a la iglesia católica comenzó 
en los siglos XVI y xvii. El patriarcado antioqueno de los sinos 
católicos fue instaurado en 1662; Andreas Akid, obispo de los 
sinos católicos de Alepo, que había sido educado en Roma, fue 
elegido patriarca. Los sinos católicos hubieron de sufrir duras 
persecuciones por parte de los jacobitas. El sucesor de Andreas 
Akid, Ignacio Pedro VI, fue envenenado en la cárcel por los 
jacobitas (1702), En 1781, el patriarca jacobita Gregorio III se 
convirtió al catolicismo en su lecho de muerte y designó sucesor 
suyo al arzobispo de los sinos católicos de Alepo, Dionisio Mi¬ 
guel Djarweh. Como Dionisio, aun siendo patriarca de los jaco- 
bitas, se mantuvo fiel a Roma, otros obispos jacobitas siguieron 
su ejemplo y se hicieron católicos. El partido adverso a Dionisio 
Miguel entronizó entonces a un antipatnarca, que rápidamente 
consiguió que lo reconocieran las autoridades turcas. El reconoci¬ 
miento del antipatnarca fue seguido de la persecución de los 
católicos sinos. El patriarca Dionisio l^^iguel tuvo que huir, refu¬ 
giándose en el Líbano, donde en Der-es-Sarfeh organizó el pa¬ 
triarcado antioqueno de los sinos católicos. Recientemente, du¬ 
rante el patriarcado del tercer sucesor de Dionisio Miguel, otros 
ocho obispos jacobitas se han pasado al catolicismo. Especialmen¬ 
te conocidos de los orientalistas europeos son los dos últimos 
patriarcas, Ignacio Alfrem II Rahman e Ignacio Gabriel I Tap- 
poum. En 1937 este último fue nombrado cardenal de la iglesia 
romana 

Baumstark, Ant., Geichtchte der symchen Ltteratur, l.c., p.312- 
320; Noldeke, Theod., Onenlahsche SktZZen (Berlín 1892) p.251-273. 

CoussA, Ac., l.c., p.l76ss: Engberding, Hier., Dte mit Rom 
veremten Kirchen: «Morgenlandisches Christentum», l.c. (Paderborn 
1940) p.50ss. 
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1 1. Los cristianos de Santo Tomás de las costas de 

Malabar. Su historia. Cismas. Los malabares 
y malankareses católicos 

Según los Hechos de Tomás, que de todos los Hechos apó' 
cnfos son los de mayor arraigo en la tradición, quien llevó el 
cristianismo a la India fue el apóstol Santo Tomás ■’®. Los He- 
chos de Tomás son de origen siríaco El cristianismo sino 
conservaba el recuerdo de la evangelización de la India por el 
apóstol Santo Tomás, lo que se explica por la especial relación 
que desde la antigüedad había existido entre Siria y la India. El 
comercio entre Europa y la India pasaba a través de Siria. En la 
India había factorías sirias y los comerciantes hacían frecuen¬ 
tes viajes a aquel país. Ellos fueron quienes llevaron a Siria la 
leyenda de la relación del apóstol Santo Tomás con un rey 
parto-indio llamado Gundafar. La ciudad siria de Edesa fue la 
cuna de los Hechos de Tomás. En Oriente y en Occidente se 
creía que Edesa guardaba los restos de Santo Tomás y la tra¬ 
dición oriental y la occidental coincidían con la leyenda siria de 
Tomás De hecho, la leyenda tiene un fundamento histórico. 
Los hallazgos arqueológicos hechos en el noroeste de la India, 
sobre todo en Kabultaí, han dado a conocer nombres y permi¬ 
tido reconstruir una situación política que coincide plenainente 
con los citados y con la descrita en los Hechos de Tomás. El 
Gundafar de que nos habla la leyenda de Santo Tomás es el 
rey parto-indio de Gandara ‘‘‘, al que los hallazgos arqueológicos 
citan frecuentemente, y que debió de remar entre los años 20 y 
50 después de Cristo. El periplo Maris Erythraei que nos da a 
conocer la ruta comercial, muy frecuentada, que unía a Alejan¬ 
dría con la India meridional, nos demuestra la posibilidad del 
viaje de Palestina a la India. Había una segunda ruta de la In¬ 
dia que pasaba por Arabia, Siria y el remo de los partos, y una 
tercera que partía de Seleucia-Ctesifonte y, a través de Persia, 
llevaba a la India meridional o, pasando por Kabul, a la septen- 

Die Thomas'Akten oder die Talen des heiligen Apostéis Tho- 
mas: «Neutestamentliche Apokryphen», ed. por Hennecke, Edg. (Tu- 
bingen 1924) p.256-289. 

BauMstark, AnT., Geschichte der synschen Lüeraiur, l.c., p.l2ss. 

Vath, Alf., Der hetltge Thomas, der Apostel Indiens, Eme Un- 
tersuchunp; uber den histonschen Gehalt der Thamasle^ende: «Abhand- 
lungen aus Missionskunde und JVIissionsgeschicl.te» 4 (Aquisgrán 1918) 
p.27-36. 

DaHlMANN, los., Dte Thomas'Le¡hiende und die altesten BeZie' 
hunden des Chnstentums Zum Fernen Oslen im Liihle der indischen 
Altertumshunde (Fnburgo-Bnsgovia 1912) p 12ss 42ss 76-108; Id., íri- 
dtsche Fahrten 2 (Fnburgo - Brisgovia 1908) p.85-157; Wecker, O., 
Chnsthcher Emfluss auf den Buddhismus^: «Tubmger theologische 
Quartalschnft» (1910) p.417ss 538ss. 

Fabricius, B., Der Penplus des Erythraischen Meeres (Leipzig 
1883): Vath, Alf., l.c., p.l2ss; Dahlmann, Jos., Die Thomas Legen^ 
de, l.c., p.52ss. 
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ttional' . Suponiendo que desde el noroeste de la India Santo 
Tomás emprendiera otro viaje a la costa india meridional de 
Malabar, podría admitirse que Santo Tomás fue el apóstol de los 
cristianos malabares, que de hecho se llaman cristianos de Santo 
Tornas*'^. Lo que sí sabemos con segundad es que la desapari¬ 
ción del remo parto-mdio implicó la de la cultura de Candara 
y la de las relaciones comerciales con Occidente y ahogó los 
comienzos del cristianismo. Tras la invasión escita en el remo 
parto-indio, los sinos prosiguieron cultivando el comercio con 
la India meridional, y los comerciantes sinos cristianos fundaron 
pequeñas comunidades. Pero hay dos hechos que nos demues¬ 
tran la exactitud y veracidad histórica de los Hechos de To¬ 
más; el primero es el de que su origen es anterior a la funda¬ 
ción de la Iglesia india meridional por los cristianos sinos, pese 
a lo cual ya incluyen la tradición india septentrional, y el se¬ 
gundo el de que el cristianismo del noroeste de la India no guar¬ 
dó originariamente la menor relación con Siria, aunque luego 
los cristianos indios sí que fueran dependientes de la iglesia 
siria oriental 

Como los malabares cristianos dependían de la iglesia siria, 
resulta explicable que su dogmática reflejara el cambio que se 
produjo en la iglesia siria oriental cuando ésta se hizo nestoriana. 
Los cristianos de la costa de Malabar usaban los formularios 
litúrgicos de la iglesia nestoriana de la Siria oriental, con sólo 
pequeñas modificaciones, y se servían también de la lengua li¬ 
túrgica de la Iglesia siria. A mediados del siglo vn, el patriarca 
nestoriano Salibha Zacarías elevó la iglesia de la costa de Ma¬ 
labar al rango de iglesia metropolitana. Pero los obispos de la 
Iglesia india meridional eran nombrados, directa e inmediata¬ 
mente, por el patnaica nestoriano. Esta relación de dependencia 
con el patriarcado nestoriano duró más de un milenio. Como la 
misma iglesia nestoriana, también los cristianos de Santo Tomás 
entablaron frecuentes relaciones con Roma. Pero estas relaciones 
de algunos obispos aislados, tan reiteradamente interrumpidas 
como comenzadas, no tuvieron resultados positivos, y la unión 
no se produjo hasta el siglo XVI, cuando los portugueses ya 
habían conquistado la costa de Malabar. Vasco de Gama calcu¬ 
laba el número de cristianos nestoiianos de la India meridional 
en 200.000. Ahora bien, la unión que se realizó bajo la domi¬ 
nación portuguesa obedeció a intereses de política colonial más 
que a móviles religiosos, Y así no tardaron en surgir repetidas 
veces movimientos de oposición, que tuvieron vanas causas in¬ 
mediatas y sobre todo una; la decisión del arzobispo latino de 
Goa, Alejandro Menezes, de colocar a los cristianos malabares 

*• Vath, Alf., I.C., p.l5ss. 

CoussA, Ac., I.C., p.l94ss; Dahlmann, Jos., Dte Thomas-Legen- 
de, I.C., p.l59ss; Heck, Karl, Mat der hl. Thomas tn Indien dus 
Evangehum gepredi^t^ (Radolfzell 1911). 

Dahlmann, Jos., Die Thomas-Le;;ende, l.c., p.l66ss. 
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bajo la jurisdicción de los obispos latinos. Al mismo tiempo los 
portugueses intentaron suprimir los usos y ritos ti adicionales 
de los cristianos de Santo Tomás. En el sínodo de Diamper 
(1599), los portugueses intentaron sustituir el rito sino oriental 
por el latino ®'’. 

Hoy en día los católicos malabares usan en su liturgia la 
lengua siria. Reciben la comunión como los latinos, bajo una 
sola forma; la del pan sin levadura. Siguen el calendario ro¬ 
mano, y el ritual usual en Goa es también el romano, aunque 
en lengua siria. Sus atavíos pontificales y sus paramentos sacer¬ 
dotales son Igualmente los romanos En el año 1653 hubo 
una rebellón contra esta situación. El arcediano Tomás Parambil 
rompió con Roma y consiguió fácilmente separar de la unión 
católica a la mayor parte de los cristianos indígenas. Tomás 
Parambil fue elegido cabeza de la nueva iglesia malabar, pero 
como con la unión la antigua jerarquía india meridional había 
desaparecido, no le fue posible recibir la consagración episcopal. 
Y así, elegido obispo, pero no consagrado, gobernó la iglesia 
malabar durante doce años. En 1665, el patriarca sirio-jacobita 
de Antioquía envió al metropolita Mar Grigor de Jerusaléri a 
la India; Mar Grigor ordenó a Tomás Parambil y rigió con él 
a la Iglesia malabar. En agradecimiento a la ayuda que los jaco- 
bitas les habían prestado, los cristianos de Santo Tomás se se¬ 
pararon de los nestorianos y se adhirieron a la iglesia jacobita. 
Muerto Grigor, el patriarca jacobita envió a la India a Mar 
Ivanios (1685), Este transformó todos los usos nestorianos y la¬ 
tinos que se habían conservado en la nueva iglesia malabar y 
les dio un significado jacobita Al empezar el siglo XViil, Mar 
Gabriel, enviado del patriarca nestoriano, reconquistó para la 
Iglesia nestoriana a una pequeña parte de los malabares jacobitas. 
Pero el éxito de sus esfuerzos no le sobrevivió Otros intentos 
posteriores de los patriarcas nestorianos de reconquistar para 
su Iglesia a los cristianos de Santo Tomás jacobitas fracasaron 
también. Luego los cristianos de Santo Tomás se escindieron en 
vanos grupos. El primer cisma se produjo en 1757, cuando un 
obispo de los enviados por el patriarca antioqueno administró 
la consagración episcopal a un enemigo de Mar Cirilo I, el legí¬ 
timo metropolita de los malabares jacobitas. Mar Cirilo 1 creó 
entonces una nueva diócesis al norte de Cochin, diócesis que se 
ha podido conservar hasta hoy como pequeña iglesia autónoma 


Korolewski, C., L’uniainme: «Irénikon» (1927) p.36; Sachsen, 
Max voN, Varíes ungen uber die onentahsche Ktrchenirage (Fnburgo 

[Suiza] 1907) p.225. ii d i , 

>>’' CoussA, Ac., I.C., p.l9o: Dausend, Hugo, Das mterniuelle liecht 
tm Codex ]uns Canoma, Dte tíedeuiung des Gesetzbiiches fur dte 
onentahsche Ktrche (Piderborn 1939): RaiS, Ai ph., IntroducUo m 
lüurgtam Onentalein (Rfma 1947) p 12; TisseraNT, Eug., ¿vrO'Mala- 
bare: «Dicuonnaire de Thi.ologie Cubouque» loP (Pans 1920) col 30&9- 

3162 . 

‘» Heiler, Fr., 1 c., p.534ss. 

*'8 Heufr, Fr., I.C., p 333 
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en !a que el obispo consagra a su sucesor. En el siglo xix, y por 
influencia de la iglesia anglicana, se formó el grupo de los anglo' 
sinos, que no tienen ninguna importancia numérica. La influen¬ 
cia de la también anglicana Missionary Society hizo nacer a 
comienzos del siglo xix el deseo de «refonnar» la iglesia jaco- 
bita de la India meridional. Mar Atanasn (1843-1877) favoreció 
el movimiento reformista anglicano, por lo que el patriarca jaco- 
bita Mar Ignacio XXXV lo condenó como here)e en el año 1846. 
Pese^ a esta condena. Mar Atanasio, como contaba con el apoyo 
inglés, pudo mantenerse, e intentó organizar una nueva iglesia 
independiente del patriarca antioqueno y reformada. La iglesia 
jacobita unida a Antioquía sufiió nuevas escisiones. En 1909, 
el metropolita Mar Dionisio fue excomulgado por el patriarca 
jacobita, lo que hizo que los cristianos de Santo Tomás jacobitas 
volvieran a separarse en dos grupos, uno fiel al patriarca y otro 
disidente Cuando en 1653 Tomás Parambil deshizo la unión 
con Roma no hubo más que algunos centenares de católicos 
malabares que se conservaran fieles a la unión. El obispo cató¬ 
lico Sandy Parambil consiguió luego que ochenta y cuatro igle¬ 
sias volvieran a la unión con la iglesia católica Pero también 
en el seno de este grupo católico se produjeron cismas. En 1861, 
el patriarca católico caldeo, José VI, envió a un obispo, Marco, 
para que restaurara la unidad de los católicos malabares. Un 
nuevo cisma se produjo al no recibir el sacerdote uniata Antonio 
Theodonatto la consagración episcopal. Sintiéndose postergado, 
se hizo consagrar obispo por el patriarca nestoriano, aunque 
luego volvió a someterse a Roma. Pero con su primera decisión 
había dado nacimiento a un nuevo grupo nestoriano, llamado 
de los melusinos, al frente del cual quedó luego Mar Abdiso, 
que lo estuvo hasta su muerte en 1900. En 1908. el katholikos 
nestoriano de Kotjan envió un nuevo obispo a los melusinos • 
su nombre era Mar Abimelec Timoteo. Esta iglesia melusina 
introdujo de nuevo la antigua liturgia nestoriana siria oriental, 
que había dejado de usarse desde la muerte de Mar Gabriel 
Hoy los cristianos de Santo Lornás de la costa de Malabar 
se dividen en nestorianos melusinos (unes 15.000), jacobitas 
(250.000), jacobitas reformados (50.000) y anglo-sirios (algu¬ 
nos millares). Hay cerca de 70.000 católicos de rito caldeo. En 
1930 los obispos jacobitas Mar Ivanios y Mar Teófilo se hi¬ 
cieron católicos y arrastraron consigo a unos 8.000 jacobitas o 
malankareses con sus sacerdotes, comenzando así un movimiento 
de conversiones que no ha cesado desde entonces. En 1937 se 
habían hecho católicos unos 33.000 ' ’. 

FiNk, Konrad, I.C., p.44s; Heiler, Fr., l.c., p.536s; Rucker, A., 
Che synschen Knchen, «Der rhnstliche Oslen» (Munich s a.) p.22ss. 

'i Engberding, Hieron., l.c., p.54; Coussa, Ac., l.c . p.l95. 
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15. La iglesia de los egipcios (de los coptos) 

La Iglesia egipcia es muy antigua. Sus orígenes se remontan 
a la época protocristiana Pero lo que es extraño es que no 
tengamos ninguna noticia digna de confianza sobre los comien' 
zos del cristianismo egipcio La leyenda quiere que el run' 
dador de la iglesia de Alejandría fuera San Marcos» el evange^ 
lista discípulo de San Pedro. La iglesia alejandrino-egipcia era 
considerada como una de las más excelentes y famosas iglesias 
apostólicas de la Antigüedad Pero como Siria, también Egip' 
to resultó suelo propicio al gnosticismo La separación entre 
los cristianos procedentes del judaismo y los cristianos gentiles 
parece haber persistido en Egipto hasta el_ siglo II La escuela 
alejandrina y sus maestros Clemente y Orígenes proporcionaron 
a Egipto la mayor fama lo que no impidió que el organizador 
de la Iglesia egipcia, Demetrio, se manifestara contra Orígenes 
Pero la fama de la iglesia egipcia se debió, sobre todo, a los 
patriarcas y doctores de la iglesia Atanasio y Cirilo asi como 
también, y aun muy especialmente, al monacato, cuyo origM 
es egipcio La iglesia alejandrina abarcaba Egipto y Siria. El 
patriarca de Alejandría era el obispo más poderoso e influyente 
de la iglesia oriental. Esto nos explica la energía de su 
contra los concilios de Constantmopla (381) y Calcedoiiia (451), 
que, no contentos con dar al obispo de Bizancio iguales dere- 
chos que a los demás patriarcas orientales, lo equiparaban tant' 
bién al obispo de Roma. Por este camino fue por el que la 
Iglesia copta indígena llegó a separarse de la del imperio romano 
y estas causas de política eclesiástica fueron las que la hicieron 
evolucionar hasta convertirse en una iglesia particular. Los egip¬ 
cios veían con irritación el aumento de poder del_ obispo de 
Bizancio. A esa irritación se mezclaba la que sentían por los 


Cf. nt.24'26. , , n , 

Lo que se debe, sm duda, a que hasta h época de Demetrio 
(189-231) no se procedió a la reorganización ortodoxa del cristianismo 

^®‘'?b‘°¿espués de Roma fue éste el segundo patriarcado que tuvo la 
Iglesia. Fue asimismo el primero de los patriarcados de Oriente. 

Basílides, Isidoro, Carpócrates, Valentín y otros ¡efes de sectas. 
Así se explica el Evangelio de los hebreos, de Clemente de Ale- 
landría. El Evangelio de los alejandrinos es una prueba de que en 
Egipto había tres grupos de cristianos: cristianos judíos, cristianos 
eeiDcios V cristianos griegos o helenizados (estos últimos habitantes de 
fas ciudades): cf. Bauer, Walter, l.c., p 53ss: Harnack, Ad. von, 
Mission und Ausbreitung, l.c., p 1650. 

Eusebio, Kirchengeschichte 6 p.31. 

Bauer, Walter, l.c., p.58ss. , , , , - i 

«1 Dos defensores de la ortodoxia de la iglesia: Atanasio fue el 
alma del concilio de Nicea (321) y de la lucha contra el arrianismo, 
Cirilo lo fue del concilio de Efeso (4311 en i 
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privilegios de que en el mismo Egipto gozaban los bizantinos, 
y así comenzaron a considerar al emperador romano de Bizancio 
como a un conquistador, un opresor y un intruso. Cuando el 
concilio de Calcedonia destituyó a Dióscoro, el sucesor de Cirilo, 
los egipcios se rebelaron contra las disposiciones del concilio. 
Los que se mantuvieron fieles al concilio, a la fe ortodoxa y a 
la Iglesia imperial recibieron el nombre de malkani, «fieles al 
emperador», fustiniano combatió a la oposición, haciendo en¬ 
carcelar a todos los obispos egipcios sospechosos de monofisis- 
mo; la emperatriz Teodora, en cambio, favoreció a los monofi- 
sitas. En el 567, Pedro IV fue consagrado patriarca monofisita 
de Alejandría. Los egipcios monofisitas lo consideran como el 
primero de la línea ininterrumpida de sus patriarcas. Los cop- 
tos *muy superiores en número a los ortodoxos —a mediados 
del siglo vn eran 6.000.000, mientras que los melquitas fieles 
al imperio no pasaban de 300.000—, fueron perseguidos con 
dureza por los griegos; pero los árabes musulmanes, que inva¬ 
dieron Egipto en el 640, les prestaron apoyo, por lo que ellos 
los recibieron como a sus libertadores. Hemos de ver, sin em¬ 
bargo, que este trato de favor que les dieron los árabes no duró 
mucho tiempo. 

Con la invasión de los árabes, los patriarcas monofisitas pa¬ 
saron a residir en Alejandría. Hasta entonces lo habían hecho 
en El Cairo. Al vencer sobre los elementos griegos y al tomar 
posesión de la cátedra de San Marcos, la iglesia egipcia perdió 
el carácter griego que hasta entonces había tenido y lo sustituyó 
por un carácter egipcio nacional. Pero en las vanas fórmulas 
griegas que aún se usan en su liturgia se manifiesta todavía la 
relación que en la antigüedad unía a los coptos con la cultura 
helenística y con la iglesia del imperio greco-romano. 

Como hemos dicho, los árabes musulmanes no tardaron mu¬ 
cho en perseguir a los cristianos coptos. Los patriarcas monofisi- 
tas se vieron obligados a pagar su nombramiento a precios muy 
elevados. Las sumas que para ello necesitaban las exigieron a 
los obispos. Estos por su parte oprimieron al pueblo La si¬ 
monía, la violencia y la usura no tardaron en florecer. Ello ex¬ 
plica que durante esta época de opresión islámica fueran muchos 
los coptos cristianos que se convirtieran al islam. 

En el siglo xvii, la iglesia copta no tenía más que 15.000 
fieles. Sólo al llegar al siglo xix, y gracias al liberalismo que 
entonces se impuso, le fueron reconocidos lentamente sus dere¬ 
chos políticos.^ Con el reconocimiento de sus derechos coincidió 
una renovación de su vida cultual, sacramental y espiritual. 
Muchos apóstatas regresaron de nuevo al seno de la iglesia, que 
hoy tiene aproximadamente 1.120.000 miembros. El título que 

La palabra al-gibt (copio) es una deformación árabe del Aeeiptos 
griego. Sobre todo esto, Strothmann, R., Die kopUsche Kirche der 
NeuZett (Tubingen 1932). 

Heiler, Fr., I.C., p.472. 
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lleva el patriarca copto es «santísimo padre y patriarca de Ale¬ 
jandría, de todo Egipto, de Nubia y de Etiopía, de la PentápoHs 
y de toda la tierra evangelizada por San Marcos». Su jurisdic¬ 
ción se extiende sobre todo Egipto y sobre los monofisitas de 
Etiopía y de Palestina. Hasta 1928 los patriarcas eran designados 
por sorteo entre los monjes de los antiguos conventos Mar An- 
tun (golfo de Suez) y Mar Marharak (Mar Falut). Pero desde 
1928, de acuerdo con las nuevas leyes de la iglesia copta, los 
elige un sínodo autónomo 

Los primeros intentos de realizar la unión de los cristianos 
coptos con la iglesia católica datan de la época de las^ cruzadas. 
Las excesivas exigencias de los latinos impidieron su éxito. Ma¬ 
yor fue el de los que se hicieron en el siglo XVITI. El obispo 
copto de Jerusalén, llamado Atanasio, se pasó al catolicismo. 
Benedicto X!V lo nombró vicario apostólico de los coptos cató¬ 
licos que vivían dispersos por Egipto. Pero, por razones de se¬ 
gundad, el así nombrado vicario apostólico no tuvo su sede en 
Egipto, sino en Palestina. En 1893, León XIII dio la bula 
Chri'iú Domim creando un patriarcado católico para los coptos, 
con dos obispados sufragáneos en Hermópolis y en Tebas. En 
1899, el vicario apostólico Cirilo Macario fue promovido a pa¬ 
triarca, pero en 1908 tuvo que renunciar. Desde 1908, el obispo 
de Tebas actúa como administrador apostólico, desempeñando 
las funciones de patriarca. Los coptos católicos son aproximada¬ 
mente 36.000 


16. La iglesia de los abisinios 

La buena nueva de Jesús llegó al antiguo reino abisinio de 
Aksum en el siglo I. Pero la cristianización de Abisinia no tuvo 
lugar hasta los siglos IV y V. Los primeros apóstoles de Abisinia 
fueron probablemente los antioquenos Aedesio y Frumencio. Este 
último pasa por haber sido el primer obispo de Abisinia —con 
el título de Abba Salama, «padre de la paz»— y el fundador de 
la jerarquía abisinia indígena. .Se cree también que fue Atanasio 
Magno quien lo consagró obispe, lo que daría fundamento a la 
dependencia en que hasta hf.i' b iglesia abisinia se encuentra 
de la Iglesia egipcia “b Esta dependencia, que resulta opresiva 
para los abisinics, no ha existido siempre; junto a los dos an¬ 
tioquenos que en el ano 316 llegaron a Aksum, evangelizaron 
Abisinia y funda;un la iglesia (protegida por el Estado) de aquel 
país, hoy todavía sigue rindiéridusc veneración a los «nueve san¬ 
tos», nueve monjes sinos que llegaron de la Arabia meridional 
y organizaron la iglesia de Etiopía *■*’. Los cristianos monarcas 

SachseN, Jou. Georg, Neiw Sírdfzüy,i¿ durch die Kirchtn und 
Klóster Aoyptens (Leipzig 1930; p.3;,s. 

“<6 CoussA, Ac., !.c., p.l68ss; Dausend, Hugo, l.c., p.73. 

'U Heiler, Fr., l.c., p.492. 
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de Aksum no se limitaron a favorecer al cristianismo en su país, 
sino que protegieron también a los cristianos del sur de Arabia 
El sur de Arabia era el país de origen de los abisinios, y Abi- 
sima el de la retirada de los semitas a Africa, La migración de los 
-semitas a la Etiopía camita comenzó en los siglos finales de la 
época precristiana y perduraba todavía en los primeros de la 
cristiana. El poder que llegó a alcanzar el estrato señorial semí- 
tico nos lo demuestra el hecho de que la población camita más 
antigua hablara el ge’ez, una lengua emparentada con el sa- 
beo El ge’ez sigue siendo la lengua litúrgica de la iglesia 
etiópica, y con ello la lengua litúrgica predominante en Abisinia. 
Hoy contiene abundantes elementos lingüísticos de otro origen 
y ha perdido su carácter de lengua viva y popular, pero conser' 
ya su valor de lengua clásica en la iglesia abisinia En la 
época preislámica, el máximo rival del cristianismo entre los 
pueblos ge’ez y entre los etíopes camitas fue el judaismo, que, 
aunque influido por el cristianismo abisinio, consiguió, a su vez, 
influir sobre el en muchos aspectos La influencia semítica y 
la autonomía de que otrora gozara la iglesia etiópica quedan 
demostradas por su liturgia, que en la época más antigua fue 
en lo esencial la siria, y que todavía hoy da testimonio de cuál 
fue la situación del cristianismo abisinio primitivo. La depen- 
dencia en que la liturgia abisinia está de la iglesia copta no pue' 
de datar de antes del siglo Xiv "L La estructura formal de la 
iglesia abisinia, distinta de la de la copta, así como el hecho 
de que a lo largo de varios siglos el ritmo vital de la iglesia 
abisinia fuera el de la católica, de la que los coptos estaban se' 
parados, quedan explicados por su aludida autonomía. Alejan' 
dría no sacó las consecuencias de la consagración administrada 
a Frumencio hasta pasado el siglo Vil. Entonces, apoyándose en 
la política musulmana, reclamó la restauración de la relación de 
dependencia. Con ayuda de los musulmanes, los patriarcas de 
Alejandría consiguieron impedir que los abisinios se relaciona' 
ran con Bizancio o con Roma. Alejandría no permitió siquiera 
que los abisinios escogieran a su patriarca entre sus propios 
sacerdotes, sino que les impuso la obligación de elegir el abuna 
entre los monjes coptos del convento Mar Antun. Lo que no se 
consiguió fue que éste dejara de ser considerado extranjero, y 
así ocurrió frecuentemente que fue preciso recurrir a la violencia 
para consagrar obispo al elegido y para llevarlo a su residencia. 
La Iglesia metropolitana, que estuvo en principio en Gondar, 
radica desde 1893 en Addis Abeba. 

Esta indigna dependencia en que la iglesia abisinia vino a 

Littmann, Enno, Geschichte der dthiopischen Litemiur, l.c., 
p.l9ss. 

LirriViANN, Enno, l.c., p.l96s. 

Cf. nt.9. 

Baumstark, Ant., Die chrisiUchen Literaturen des Oríents, II. Das 
christlich'ürabische und das ¿ithiopische Schvifttum, l.c., p.36. 

Baumstark, Ant., l.c., p.37 y 4-1. 
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estar de la copta, que, a su vez, no era más que un juguete en 
manos de los visires musulmanes, fue la causa de la decadencia 
de la Iglesia abisinia Todos los intentos que se hicieron por 
hacerla otra vez independiente tropezaron con la oposición de 
los patriarcas coptos. En el siglo XIII, bajo el gobierno de la di¬ 
nastía salomónica de Menehk, la iglesia abismia renació, y en 
el XlV comenzó una nueva época de apogeo. El convento Dabra 
Líbanos se convirtió en el centro religioso de Abismia. El rey 
de Etiopía concedió a los abades de este convento el título ho¬ 
norífico de ecage, «el que está junto al asistente del trono» 
Este abad abisinio del convento Dabra Líbanos goza hoy de ma¬ 
yor influencia que el abuna copto. El abuna es el encargado de 
ungir al negus cuando se le proclama rey, pero hasta la fecha 
no se le ha permitido nunca consagrar obispos para la iglesia 
abisima. Durante largo tiempo fue él el único del país. En 1929, 
el negus Hade Selassie arrancó a los coptos la consagración de 
cinco obispos auxiliares abisimos para los 3.500.000 cristianos 
del país. Estos obispos no tienen jurisdicción sobre ninguna dió¬ 
cesis ni pueden consagrar nuevos obispos, porque no son más 
que obispos auxiliares, que dependen totalmente del abuna copto 
y habitan junto a él La iglesia abisinia sigue luchando sin 
pausa por su independencia, y en su lucha oscila entre Alejan¬ 
dría y Roma. Er la Edad Media se entablaion relaciones entre 
la iglesia romana y la abisinia. El papa Alejandro III (1159-1181) 
parece haber escrito una carta al negus de AbisiniaEn el con¬ 
cilio de Florencia (1438-1439) se presentó una representación del 
negus Zar’a Yaqob (1434-1461), que era partidario de la unión. 
Sus enviados firmaron los decretos de unión, pero el documento 
no llegó nunca a las manos del negus, porque sus emisarios 
fueron asesinados por los coptos al llegar a Alejandría. Durante 
el pontificado de Sixto IV (1471-1484), una nueva embajada 
abisinia acudió a Roma para proclamar su unión con la iglesia 
católica. Las razones que movieron a los abismios a dar este paso 
hay que buscarlas en su heroica resistencia a la penetración mu¬ 
sulmana. En 1507, el negus pidió a Portugal ayuda contia el 
islam. En 1520 una flota portuguesa entró en el mar Rojo. Lebna 
Danghel IV (1508-1540) concertó una alianza ron Portugal y al 
mismo tiempo recabó del papa el nombramiento de un patriarca 
abisinio autónomo. Pero tan pronto como, gracias a la ayuda 
portuguesa, Abisinia recobró su libertad, el negus rescindió la 
unión (1541). Juan III de Portugal solicitó insistentemente del 
papa Julio III el envío de misioneros católicos a Abisima. A sus 
gestiones se debió el nombramiento de Núñez Bareto para pa¬ 
triarca de Abisima. Pero éste no pudo posesionarse de su patriar¬ 
cado, pues mientras tanto los abisinios habían cambiado de opi- 


Heiler, Fr , 1 c , p 493s 
Heiler, Fr , 1 c , p 496 
Cf nt 95 

' Engberding Hiern , 1 c , p 59 



LA CHJSriANDAD ORirNTAI 


621 


nión. Su coadjutor, el obispo Andrés de Oviedo, consiguió Ilegal 
a Abisinia en el 1557, aunque ni su actuación ni la de sus cola' 
botadores alcanzó el éxito deseado. Al comenzar el siglo xvii, 
todos los misioneros católicos se vieron obligados a abandonai 
Abisinia. Poco más tarde, el jesuíta Pedro Páez consiguió ga- 
narse al negus Susnejos (1607'1632) para que realizara la unión 
con Roma, unión proclamada en un acto solemne celebrado en 
1626, en el que participaron todos los dignatarios del remo y 
de la Iglesia abisima. Pedro Páez murió en 1622. Su sucesor, 
Alfonso Méndez, actuó con un exceso de celo imprudente y 
demasiado rígido, y sus esfuerzos no sirvieron a la causa de la 
unión, sino a la de la desunión. Muerto Susnejos en 1632, su 
hijo y sucesor Basílides se apresuró a prohibir las relaciones con 
Roma. La lucha entre los jesuítas y los abismios de tendencia 
copta se refleja en la literatura A comienzos del siglo XVIII, 
Roma reanudó los esfuerzos en pro de la unión, esfuerzos con- 
tinuados en el siglo XIX por los lazaristas. Justino de Jacobis fue 
nombrado prefecto apostólico (1843) y luego vicario apostólico 
de Abismia (1846). Conquistada Eritrea por Italia, en 1894 se 
creó la prefectura apostólica de Eritrea, transformada en vica- 
nato apostólico en 1911. Entrea se convirtió en el punto de 
partida de una nueva misión de los abisinios. Desde el 4 de 
julio de 1930, los católicos abismios tienen un ordmariado orien' 
tal propio en Entrea, con cuatro prefecturas apostólicas en Te- 
sie, Gondar, Goggien y Tigrai. Durante la ocupación de Abi' 
sima, los Italianos se esforzaron con el mayor celo por conseguir 
la catolización del país. En aquella época, el número de abisi- 
nios católicos era de 34.000, y el de los no católicos de 2.700.000. 
La Iglesia anglicana y la ortodoxa rusa han intentado, como la 
católica, atraerse a los cristianos abismios, Pero el éxito que han 
alcanzado ha sido mínimo 


17 . La iglesia armenia 

Además de punto de partida del cristianismo persa, indio y 
árabe. Siria lo es también del de la Armenia oriental o mayor. 
Los misioneros de la Armenia occidental o menor procedían de 
Occidente, del mundo griego-capadocio. En principio coexistie- 
ron en Armenia dos tendencias y dos lenguas litúrgicas: la ten- 
dencia oriental, ligada al sino como lengua cultual, y la tendencia 
occidental, cuya lengua cultual era el griego. En la historia del 
pueblo armenio y de su iglesia, esta dualidad tuvo gran impor- 
tancia. De la existencia del cristianismo armenio tenemos prue¬ 
bas en el siglo III ’Los armenios lo remontan a Bartolomé, 

Littmann, Enno, le, p219ss; Rousseau, A, Infructueux essüts 
de raprochement en Éthtopie au XVII» stécle Irenikon (1931 p 27ss. 

”• Heiler, Fr , le, p 495 

Aufhauser, J B , Armemens Misstonsknche bis Zur Grundung 
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a Tadeo, a Simón y a Judas, e incluso al mismo Cristo Fl 
verdadero apóstol de Armenia fue San Gregorio (Grigor) el Ilu¬ 
minador En el siglo vi antes de Cristo, los haikh indogermá¬ 
nicos (o hayastan, que eia el nombre que se daban a sí mismos) se 
habían establecido en las comarcas montañosas del curso superior 
del Araxes, entre los lagos Van y Urmia y las fuentes del Eufra¬ 
tes, en el lugar que antes ocupara el poderoso remo de los 
khaldi, al que los documentos cuneiformes llaman remo de Urar- 
tu. Los armemos siguen llamando hoy a esta comarca Ararat. 
Enclavada entre Estados más poderosos que ella, Armenia fue 
siempre un motivo de constantes disputas para sus vecinos; a 
períodos de independencia política sucedieron otros de sumisión 
a potencias extranjeras y otros de división en dos partes, una 
oriental y otra occidental. Los medos, los persas, los macedo- 
nios, los seléucidas y los romanos, aprovechando la debilidad 
interna de Armenia, que oadecía bajo una sociedad de estruc¬ 
tura feudal, la convirtieron en Estado tributario. La cultura y 
la religión de los armenios nos ofrece una clara imagen de las 
relaciones e influencias de aquel pueblo. Desde el año 66 antes 
de Cristo, Armenia estaba gobernada por la dinastía de los ar- 
sácidas, de la que descendían tanto San Gregorio el Iluminador 
como su contemporáneo y rey Trdat. Una rebelión del padre 
de Gregorio, Anak, contra el de Trdat, el rey Khosrod I, fue 
causa de que Gregorio y Trdat tuvieran que marchar a Occiden¬ 
te. Con la ayuda del emperador Diocleciano, Trdat reconquistó 
sus dominios. Uno de los valerosos oficiales en esa empresa fue 
el cristiano Gregorio el Iluminador; rey ya, Trdat lo persiguió 
por ser cristiano, hasta que Dios hizo que él mismo se convir¬ 
tiera. Después de la conversión de Trdat, la evangelización al¬ 
canzó a toda Armenia. La cristianización partió de arriba, del 
rey y de los podeiosos. Gregorio fue ordenado obispo en Cesárea 
(Capadocia) y durante largo tiempo la iglesia armenia dejaendió 
de Capadocia. La evangelización de Gregorio se dirigió en pri¬ 
mer término, de acuerdo con la estructura feudal de la sociedad, 
a las clases elevadas, la de los nobles y la de los sacerdotes. Su 
descendiente Nerses (364-373) evangelizó a las clases inferiores, 
e hizo más profundas las raíces del cristianismo en el pueblo 
armenio. Introdujo reformas sociales, que le valieron la ene¬ 
mistad de la nobleza. Con Sahak, su hijo, la iglesia armenia 
alcanzó la independencia (385). Con la colaboración de Mesrop 
(t 439), Sahak creó un alfabeto armenio, y gracias a él una len¬ 
gua armenia litúrgica y literaria. De esa forma, la iglesia arme¬ 
nia escapó a las influencias orientales y occidentales y el pueblo 

der armemschen NaUonalkirche Zeitschrift fur Missionswissenschaft» 
(1918) p 75ss 

LiPSius, R A , Dte apol ryphen Apostelgeschtchte» und AposteU 
legenden (Braunschweig 1884) 2,2 p 158ss, Weber, S , Dte kathohsche 
Ktrche m Armemen, thre Begrundung und Entwicklung von der Tren' 
nung (Fnburgo 1903) p 55ss 
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alcanzó una unidad que ha sido capaz de mantenerse aún du- 
rante una larga diáspora “h Circunstancias desfavorables hi¬ 
cieron que en los siglos v y VI los armenios se dispersaran fuera 
y le)os de las fronteras de su remo. Desde entonces no han vuel¬ 
to jamás a recuperar su total independencia. Hoy hay armenios 
en los Balcanes, en Polonia, Austria, Francia, Palestina, India y 
América. Pero, pese a la diáspora, el pueblo armenio no ha per¬ 
dido su unidad nacional, pues ha conservado en todo el mundo 
el culto y la lengua de sus antepasados. Y si la iglesia abisinia 
es entre las cristianas la más antigua iglesia estatal, la armenia 
es la más antigua iglesia nacional. Los armemos no pudieron 
participar en el concilio de Calcedonia (451), pues en aquellas 
fechas estaban empeñados en una heroica lucha para defenderse 
de los ataques persas. Cuando esta lucha hubo terminado, acep¬ 
taron el henótico del emperador Zenón. Luego se impuso en 
Armenia el monofisismo de orientación extremista; en el sínodo 
de Dwin (552), los armenios consumaron su separación dogmá¬ 
tica de la Iglesia griega y se proclamaron juliamstas, o sea, mo- 
nofisitas extremistas. Dieron tanta importancia a esta secesión, 
que tomaron la fecha en que se había producido (11 julio 552) 
como punto de partida de su nuevo cómputo temporal, Heraclio 
intentó reunificar la iglesia armenia con la del imperio, Pero la 
unidad sólo se mantuvo hasta la muerte del emperador, y en el 
año 645 fue rescindida. El intento de unificación de Justimano II 
tuvo un éxito aún más breve (689-690), pues la unidad alcan¬ 
zada quedó rota de nuevo al rechazar el concilio «en trullo» 
(692) algunos usos armemos. En el año 719, el sínodo de Ma- 
nazkerd dispuso la intercomunión con los sinos jacobitas En 
comparación con la copta, la abisima y la jacobita siria, la iglesia 
armenia, pese a su pasajero decaimiento en la época de dominio 
turco, ha mantenido siempre un nivel religioso y cultural bas¬ 
tante elevado. Cabeza de la iglesia armenia es el kathohkos de 
Edschmiadzin, que lleva el título de «patriarca y obispo de los 
armemos, obispo de Ararat, gran arzobispo, cabeza de los obis¬ 
pos, cabeza de los sacerdotes». En un principio, la sede del katho- 
Itkos fue Varlarsapat. En el 484 se trasladó a Dwin, en el 930 
a Aghtamar y en el 1249 a Sis. Desde 1441 reside en Edschmiad- 
zin. Le sigue en dignidad el kathohkos de Sis. Hay además un 
patriarca armenio en Jerusalén y otro en Constantinopla, pero 
ambos están subordinados al kathohkos de Edschmiadzin . 

En 1080, la Armenia Menor (Armenia-Cihcia), ayudada por 
los cruzados, se convirtió en remo independiente. Rey de la 
Armenia Menor fue Levon I, que el 6 de enero de 1199 recibió 
del papa Celestino III las insignias reales y el título «Levon I, 
rey de Armenia por la gracia del emperador romano». Las amis- 

1“'' Aufhauser, i B , 1 c , p 80ss 
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tosas relaciones que se entablaron entre la Armenia Menor y 
Occidente influyeron en la unión de la iglesia armenia con la 
católica. En 1142, el kathohkos armenio Grigor III tomó parte 
en un sínodo latino celebrado en Jerusalén, y en 1198, en la 
época del kathohkos Grigor IV, la unión fue solemnemente pro.' 
clamada. En 1375, el último rey de Armema-Cilicia, Levon V, 
tuvo que entregar a los mamelucos la ciudadela de su capital. 
Los dominicos misioneros y los fratres umtores nacidos de la 
orden dominicana siguieron desarrollando sus actividades; pero, 
por sus tendencias «latinizantes», lo que ocurrió en la práctica 
fue que muchas veces, más que favorecer a la unión, la perjU' 
dicaron. La consecuencia fue que con la derrota del remo ar- 
meniO'Cilicio aumentó el número de enemigos de la unión y 
que cuando en 1439, en el concilio de Florencia, ésta fue solem- 
nemente proclamada, la proclamación no tuvo los grandes rcsuL 
tados esperados. Pese a ello, en 1742 Benedicto XIV creó el 
patriarcado católico de Cilicia y Armenia Menor. La junsdiC' 
ción del patriarcado se extendía a Cilicia, Palestina, Mesopota- 
mía y Egipto. Los armemos católicos que habitaban en el norte 
y en el oeste de Asia Menor, en Constantinopla y en la Turquía 
europea, quedaron bajo la jurisdicción del vicario apostólico la¬ 
tino de Constantmopla. De esta distribución no se siguieron las 
ventajas esperadas, y, en consecuencia, el 6 de julio de 1830 se 
nombró un arzobispo primado de los católicos armemos, con 
sede en Constantmopla, atribuyéndosele la jurisdicción que antes 
correspondía al vicario apostólico latino de Constantmopla. Cuan¬ 
do murió el patriarca Pedro VIII, el primado Antón Hassum fue 
elegido para sustituirle. En la bula Reversurus, dada en 1867, 
Pío IX proclamó la unión de todos los católicos armenios bajo 
la jurisdicción del patriarca armenio de Cilicia. Pero en el seno 
de la Iglesia armenia surgieron nuevas disensiones, esta vez entre 
los hassunitas y los antihassunitas, que duraron años y consu¬ 
mieron las mejores fuerzas de los católicos. León XIII nombró 
cardenal a Antón Hassum, que, agotado por las luchas internas 
por la libertad de la iglesia armenia, fijó su residencia en Ro¬ 
ma Algunos años después comenzaron las terribles matanzas 
de armemos, que diezmaron al pueblo y lo dispersaron por todas 
las partes del mundo. Hoy el pueblo armenio escasamente sobre¬ 
pasa los dos millones. Los armemos católicos perdieron total¬ 
mente una sene de obispados y el número de fieles de algunas 
diócesis que no desaparecieron ha quedado reducido a algunos 
centenares de almas. Los armemos grigorianos sometidos a la 
jurisdicción del kathohkos de Edschmiadzin no llegan a los dos 
millones. Los armemos católicos, unos 100.000, están bajo la 

10» Aufhauser, i. B., I.C., p.l68ss; Engberding, Hier., Die mtt 
Rom veremien Ktrchen, l.c., p.55; Fink, C., Die getrennten Kirchen 
des Morgenlandes, l.c., p.39; Inglisian, Vahan, Armemsches Kloster' 
leben. l.c., p.264ss. 



LA CRISTIANDAD ORIENTAI 625 

lunsdicción del patriarca católico de Cilicia, que desde 1928 tiene 
su sede en Bzommar (Beirut) 


18. La iglesia georgiana 

La historia de la religión cristiana en Georgia está íntima' 
mente ligada a la evolución del cristianismo armenio. Como les 
armemos, también los georgianos consideran a Mesrop como 
padre y creador de su alfabeto nacional, y, en consecuencia, de 
su lengua cultual y literaria. Los georgianos o grusmios, que es 
el nombre que les dan los turcos y los rusos, descienden de 
aquellos montañeses del Cáucaso a los que los griegos llamaron 
iberos. Según la leyenda, quien llevó el cristianismo a Georgia 
fue el apóstol San Andrés. Pero de hecho fueron Bizancio y la 
Antioquía siria quienes se esforzaron por cristianizar aquel país. 
La historia de la misión de Georgia, cuyo objetivo es la demos¬ 
tración de la dependencia en que su iglesia estaba de Bizancio, 
cuenta que una cautiva de guerra llamada Niño ganó para su 
fe cristiana al rey Minan (comienzos del siglo iv), que entonces 
pidió al emperador Constantino que enviara misioneros cris¬ 
tianos. Ahora bien, en realidad el mayor mérito en la cristiani¬ 
zación de Georgia corresponde a la iglesia siria, por lo que la 
Iglesia de Georgia fue considerada como filial de la antioquena. 
La lengua cultual comenzó siendo la griega, que en los siglos V- 
VI fue sustituida por la georgiana. A partir de la segunda mitad 
del siglo V, la iglesia georgiana tuvo un kathokkos propio, con 
residencia en la nueva ciudad de Tiflis. Este kathokkos fue con¬ 
sagrado por el patriarca de Antioquía. En 697, en el concibo 
«en trullo», la iglesia georgiana fue proclamada independiente. 
Como los armemos, también los georgianos se hallaban empe¬ 
ñados en luchas exteriores cuando se celebró el concilio de Cal¬ 
cedonia, y no pudieron enviar a sus representantes. 

Una comunidad de destino unió a la iglesia armenia y a la 
georgiana. La georgiana adoptó incluso la liturgia armenia. Pero, 
a comienzos del siglo Vil, el kathokkos georgiano Kyrian 1 aceptó 
las disposiciones del concilio de Calcedonia, separándose de ese 
modo de la iglesia armenia, con lo que se hizo necesario dar 
una nueva orientación a la iglesia georgiana, que, al romper su 
unión con Armenia y al separarse del monofisismo, se convirtió, 
incluso externamente, en una iglesia bizantina. Siguió usando 
la lengua georgiana, pero en lugar de la liturgia armenia adoptó 
la bizantina En el curso de su historia posterior, la iglesia 
georgiana sufrió sucesivamente la opresión de los bizantinos, de 

CoussA, Ac., I.C., p.l98s; Engberding, Hier., l.c., p.55s: Hei- 
LER, Fr., l.c., p.514s. 
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los persas, árabes, turcos, mongoles y de otros pueblos. Aque¬ 
llos tiempos de opresión lo fueron también de disturbios y luchas 
interiores: muchos georgianos abjuraron y se pasaron al islam. 
En el remado del zar Alejandro I de Rusia se suprimió el catoh- 
cado de Georgia (1811) y en 1817 se creó un exarcado, para el 
que se nombró a un georgiano. De esa forma la iglesia georgiana 
independiente quedó incorporada a la rusa ortodoxa. El geor¬ 
giano, que era la lengua cultual, quedó parcialmente sustituido 
por el eslavo eclesiástico. En 1917, la revolución rusa de octubre 
devolvió a la iglesia georgiana su autonomía, y al georgiano su 
valor de lengua cultual 

En el siglo xiil, las i elaciones entre la iglesia romana y los 
príncipes georgianos eran todavía muy estrechas. En el Cáucaso 
misionaban los franciscanos y los dominicos. En 1517, los tur¬ 
cos hicieron imposibles tanto las actividades de estas órdenes 
como las relaciones de los georgianos con Occidente. El gobierno 
espiritual de los católicos quedó encomendado a los unitarios 
georgianos y armemos. En el siglo XVII, los misioneros eu¬ 
ropeos pudieion regresar a Georgia. Hoy en día, junto a los 
2.500.000 fieles de la iglesia nacional georgiana hay unos 40.000 
católicos, de los que 10.000 pertenecen al rito latino, repar¬ 
tiéndose los restantes entre el rito bizantino-georgiano y el 
armenio 


19 . Los melquitas sirios y egipcios 

En la época de las luchas suscitadas por las disposiciones 
del concilio de Calcedonia en los patriarcados de Antioquía y 
Alejandría, una parte de la población permaneció fiel a la iglesia 
romana. Los enemigos del concilio de Calcedonia, los monofisi- 
tas de Siria y de Egipto, dieron a estos cristianos, despectiva¬ 
mente, el nombre de malakt, malakam o melquitas, esto es, los 
«fieles del emperador». Cuando se formaion las iglesias jacobita 
de Siria y monofisita de Alejandría, que agrupaban a todos los 
elementos opuestos a Grecia y a Roma, los griegos, sinos y egip¬ 
cios ortodoxos que vivían en los patriarcados de Alejandría y de 
Antioquía estrecharon los lazos que los unían a Bizancio. En 
consecuencia, desecharon la antigua liturgia antioquena y la ale¬ 
jandrina, que hasta entonces habían sido las usuales, y adoptaron 
en su lugar la bizantina. El patriarcado antioqueno de los mel- 
quitas alcanzó nueva importancia cuando, del 969 al 1085, los 
griegos reconquistaron la parte occidental de Siria. Pero el pri- 

Heiler, Fr., I.C., p.l62s. 
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mer patriarca melquita ortodoxo de Antioquía no fue nombrado 
hasta 1899, pues sólo entonces desaparecieron las circunstancias 
políticas que se oponían a su nombramiento. El patriarcado mel- 
quita de Alejandría fue reorganizado en 730, en completa de¬ 
pendencia de Bizancio; a partir de 1517, después de la toma 
de Constantinopla por los turcos, los patriarcas de Alejandría se 
vieron obligados incluso a residir en Estambul. En el siglo XIX, 
el patriarcado melquita de Alejandría fue gobernado temporal¬ 
mente por un archimandrita griego. Hasta 1846 los turcos no 
volvieron a autorizar el nombramiento de un nuevo patriarca. La 
de 1899 fue la primera elección de patriarca que se desarrolló sin 
una decisiva influencia del patriarca bizantino, lo que se debió, 
sobre todo, a las instancias de Rusia 

En los patriarcados melquitas, las consecuencias de la esci¬ 
sión entre la iglesia bizantina y la occidental sólo se notaron muy 
gradualmente. Las relaciones entabladas con la iglesia católica 
en la época de las cruzadas no alcanzaron ningún éxito. Los in¬ 
tentos de unión realizados en los años 1274-1283 y 1439-1443 
tampoco lo lograron duradero. Mejor resultado dieron los es¬ 
fuerzos realizados en el siglo XVII. La primera iglesia de mel- 
quitas católicos fue la de Damasco, que data de la primera mitad 
del siglo xvii. En 1724, los melquitas católicos se separaron defi¬ 
nitivamente de los ortodoxos y eligieron a su primer patriarca, 
que fue Serafín Tanas. La línea de sus sucesores ha llegado 
hasta nuestros días sin la menor interrupción. Su jurisdicción 
alcanza a todos los territorios de los antiguos patriarcados de 
Jerusalén, Antioquía y Alejandría, en los que habitan 166.000 
melqiiitas católicos. Una bula de León XIII del 30 de noviembre 
de 1894 le da el título de «católico patriarca de Antioquía, Ale¬ 
jandría, Jerusalén y todo el Oriente». Reside en Damasco. El 
patriarca de los 2Ó0.000 sinos melquitas no católicos lleva el 
título de «bienaventurado y santísimo patriarca de la gran ciu¬ 
dad de Dios, Antioquía, y de todo Oriente». El patriarcado or¬ 
todoxo de Alejandría agrupa unos 65.000 fieles. El patriarca se 
titula «bienaventurado y santísimo papa y patriarca de la gran 
ciudad de Alejandría, de Egipto, de la Pentápolis, de Pelusium, 
de Libia y de Etiopía». Los 45.000 melquitas ortodoxos de Pa¬ 
lestina están bajo la jurisdicción del patriarca de Jerusalén, que 
se titula «bienaventurado y santísimo patriarca de Jerusalén y de 
toda Palestina» 


20 . El monotelismo y los maronHas 

Parte de aquellos melquitas sinos que se habían conservado 
fieles al concilio de Calcedonia incurrió en un nuevo error, na¬ 
cido en el primer cuarto del siglo vn como una resonancia de las 

CoussA, Ac., I.C., p.l38, Korolevski], Cyr., Htstone des Pa- 
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disputas cnstológicas: el monotelismo. Aquella vez el objeto de 
la disputa lo constituía el número de voluntades y «operacio¬ 
nes» o actividades que tenía Jesucristo. La debilidad y la fuer¬ 
za del monofisismo se nos manifiesta en el doble hecho de que 
las ideas monofisitas se habían impuesto prácticamente en todo 
el mundo bizantino y de que, a punto ya de morir el monofisis- 
mo, aún fue capaz de revivir en el monotelismo y desarrollar 
una nueva ideología 

La afirmación del concilio caicedoniano de que en Cristo se 
unían dos naturalezas completas implicaba la de que tanto la 
naturaleza divina como la naturaleza humana poseían una vo¬ 
luntad (Gc)T|ij,a) propia y una «operación» o actividad (energía, 
espiritual y vital también propia. Pero el concepto de 
unión hispostática de las dos naturalezas en Cristo dejaba un res¬ 
quicio por el que podían infiltrarse ideas monofisitas salvando las 
apariencias de ortodoxia. Los monofisitas rechazaban la duali¬ 
dad de naturalezas porque implicaba la de actividades. Pues una 
naturaleza que fuera completa y pudiera existir por sí misma 
debía poder operar en la forma que le fuera propia. Y así los 
monofisitas temían que con la doctrina de las dos naturalezas 
pudiera llegar a predicarse de Dios algo estrictamente humano. 
Este temor fue el que movió al patriarca Severo de Antioquía 
a hablar de la «naturaleza compuesta» de Jesucristo. Pero en su 
controversia con Julián de Hahcarnaso resultó evidente que, pese 
a su tesis de la «naturaleza compuesta», no negaba que antes de 
su resurrección^ Cristo fuera capaz de padecer. El concilio de 
Calcedonia había subrayado, refiriéndose precisamente a la unión 
hipostática, que en Cristo toda actividad emanaba inmediata y 
exclusivamente del principio divino, con lo que en este punto 
el monofisismo moderado de Severo de Antioquía estaba mucho 
más cerca del concilio de Calcedonia que de los monofisitas ex¬ 
tremistas. Como los que acataban la autoridad del concilio cal- 
cedoniano, los monofisitas severianos comparaban la unión de las 
dos naturalezas en Cristo a la unión de los dos principios del 
hombre. El establecimiento de esta analogía resultaba natural, 
pues también el hombre es una unidad, y todos sus padecimien¬ 
tos corporales y todas sus actividades vitales parten del alma. 
El cuerpo del hombre es como un órgano que recibe de otro 
—en su caso, el alma— toda su fuerza y toda su energía. Pero 
esto no es más que una imagen, y los monofisitas le atribuyeron 
demasiada importancia. Ellos creyeron que el logos divino des¬ 
empeñaba en Cristo la misma función que el alma en el hombre, 
con lo que todas las actividades de Cristo, incluso las propias 
de su naturaleza humana, las vegetativas y sensitivas, los actos 
de conocimiento y voluntad, se remontarían inmediatamente al 
principio divino. Esto implicaba el nesgo de un nuevo arrianis- 
mo. Y, efectivamente, los monofisitas moderados e incluso los 

yuGlE, Mart., rheologia DogmaUca ChnsUanorum Onentalmm, 
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melquitas sinos afumaron que en Cristo hasta las actividades y 
movimientos automáticos en sentido estricto dependían inme- 
diata y exclusivamente de la voluntad divina, pues sólo ella 
tenía poder sobre todos los miembros y todas las fuerzas de la 
naturaleza humana de Cristo. Lo que pretendían con esta afir^ 
mación era, según decían, salvar la unidad de la peisona de 
Cristo. En consecuencia, negaban que la naturaleza humana tu- 
viera pleno poder sobre sí misma y sobre las acciones humanas, 
insistiendo en que, como dependía de la persona divina y estaba 
movida y dominada por su influencia, la voluntad humana de 
Cristo había perdido todo poder sobre sí misma y todo dominio 
sobre los otros impulsos del hombre. Porque si la voluntad bu- 
mana de Cristo poseyera ese poder y ese dominio, el hombre 
que hay en Cristo no podría estar subordinado a lo divino, pues 
ese poder implicaría la posibilidad de que la voluntad humana 
se opusiera a la divina y se desviara de Dios. Y, en consecuencia, 
afirmaron que en Cristo la naturaleza divina gozaba de hegC' 
monía sobre la naturaleza humana. 

En el fondo, el monotelismo era monofisismo. El sexto con¬ 
cibo ecuménico, celebrado en Constantinopla (681), condenó la 
doctrina monotelita y afirmó que la operación (energía) humana 
tenía sus raíces en la voluntad divina y en la voluntad humana 
de Cristo. Una parte de los melquitas sinos parece haberse 
opuesto a esta conclusión del concilio —exactamente igual que 
los monofisitas se opusieron a las del calcedoniano—, y haber 
dado origen así a la última iglesia nacional siria, que es la de los 
maromtas “■*. 

Los maromtas afirman que su iglesia se constituyó origina¬ 
riamente en el convento de San Marón, situado entre Emesa y 
Apamea, sobre el Orontes. Como los melquitas sinos, este con¬ 
vento defendió durante mucho tiempo contra los jacobitas mono- 
fisitas la doctrina católica ortodoxa de la iglesia del imperio ro¬ 
mano. Cuando el emperador Heraclio pareció defender el mono- 
telismo, los maromtas le siguieron obedientemente. La invasión 
árabe rompió los lazos que les unían a Bizancio. Y los maromtas 
alegan como disculpa que ésa fue la razón por la que, cuando en 
el año 681 el concilio de Ccnstantinopla condenó el monotelismo, 
persistieron ellos en sus ideas monotelitas. De acuerdo con la 
exposición de los hechos que hacen los maromtas, la causa de la 
formación de la nueva iglesia nacional siria maronita habría 
sido la situación política creada por la invasión musulmana. En¬ 
tre los fieles sinos, el mayor número de prosélitos de esta iglesia 
lo dieron los que vivían en el valle del Orontes, bajo la influen¬ 
cia del convento de San Marón, y que luego se dispersaron por el 
norte de Siria y por Mesopotamia. Desde el año 647, la iglesia 
maromta tuvo un patriarca propio, que en ese mismo siglo vil 
se convirtió en caudillo político y racional. A finales del siglo VII, 
la persistente opresión árabe obligó a los maromtas a refugiarse 

Engberding, Hier., 1 c., p.49s. 
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en las montañas del Líbano. Allí entraron en contacto con los 
cirizados y con su cultura, un contacto que fue mucho más 
intimo que el que con éstos entablaron las restantes ramas de la 
cristiandad siria En 1182 realizaron su unión con la iglesia 
romana, a la que desde entonces han permanecido tenazmente 
rieles. Puede incluso sostenerse con razón que subjetivamente 
los marcmitas de la actual república del Líbano no llegaren nun- 
ca a perder la ortodoxia de su fe ni su relación con Roma, puesto 
que la separación que objetivamente se produjo se debió a la 
política religiosa del emperador Heraclio, favorable al monote' 
lismo, y al aislamiento en que les dejó la invasión árabe. Gui- 
llerrno de Tiro relata que 40.000 maronitas abjuraron del mo- 
notehsmo en 1181. Los maromtas constituían una iglesia aparte, 
distinta de las otras por su dogmática, y que gozaba de auto- 
nomia política. Las relaciones entre los maromtas y Roma reci- 
bieron un nuevo impulso gracias a los esfuerzos de dos legados 
del papa que en el siglo xvi recorrieron el país maronita, los je¬ 
suítas Ebano y Bruno. A su regreso a Roma, Ebano fundó un hos¬ 
pital maronita, que en 1584 se convirtió en el Colegio Pontificio 
Maronita. Este Colegio ha dado a la iglesia maronita y a la cien^ 
cía oriental muchos hombres famosos, entre los que destacan los 
cuatro grandes Assemam: José Simón (1687-1768), José Aloy- 
iQo, Evodius (1707-1782) y Simón (1749- 

1821), En la actualidad los maromtas son 375,000, repartidos en 
nueve obispados 


21 . El patriarcado de Constantinopla 

sexto concilio ecuménico de Constantinopla 
(ool), a la Iglesia católica ortodoxa del imperio romano no le 
quedaban ya, si prescindimos de los restos ortodoxos melquitas 
que se conservaron en Siria y en Egipto, sino sólo dos patriar¬ 
cados : el de Bizancio y el de Roma. El patriarcado de Bizancio 
debía su rango a la gran importancia política de la ciudad en 
que radicaba, importancia adquirida el 11 de mayo de 330, cuan¬ 
do Constantino decidió establecer su residencia en la ciudad 
griega de Bizancio, tan ventajosamente situada. Hasta entonces 
Bizancio no había sido más que un obispado sufragáneo del 
metropolita de Heraclea (Tracia). Pero cuando se convirtió en 
residencia del emperador romano creció su prestigio político, y 
con el el prestigio de su iglesia. La iglesia del Estado de Cons¬ 
tantino Iip muy estrechamente la autoridad eclesiástica a la 
política, Y el cristianismo de la nueva capital del imperio adqui¬ 
rió un valor de norma para los países limítrofes (Tracia, Asia 
Menor, el Ponto), así como para todos los pueblos sometidos al 

Baumstark, Ant., Geschichte der synschen Ltteratur, 1 c., p.335s. 
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emperador bizantino, y, finalmente, incluso para los pueblos es¬ 
lavos (búlgaros, servios, rusos), que conocieron el cristianismo 
a través de Bizancio. Iodos ellos se esforzaron en todas las 
fases de su historia por imitar fielmente a Bizancio, y, en con¬ 
secuencia, por realizar la unidad política y eclesiástica y unir el 
patriarcado y el imperio. Teodosio completó la fusión del Estado 
y la Iglesia que Constantino había comenzado. El centro del 
imperio romano se convirtió en el centro de la iglesia. El concilio 
de Constantinopla (381). en el que la iglesia romana no estuvo 
representada, concedió a Bizancio, la nueva Roma, el mismo mit' 
go que a la Roma antigua. Esta decisión del concilio provoco la 
protesta de Roma y de Alejandría. Las sedes episcopales^ del 
Ponto y del Asia Menor no quedaban subordinadas todavía al 
obispo de Bizancio, puesto que se les reconocían los mismos 
derechos que a la sede episcopal de la nueva Roma. Pero en 
el canon 28 del concilio de Calcedonia (451) se dispuso ya que 
en lo sucesivo los metropolitas del Asia Menor, del Poroto Y 
Tracia dependerían del obispo de Constantinopla y deberían ser 
ordenados por él. Bizancio se convirtió desde aquel inomento en 
el centro del inmenso mundo oriental. El canon 9 del concilio 
de Calcedonia (451) estipulaba que todos los orientales habían 
de apelar al obispo de Bizancio Además, el canon 28 -^oin- 
cidiendo en este punto con las disposiciones del concilio de Cons- 
tantinopla (381)— convertía la sede episcopal de Bizancio en 
un patriarcado dotado de iguales derechos que los que se atri¬ 
buían al papa de Roma. El papa León Magno no acepto este 
canon calcedoniano, que por esa razón no fue incluido en e 
derecho eclesiástico oriental ni en el occidental. Pero los empe¬ 
radores de Bizancio ayudaron a la iglesia de Constantmopla, y 
ésta se impuso. En las palabras del emperador Justiniano de que 
la Iglesia de la capital del imperio era la cabeza de todas las 
Iglesias, se daba clara expresión a la situación política y ecle¬ 
siástica que se había creado. 

Los patriarcas de Bizancio llevaban el título de patriarca 
ecuménico, usado por primera vez en las actas de un sínodo 
de Constantmopla celebrado bajo la presidencia del patriarca Juan 
de Capadocia (517-519). En las Novelas de Justmiano este titulo 
se presenta con mucha frecuencia. La leyenda que atribuía al 
apóstol San Andrés la fundación de la iglesia bizantina dio al 
título de patriarca la pátina jurídica e histórica que necesitaba. 
En Oriente, el prestigio de Constantmopla creció al mismo tiem¬ 
po que su poderío “L A finales del siglo VI, la ig esia de Bizan- 
cio tenía bajo su jurisdicción más de 33 rnetropolis, 34 arzobis¬ 
pados y 356 obispados; a finales del siglo X eran ya 624 las 
sedes episcopales que pertenecían a la jurisdicción del patriar¬ 
ía Heiler Fr., le, p 154ss; Siegmund-Schultze, Friedr., Efeíek- 
«a Eme Sammlung von Selbitdarstellungen der chnsthchen Knchen. 
x! Dte orihodoxe Kirche auf dem Balkan und m Vorderasten (Leipzig 
1941) p22ss 
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cado bizantino. Bizancio era entonces una ciudad con más de 
400 Iglesias y capillas, en las que se acumulaban los más neos 
tesoros de la cristiandad. Los ojos del mundo cristiano estaban 
fijos en la «dorada ciudad del Bosforo». Y su esplendor se hizo 
mayor cuando se impuso la creencia de que el emperador ro¬ 
mano se Igualaba a los apóstoles y que debía considerarse como 
un apóstol más, el apóstol decimotercero 

Durante la época de las invasiones bárbaras, los papas de 
Roma no pudieron contar con la ayuda de los emperadores ro¬ 
manos de Bizancio, porque éstos necesitaban usar de todo su 
poder para defender al imperio romano oriental contra los per¬ 
sas, los árabes y los mongoles. Así ocurrió que, para proteger a 
Occidente, los papas se vieron forzados a actuar como media¬ 
dores políticos entre los romanos y los germanos. Más tarde 
hubieron de intervenir en las dificultades políticas de Occidente. 
Esto llevó a la disputa y a la ruptura que se produjo entre los 
papas y los emperadores romanos bizantinos, y, finalmente, al 
cisma de la iglesia bizantina, que implicó el de todo el Oriente 
cristiano. Las tensiones existentes entre la iglesia de Bizancio y 
la de Roma eran ya tan fuertes en la época de la coronación 
del emperador Cailomagno, que poco más tarde, durante el pa¬ 
triarcado del bizantino Focio (867-878), se produjo el primero 
de los cismas. 

Los elementos sustentadores de la unidad romana eran dos: 
el cristianismo y el imperio. Al terminar el imperio romano occi¬ 
dental creció la importancia espiritual de la ciudad de Roma, 
santificada por la actuación y la muerte de los dos príncipes de 
los apóstoles, San Pedro y San Pablo, y elevada por encima del 
resto de la cristiandad. Bizancio, la nueva Roma imperial, no era 
considerada más que como el segundo brazo del cuerpo de 
Cristo sobre la tierra. Los príncipes germanos gobernaban en 
Occidente, en la parte occidental del imperio cristiano y uno, 
como comisionados del único emperador, y, a la inversa, la parte 
oriental del cristianismo obedecía a la voz pastoral del obispo 
de Roma. Pero las tribulaciones que se abatieron sobre aquel 
imperio cristiano y único, gobernado en la antigua Roma por el 
primado de la iglesia y titular de la Cátedra de San Pedro, y en 
la nueva Roma por el emperador apostólico, y la descentraliza¬ 
ción que tanto en el campo espiritual como en el político se hizo 
necesaria por esos conflictos, incrementaron y exageraron los 
prejuicios que existían por ambas partes, y así se llegó a la 
ruptura definitiva, al cisma, que se consumó el 16 de julio de 
1054, durante el patriarcado de Miguel Cerulario, cuando los le¬ 
gados pontificios entraron en Hagia Sofía mientras estaba cele¬ 
brándose el culto divino y depositaron sobre el altar la bula de 
excomunión pronunciando las palabras: «Videat Deus et lu- 
dicet» “L 

“8 Ibid., p.23. 

“8 Heiler, Fr., I.C., p.l28ss. 
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La base del poder del patriarca bizantino era la importancia 
política de la imperial ciudad del Bosforo. Constantino el Gran' 
de sólo intentó poner en orden los asuntos externos de la iglesia, 
pero los sucesores pasaron a inmiscuirse en sus asuntos internos 
e incluso a resolver por medio de decretos imperiales las cueS' 
tiones dogmáticas Los patriarcas corrían el nesgo constante 
de convertirse en instrumentos en manos del emperador o, los 
que eran enérgicos, el de entrar en conflictos con el poder del 
emperador De hecho fueron muchos los que se convirtieron 
en instrumentos obedientes de la política imperial. Durante mil 
años, los patriarcas dependieron de los emperadores. Después 
de la caída de Constantinopla en el año 1453, pasaron a depen- 
der de los turcos musulmanes. Parecía como si la media luna 
hubiera triunfado sobre la cruz, y el profeta sobre Cristo 
Desde la entrada de los turcos en Bizancio fueron más de 315 
los patriarcas nombrados para esa dignidad, y no llegaron a 30 
los que murieron en el ejercicio de su cargo; todos los demás 
fueron asesinados, depuestos u obligados a dimitir. Estos fre¬ 
cuentes cambios nos demuestran que la dignidad patriarcal no 
era más que un juguete político en manos de los monarcas tur¬ 
cos La gran importancia política que a la entrada de los 
turcos en Bizancio recayó sobre los patriarcas constantinopoli- 
taños resultó desfavorable para los demás patriarcados ortodoxos 
de Antioquía, Alejandría, Jerusalén y las iglesias autocéfalas. 
Los musulmanes estimularon el cristianismo no ortodoxo, el si¬ 
no y el copto y lo opusieron a la unidad de la iglesia del im¬ 
perio bizantino. De la misma forma, después de la caída de 
Constantinopla, favorecieron a los griegos para que no llegara 
a producirse la unión de la iglesia bizantina con la romana. Por 
esa razón los turcos favorecieron la autoridad del patriarcado 
bizantino sobre los cristianos ortodoxos de los países por ellos 
dominados, para de esa forma hacer más fácil su dominio 
sobre los Balcanes. Sólo la liberación política de los Balcanes, 
lograda en el siglo xix, dio a las iglesias del sudeste de Europa 
la posibilidad de declararse independientes del patriarcado de 
Bizancio. La proclamación de independencia de las iglesias ru¬ 
mana, búlgara, servia, de la de los griegos europeos y la de 
otros pueblos recortó de tal modo los límites del patriarcado de 
Oriente, en otro tiempo tan extenso, que hoy no hay más que 
ocho metropolitas, bajo la jurisdicción del patriarca de Bizancio, 
y bajo la de todos ellos no hay en conjunto más que unos 120.000 
fieles. Para asegurar el número necesario de miembros del sínodo 

1-" Basta con recordar, por e)emplo, la actitud que Constancio, Ju¬ 
liano el Apóstata y Valente adoptaron ante el arrianismo. 

El eiemplo más típico es el de San Juan Crisóstomo. 

Holl, Karl, Dte ktrchlíche Bedeutung Konstantmopch mi Mit- 
ielaller: «Gcsammelte Áufsatze zur Kirchengeschichte». II. Der Oslen 
(Tubingen 1928) p.409s. 

Drabadjeglon, Genadios, Geschithle und Vcrfassung des Ófcu- 
memschen Patnarchates: «Ekklesia» 10, 1 c., p.42s. 
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sería preciso, pues, nombrar otros catorce metropolitas titulares. 
Sólo en el ceremonial del patriarcado bizantino se conserva, pese 
a la actual pobreza, un resto del antiguo poder de este obispo 
de la imperial ciudad del Bosforo 


22. La iglesia sinodal de Grecia. Los católicos griegos. 

Los ítalo-griegos 

La Iglesia bizantina de Grecia alcanzó su autonomía en el 
siglo XIX. Como muchas iglesias orientales, es de origen apos¬ 
tólico Desde el siglo IV, los obispados griegos formaban 
parte de la provincia eclesiástica de Iliria, que, a su vez, lo era 
del patriarcado romano. Se hallaban bajo la jurisdicción del me¬ 
tropolita de Tesalónica, representante en Grecia del papa ro¬ 
mano. León el Isaurio separó la provincia eclesiástica de Iliria 
de la jurisdicción de Roma y la colocó bajo la del patriarca de 
Bizancio (730). Luego los turcos dieron mayor fuerza todavía 
a la dependencia así creada. Durante las luchas por la libertad 
de Grecia en el siglo XIX, los griegos consiguieron romper tanto 
el poder de los turcos como el de los patriarcas bizantinos: 
1833 fue el año de la declaración de independencia de la iglesia 
sinodal ortodoxa de Grecia. Pero hasta 1850, el patriarca bizan¬ 
tino se negó a reconocer la nueva situación de la iglesia griega. 
Hoy cuenta ésta con unos seis millones de fieles, a los que hay 
que añadir los 200.000 que constituyen la iglesia autónorna grie¬ 
ga de América. Junto a éstos hay unes 5.000 griegos católicos y 
unos 50.000 ítalo-griegos o ítalo-albaneses, que habitan, sobre 
todo, en la Italia meridional y en Sicilia, situación reglamentada 
por las constituciones Etsi Pastoral^, de Benedicto XIV (1472), 
y Cathoha ftdeles graect ntus, de Benedicto XV (1919) 


23. La iglesia sinodal ortodoxa de Albania 

El cristianismo llegó a Albania, desde Macedonia y desde 
Grecia, en época todavía muy temprana. Desde 1929, Albania 
tiene una iglesia sinodal ortodoxa autónoma. La iglesia albanesa 
estuvo sometida desde el año 840 a la jurisdicción del patriarca 
bizantino. La autonomía política de los albaneses (declarada en 
el año 1917) implicó la autocefaha de su iglesia. El albanés sus¬ 
tituyó al griego como lengua cultual. La iglesia albanesa agrupa 
hoy a unos 180.000 albaneses ortodoxos 

1^1 Heiler, Fr., I.C., p.l59; Ivánka, Endre, An Interpretaitón of 
Eastern European Mentahty: «Review of Religión» 14 (19301; Duda, 
HerberT, W., Zur La^e der chnsílichen IJnieridntn der PforLc. «Wie¬ 
ner Zeitschnft fur die Kunde des Morgenhndcs» 51 (1948). 

'•>' Act 16,11-20,6; 1-2 Cor; Fil. 

Dausend, Hugo, l.c., p.67. 

WeRHUN, PeteR, Die onentahschen Riten und knchliíben Ge- 
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Ü4. La iglesia aulocéfala rumana. La iglesia católica 
de Rumania 

La Iglesia rumana ortodoxa es autocéfala desde 1855. En los 
siglos II al IV, los colonos militares romanos y los comerciantes 
introdujeron en Rumania un cristianismo de sello romano. Pero 
la unión política de Rumania con Bulgaria introdujo un cambio 
en la forma del cristianismo de los rumanos. En los siglos ix 
al X, los rumanos adojataron la liturgia bizantina y el eslavo como 
lengua cultual. Al período búlgaro siguió uno de dominio griego. 
La Iglesia rumana se vio forzada a abandonar en parte el eslavo 
y a celebrar su liturgia en lengua griega. A finales del siglo XVli, 
el rumano se convirtió en lengua litúrgica, desplazando al es' 
lavo antiguo y al griego. En 1856, los rumanos recuperaron su 
independencia política, y en 1865 la iglesia rumana se declaró 
autocefala. El patriarca de Constantinopla no reconoció los hechos 
consumados hasta el ano 1885. En 1925 se creó el patriarcado 
ortodoxo rumano. Los rumanos ortodoxos son 12.500.000, y los 
rumanos católicos 1.500.000. La iglesia católica de Rumania se 
formó gracias a los Habsburgos, que contribuyeron grandemente 
también a su crecimiento y a conservarla en vida. Su existencia 
se ha visto amenazada frecuentemente por persecuciones e in- 
trigas 


25. La iglesia sinodal ortodoxa de Bulgaria. 
Los católicos búlgaros 


La Iglesia sinodal ortodoxa de Bulgaria es independiente des- 
de 1870 El zar búlgaro Bons solicitó del papa Nicolás 1 el 
envío de dos obispos a Bulgaria para que organizaran la iglesia 
búlgara (866). Solicitó también la creación de un patriarcado 
búlgaro, pero el papa no accedió a esta segunda petición, por lo 
que en 870 el zar Bons se dirigió al patriarca de Constantinopla. 

meimchaften: «Dcr chnstliche Oslen, Geist und Geslah» (Regensbur» 
1939) p.354. ” 

Mladin, Nicolae, Uber dte ruinamsche Kirche: «Zeiíschnft fu,- 
systematische Theologie» (1942) p.352ss: Heíler, Fr., l.c., p.l74s; 
Raes, Alph., InlroduUm in Liturgiam Onenialem, l.c., p.225s; Dau- 
SEND, Hugo, l.c., p.69s: Coussa, Ac., l.c., p.I55ss; von Randa, Ale- 
XANDER, Der Balkan, Schlusschaum dcr Weligeschichte - Von Thrake 
Zu ByZanZ (Sabburgo 1949); IvÁN'AA, Endie, l.c.. Id., Berghtricnluni 
und Staatenbildun^ tm anttken und mittelaUerhchen Balkan: oSaecU' 
luni, Jahrbuch fur ÜmvcrsalgescLich.e, 1 (Munich 1950). 

Cankov,_ Stefan, Bul^ar:,k.^ta pravoslavna ccikva ot osvoboSdc' 
mió do nasloiasce vreme: «Godismk ni Sofijskiia universitet, Bogolovski 
Fakulíct» 16'6 (1938 1939, Sofíi 19391 recensión del Prof. Dr. Hans 
Koch: «KyriOo, Viertel),ihres cLiilr fur Kirchen- und Geistesgeschichte 
Osteuropas» 6,1-9 (1942-1943) p 142ss; Siadimuller, Georg, Die 
Chnslmnistcruní' ^udosteuropas aU Fonchuní^sprohlcm . Kynos» p.ólss 
(ibnidince bibliografía). 
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Este puso a la iglesia búlgara ba)o la jurisdicción de Constanti' 
nopla, y desde aquel momento Bulgaiia osciló entre Bizancio y 
Roma. En el año 886, doscientos colaboradores y discípulos de 
los santos Cirilo y Metodio, que habían sido expulsados de Mo' 
ravia, fueron recibidos en Bulgaria con grandes honores. Ellos 
fueron quienes introdujeron en Bulgaria el eslavo como lengua 
cultual. En 927, la iglesia búlgara se declaró autocéfala. La sede 
del nuevo patriarca búlgaro fue Ochnda. En el siglo xi, tras la 
conquista de Bulgaria por los griegos, los bizantinos volvieron 
a suprimir los derechos del patriarcado búlgaro, que se convirtió 
en una diócesis greco-búlgara. A finales del siglo xil, los búlga- 
ros intentaron sacudirse el yugo bizantino y alcanzar una nueva 
autonomía eclesiástica. En 1204 se logró la unión con Roma. 
Pero esta unión fue de poca duración. Al comenzar la época 
turca (1393'1878) revivió el patriarcado búlgaro, cuya sede si- 
guió estando en Ochnda. Pero tras la conquista de Constanti' 
nopla, los turcos volvieron a poner a los búlgaros bajo la juriS' 
dicción del patriarca de Constantinopla. En el siglo XVII, la 
Iglesia búlgara estaba completamente sometida al patriarca de 
Bizancio. La lengua cultual, que era el búlgaro antiguo, fue 
sustituida por el griego. Estas medidas convirtieron a los búl¬ 
garos en fanáticos enemigos de los turcos y de los griegos. En 
1870, con ayuda de los turcos, que habían dado una orientación 
distinta a su política, se proclamó otra vez la autonomía de la 
Iglesia sinodal ortodoxa de Bulgaria, razón por la cual el pa¬ 
triarca de Bizancio excomulgó a la iglesia búlgara autónoma 
(1878). Esta cuenta hoy en día con unos cuatro millones de orto¬ 
doxos, junto a los que viven unos 6.000 uniatos. 

Las relaciones de la iglesia búlgara con la romana datan de 
fecha muy antigua. En los siglos IX y X, así como a finales del XII 
y comienzos del XIII, la conexión existente entre la iglesia búl¬ 
gara y Roma era muy estrecha. En 1860 hubo grupos que inten¬ 
taron resucitarla, pero las circunstancias políticas impidieron que 
prosperara la deseada unión 


26. La iglesia servia autocéfala. Los católicos servios 

En el siglo Vil, los servios estaban ya bajo la protección de 
Bizancio. En aquella época misioneros romanos comenzaron la 
evangelización de Servia, pero sin obtener un éxito notable. En 
cambio, la misión bizantina, comenzada en el siglo ix, sí qvie 
lesultó eficaz, con lo que el cristianismo servio tuvo desde un 
principio un carácter bizantino. Como lengua cultual se impuso 
en Servia el eslavo antiguo. En el siglo XIII, la iglesia servia 

' » CoussA, Ac., I.C., p.l44ss; Dausend, Hugo, l.c., p.69: Werhun, 
Peter, Geschíchte der Union in ByZunZ und Sudosteuropa. oDer chri- 
sthche Oslen, Geist und GestaU» (Regensburg 1939). 
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aprobó la separación del Occidente romano, tal corno se había 
producido en Bizancio en 1034. Bn 1346, el patiiarca búlgaro, 
cediendo a las instancias del rey servio Dusan, consagró patriarca 
de Servia a Joannike, que estableció su residencia en Ipek. En 
1389, los turcos musulmanes se apoderaron de Servia. La no- 
bleza, para conservar sus bienes, abjuró del cristianismo y se 
convirtió al islam; en cambio, la mayor parte del pueblo se 
conservó fiel al cristianismo. Los turcos supiimieron el patriar¬ 
cado servio y colocaron a la iglesia servia bajo la jurisdicción 
de la búlgara. Pero en 1557 la iglesia servia consiguió que el 
gran visir Mehmed Sokolovic, que era un renegado servio, le 
devolviera su autonomía. Ipek se convirtió otra vez, como en 
1346, en la sede del patriarcado servio. Doscientos años más 
tarde, en 1766, el patriarcado de Bizancio, ayudado por las auto¬ 
ridades turcas, suprimió otra vez el patriarcado de Ipek y acabó 
con la autonomía de la iglesia servia. Durante la dominación 
austríaca, a comienzos del siglo XVIII, un grupo de emigrantes 
servios y rumanos se unió a sus connacionales residentes en Hun¬ 
gría para fundar la iglesia servia autónoma de Karlowitz. En 
1920, tras la fundación del nuevo Estado yugoslavo, se restauró 
el patriarcado de Ipek, uniéndosele al de Karlowitz. Luego este 
nuevo patriarcado de Ipek-Karlowitz fue trasladado a Belgrado. 
La Iglesia servia cuenta hoy con 5.700.000 fieles. El número de 
católicos servios es muy pequeño. Durante el remado de la em¬ 
peratriz María Teresa, el papa Pío VI fundó en Krizewci, en la 
costa de Dalmacia, una diócesis para católicos de rito eslavo, 
que hoy agrupa a los eslavos católicos de rito bizantino que, 
procedentes de las más distintas partes del antiguo imperio aus¬ 
tro-húngaro, se han establecido en Yugoslavia 


27. Sinopsis de la historia de la iglesia rusa 


El gran imperio ruso está habitado por tres pueblos eslavos 
que han tenido un papel conformador muy importante en la 
historia de Rusia. Nos referimos a los ucranianos, que habitan 
al sur: a los rusos, que habitan al norte, y a los rusos blancos o 
rutenos, que habitan fundamentalmente en las provincias de Mo- 
gilev, Vitebsk, Minsk y Grodno. El reino de los rusj, capital 
Kief, se formó en los siglos VIII y ix. El nombre ruotsi es nór¬ 
dico : los últimos en usarlo fueron los suecos en el siglo xvill. 
Los rusos de Kief, los varegos, conquistaron en el siglo x el 

CoussA, Ac., l.c,, p.l50ss; Dausend, Hugo, I.c., p.69; Hadro- 
vics Ladislas, Le peuple serhe et son égltse sous la domtnaUon tur' 
que (París 1947); PosPiSiL^ Víctor, Dte Rechtsstellun^ des Patnarchen 
der serbíschen Ktrche tn der Knchenverfassun^ 193L1947 (Brixen 1950) 
(abundante bibliografía y buen repertorio de fuentes); Heiler, Fr., l.c., 
p.l65s; Werhun, Peter, Dte onentahschen Rtten und kirchltchen 
Gemetnschafien, l.c., p.354; Id., Ges^hichte der Umon tn ByZanZ und 
Sudostturopa, l.c., p 303ss. 
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país de los rutenos y las zonas del norte de Rusia. En estos 
nuevos territorios, el gran príncipe de Kicf instauró algunos prin¬ 
cipados rusos, dependientes de Kief. Estos principados se lla¬ 
maron moskowskaja (septentrional) rus], A finales del siglo XlV 
y comienzos del XV, el nombre rusj fue quedando reservado pre¬ 
ferentemente a los rusos del Norte. El cristianismo era conocido 
en la actual Ucrania meridional ya en el siglo ill. En los siglos 
VIII y IX, los misioneros bizantinos y occidentales comenzaron 
sus intentos de cristianizar a los rusos ^ pero no puede de¬ 
cirse que los rusos aceptaran realmente el cristianismo hasta el 
año 989, en el que el gran príncipe Vladimiro el Grande (973- 
1015), cediendo a las instancias de los emperadores bizantinos, 
recibió el bautismo según el rito bizantino ^ dando después 
las órdenes necesarias para que tanto la nobleza como el pueblo 
adoptaran también el cristianismo. En el Dniéper hubo bautis¬ 
mos en masa. La difusión de la fe cristiana y el afianzamiento 
interno de esta conversión externa fueron obra de los misione¬ 
ros búlgaros, que dieron a conocer a los conversos rusos las 
escrituras reveladas y los libros litúrgicos en lengua eslava an¬ 
tigua, La semilla del Evangelio cristiano cayó en un suelo 
propicio, pues el alma rusa era profundamente piadosa. La iglesia 
rusa fue desde el primer momento una iglesia estatal y nacional. 
La rapidez con que el cristianismo echó raíces en Rusia nos la 
demuestra el hecho de que en los siglos XI y xil la iglesia rusa 
meridional contaba ya con los obispados de Kief, Czernigov, )ur- 
jev, Belgorod, Peresjaslav, Vladimir en Volinia y Tmutorakan, 
y en la Rusia septentrional con los de Novgorod, Polozk, Ros¬ 
tov y Turov. En el siglo XII se convirtieron los polowzes, que 
habitaban entre el Dniéper y el Don, y en los siglos siguientes 
los tschudes, los wotjakes, czeremises e incluso los tártaros. En 
los siglos siguientes, la iglesia rusa intentó difundir el cristia¬ 
nismo en el Norte, entre los fineses y lapones, y en el Extremo 
Oriente. Los progresos del cristianismo en la Rusia oriental no 
fueron desde luego tan rápidos. La iglesia rusa quedó subordi¬ 
nada al patriarca de Bizancio y hasta la época de los tártaros su 
jerarquía fue casi exclusivamente griega. Cierto que los príncipes 
rusos intentaron reiteradamente liberar a su iglesia de la tutela 
de Bizancio, pero las circunstancias políticas de Rusia, debilitan¬ 
do a su Iglesia, a su país, a su pueblo y a su nobleza, fueron 
las culpables de que Rusia pasara de una dependencia a otra. 
El gran príncipe Vladimiro dividió el remo de Kief entre sus 
doce hijos, que quedaban sujetos a la autoridad del gran prín¬ 
cipe, que residía en Kief^’*. Esta repartición resultó fatal 

* Los esfuerzos misionales de San Cirilo comenzaron en el 861. 

13J Ammann, Alb. M., I.C., p.lOss; Taube, Michael voN, Rom und 
Rmsland m der vormongoltschen ZeiL. «Ex Ürien.e, Religiose und phi- 
losophische Probleme des Ostens und Westens» (Maguncia 1927) p.l99ss; 
WiNTER, Eduard, ByZanz und Rom im Kampf um dve Ukrame (Leip¬ 
zig 1942) p.5ss. 

^ 1 WeRHUN, Peter, Geichíchte der Untan im ostslaimschen Raum: 
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para Rusia y para la iglesia rusa. A las Leiribles luchas fratricidas 
por arrebatar el gran principado de Kief vino a añadirse la defensa 
de Rusia contra las distintas invasiones de los mongoles asiáticos, 
que se prolongaron durante siglos. En 1224, los rusos fueron 
derrotados en Kalka por los tártaros. En 1236, el jefe de los 
tártaros Batu Khan invadió a Rusia. En 1240, Kief fue saquea¬ 
do, y en 1299 totalmente destruido. Tras la destrucción de Kief, 
su metropolita, que lo era de toda Rusia, trasladó su residencia, 
siguiendo a Vladimiro, al Vlazma, y luego a Moscú. En 1242, 
el ejército de Batu Khan atravesó Rusia ^ Luego, los tártaros 
y los mongoles, cuando adoptaron el islam, intentaron acabar con 
el cristianismo ruso. Tras la toma de Constantinopla por los 
turcos musulmanes (1453), Rusia se liberó tanto del yugo de 
los tártaros como de la tutela de Bizancio. El gran príncipe 
íván III (1462-1505) organizó un ejército contra los tártaros, los 
derrotó y se negó a pagarles tributo. Y cuando el último empe¬ 
rador de Bizancio, la segunda Roma, cayó en la lucha contra 
los turcos, Iván III, como príncipe del nuevo gran imperio cris¬ 
tiano-bizantino, tomó el título de emperador, o sea, zar. Iván IV 
el Terrible se hizo coronar solemnemente como zar de Rusia 
(1547). Tras los tenaces esfuerzos de sus predecesores (1498), 
fue ésta la_ primera gran coronación imperial solemne que se 
realizó según el ceremonial de la coronación bizantina'®®. Tras 
la caída de Constantmopla (1453), Moscú fue considerada como 
la tercera Roma, heredera del imperio del mundo. En 1589, el 
metropolita de Moscú fue proclamado patriarca de la iglesia 
rusa, otorgándosele un rango igual al del patriarca de ferusalén. 
Entre los patriarcas más importantes del período anterior a Pe¬ 
dro el Grande (1689-1725), con el que comienza una nueva 
época en la historia de la iglesia y del Estado ruso, hemos de 
citar al patriarca Filareto (1619-1633), fundador de la dinastía 
de los Romanov; su importancia en la vida política de Rusia 
fue grande y beneficiosa. Lo mismo podemos decir del patriarca 
Nikon (1652-1666), que con el apoyo del zar Alexis consiguió 
imponer la gran reforma de la iglesia rusa. Pero si como re¬ 
formador fue celoso y se inspiró siempre en el deseo de dar 
una mayor pureza al cristianismo ruso, no puede decirse que 
fuera ni prudente ni bondadoso; sus reformas e innovaciones 

«Der chnstliche Oslen, Geist und Gestait» (Regensburg 1939) p.314; 
WiNTER, EdUARD, I.C., p.Mss. 

Beck, Erich, Die russische Knche, ihre Geschichte, Lehre und 
Ltturgie (Buhl 1926) p.23s; Winter, Eduard, I.c., p.28ss. 

I'"' Ammann, Alb. M., I.C., p.l92ss; Jagoditsch, Rudolf, Das Le- 
ben des Protopopen Aunvakun, von ihm selbst medergeschneben. Uber- 
setZung aus dem Altrusstschen nebst Etnleitung und Kommentar: 
«Quellen und Aufsatze zur russischen Gcschichte» 10 (Berlín-Konigsberg 
1930) p.l4ss: Schaeder, H., Moskau das Dnite Rom. «Studien zur 
Geschichte der politischen Theonen m der slawischen Welt» (Ham- 
buigo 1929) p.l5ss; Berdjaiew, Nikola, Das nene MiUtlalier (Darms- 
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dieron ocasión al mayor de los cismas que registra la historia 
de la Rusia ortodoxa. Este cisma tuvo durante siglos gran in¬ 
fluencia sobre los sentimientos del pueblo ruso y provocó me¬ 
didas coercitivas que contribuyeron al derrumbamiento de la 
antigua Rusia El concibo de Moscú (1666-1667) excomulgó 
a todos aquellos que se negaron a aceptar las reformas de Ni¬ 
kon. Los que protestaron contra ellas se dieron a sí mismos el 
nombre de starozvjerZh «creyentes viejos», pero los que perma¬ 
necieron fieles a la iglesia estatal ortodoxa les djeron el de rtts- 
kolmki, «cismáticos». Aún en el remado del último zar, Ni¬ 
colás II (1894-1917), la iglesia rusa seguía persiguiendo a los 
raskolmki. Pedro el Grande (1689-1725) los persiguió con es¬ 
pecial crueldad. El zar Pedro el Grande tiene tanta importancia 
para la historia de Rusia y de su iglesia, que puede tomársele 
como hito para dividirla en tres fases: la época rusa antigua, 
que abarca hasta los comienzos del reinado de Pedro el Grande; 
la época que lleva de él a la revolución de 1917 y la que se 
extiende entre la. revolución de octubre y la. actualidad. Pedro el 
Grande se propuso convertir a Rusia en una gran potencia eu¬ 
ropea, e incluso podríamos decir en una potencia mundial, Pero 
para ello era preciso que dispusiera de un poder interno ilirni- 
tado. Por esta razón a partir de 1700 de)ó de proveer la sede 
patriarcal, que había quedado vacante. En 1721 llegó a abolir 
totalmente el patriarcado. En lugar de este patriarcado, que los 
rusos habían comprado al precio de tantas luchas, Pedro ins^ 
tauró el «santísimo sínodo dirigente», un cuerpo estatal al que 
estaba encomendado el gobierno de los asuntos eclesiásticos. Al 
frente de este sínodo puso a un funcionario imperial, un laico: 
el sínodo estaba compuesto además por cuatro arzobispos, siete 
archimandritas y dos protopresbíteros. La ratificación de los 
acuerdos del sínodo quedaba reservada al zar. Pedro tomó esta 
institución de las vecinas iglesias luteranas occidentales. El sí¬ 
nodo hizo de los zares los |efes de la iglesia rusa ortodoxa,^ rango 
que conservaron hasta la revolución comunista de 1917 . Este 

sínodo recibió la aprobación del patriarca de Constantinopla 
(1723), quien la dio por razones de política eclesiástica, ya que 
en aquella época se habían entablado negociaciones de 
entre la iglesia bizantina y la anglicana. La zarina Isabel (1741- 
1761) prestó su apoyo a las misiones ruso-ortodoxas en el nor¬ 
deste de Europa, en el norte de Asia y en el Asia central, y 
especialmente en Siberia; le movió a ello la coincidencia de los 
esfuerzos misionales con sus propios planes políticos. La iglesia 
ortodoxa constituyó el lazo que unía a los distintos pueblos del 
imperio ruso a su emperador y a su Estado. Catalina II (1/62- 
1796) «descargó» a la iglesia y al clero de la administración de 
sus numerosos bienes, nacionalizándolos y asignando un sueldo 
a los sacerdotes como funcionarios del Estado. A las reformas 
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de Pedro el Grande añadieron sus sucesores otras innovaciones, 
inspiradas todas ellas por el espíritu de la Ilustración. El cesaro- 
papismo absolutista de los zares rusos se conservó hasta Ale- 
jandro 111 (1881'1894) El 24 de agosto de 1917, los obispos 
rusos, reunidos en la catedral de la Ascensión, en el Kremlin de 
Moscú, eligieron y consagraron a un nuevo patriarca. Y de esta 
forma la revolución vino a dar nueva vida al patriarcado que 
Pedro el Grande había abolido 

La Iglesia patriarcal rusa contaba en 1934 con 22 diócesis 
metropolitanas y 80 ó 90 obispados. De ellas se separó la iglesia 
ucraniana autocéfala, que sustituyó el eslavo antiguo y utilizó 
como lengua cultual la ucraniana moderna. En Lenmgrado y en 
las zonas de Rusia meridional se formó la «iglesia viviente», que 
como lengua cultual adoptó el ruso moderno. La «iglesia del 
despertar» y la «iglesia libre del trabajo» carecen de importan¬ 
cia para la historia de la iglesia. También la iglesia rusa en el 
exilio se escindió en vanos grupos después de la supresión del 
«santísimo sínodo». El grupo europeo occidental se colocó bajo 
la jurisdicción de los patriarcas de Constantinopla y bajo la au¬ 
toridad directa del metropolita de París, Eulogio; de aquí su 
nombre de «eulogianos». El grupo de la Europa central y sud¬ 
orienta! y el grupo asiático se conservaron fieles al sistema si¬ 
nodal, Como su sínodo residía en Karlowitz, se les dio el nom¬ 
bre de karlowitzi: se les llama también sinodales. Los rusos or¬ 
todoxos de Bulgaria aceptaron la autoridad de la iglesia búlgara. 
Y, finalmente, aquellos rusos emigrados que permanecieron bajo 
la jurisdicción del patriarca Tachón, el elegido en 1917, reci¬ 
bieron el nombre de tichonovij. A partir de 1945-1947, el pa¬ 
triarcado de Moscú ha conseguido reunir de nuevo a casi todos 
los rusos ortodoxos. Según los datos rusos más recientes, el pa¬ 
triarcado de Moscú cuenta hoy en Rusia con unas 34.000 igle¬ 
sias y 40.000 parroquias, atendidas por más de 32.000 sacer¬ 
dotes. Estos datos no toman en consideración la situación de los 
rusos emigrados ni la de los raskolniki y otros grupos 


28. Los raskolnihi y las sectas rusas 

El raskol, o cisma del siglo XVII, repercutió en una sene de 
cismas y de nuevas sectas. Los raskolniki, una vez separados de 
la Iglesia rusa, resultaron ser suelo propicio al nacimiento de las 
tendencias sectarias. De todos los obispos rusos, sólo uno, Pablo 
de Colomea, abjuró de la iglesia ortodoxa y siguió a los creyen¬ 
tes viejos; pero fue puesto en prisión y murió poco después. 
También los sacerdotes que se adhirieron al grupo de los cre- 

Ibid., p.l71. 
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yentes viejos acabaron por desaparecer. Y así los raskolniki se 
vieron puestos ante la elección de mantenerse fieles al sacerdocio 
y a la antigua liturgia o rechazarlos. Una parte de ellos reconoció 
a los sacerdotes consagrados por la iglesia ortodoxa y los incluyó 
en sus filas cuando éstos se pasaban a su grupo. Este grupo de 
raskolmki que seguía apoyándose en la tradición y aceptaba 
como sacerdotes a los que se separaban de la iglesia estatal re- 
cibió el nombre de popowyzi. A ellos se oponen los bespopowyzi, 
que sostienen que el sacerdocio legal dejó de existir después de 
las reformas del patriarca Nikon 

De ambas tendencias, y especialmente de la de los bespo- 
powyzi, se separaron nuevos grupos sectarios que rechazaban 
como obra del demonio la iglesia estatal ortodoxa, el Estado ruso, 
el imperio y todos los órganos de la vida pública. Aunque en la 
vida del pueblo ruso las corrientes espirituales y religiosas sec' 
tanas se han mantenido siempre junto al cristianismo ortodoxo 
estatal, y aunque las típicas herejías y sectas orientales acom- 
pañaron a la iglesia oficial bizantina y se introdujeron subrep' 
ticiamente en el alma popular de Rusia, no puede citarse ni una 
sola secta rusa genuina y verdadera anterior al raskol. El cisma 
provocado por las reformas del patriarca Nikon preparó el suelo 
para numerosas sectas. Entre los bespopowyzi, por la falta de 
una jerarquía y de una autoridad doctrinal, estas tendencias sec' 
tanas fueron desde un principio especialmente numerosas 
Los primeros en separarse de los popowyzi fueron los haba- 
cukianos. Su fundador Awwakum sostenía que el suicidio vo¬ 
luntario por el fuego era un acto purificador y grato a Dios. En 
consecuencia, unos 20.000 habacukianos pusieron fin a su vida 
voluntariamente con el fuego. Los habacukianos creen en el dios 
trinitario e independientemente en el dios Cristo De ellos 
se separaron los teodorianos y los dositeanos, que rechazaron la 
fe trinitaria y adoptaron un monoteísmo extremo Los wjet- 
kowi exigían a todos los fieles de la iglesia estatal rusa que se 
les adherían que se bautizaran y ungieran de nuevo De estos 
wjetkowi se separaron los kadilmki, cuyo fundador fue un diá¬ 
cono llamado Alexij, que, en lugar de exigir a los conversos que 
recibieran una nueva unción, afirmaba que bastaba que durante 
la incensación litúrgica se trazara sobre ellos con el incensario 
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(kadd) una cruz de humo Los adeptos del pope Estéfano 
sostienen que el pan bendito en la Pascua de Resurrección y el 
agua bendita de la fiesta de la teofanía tienen el mismo valor 
que la eucaristía Otro grupo separado de los wjetkowi fue 
el de los starodubowzi y el de sus contrarios, que sostenían 
que en Starodub (Smolensko) era imposible alcanzar la santidad, 
razón por la cual se trasladaron a Tschernobol (Volinia), recha- 
zaron el juramento, se negaron a prestar servicio militar, dieron 
a los zares el nombre de anticristos y anunciaron la proximidad 
del fin del mundo Desde el año 1846, los popowyzi son 
atendidos por sacerdotes de la diócesis de Belikriniza (Austria' 
Hungría) Pero como la necesidad de sacerdotes cada vez se 
hacía notar con mayor fuerza, hubo un grupo de popowyzi que 
en 1800 se unió a la iglesia rusa estatal. Esta les permitió que 
siguieran celebrando la liturgia en la forma anterior al patriarca 
Nikon. Se les da el nombre de jedmoweszi 

A la muerte del último de los sacerdotes que no habían acep' 
tado las reformas de Nikon, los bespopowyzi se convirtieron en 
una tendencia escatológica extrema, declarando que había llegado 
ya el tiempo del anticristo y que todos los sacramentos quedaban 
abolidos hasta que de nuevo comenzara el remo de Dios. Como 
quiera que adoptaron muy vanadas posturas ante el orden eX' 
temo, ante el matrimonio, la familia, el Estado y la iglesia, los 
bespopowyzi no tardaron en subdividirse en un sinnúmero de 
sectas y tendencias. Danilow Wikulin, un cantor de iglesia, fun- 
dó un grupo al que prohibió todo contacto, incluso el mera¬ 
mente civil, con los fieles de la iglesia rusa estatal. Declaró in¬ 
válido el bautismo impartido por los sacerdotes de la iglesia 
ortodoxa y rebautizó a todos los miembros de la iglesia estatal 
que le siguieron ‘. Los fedosejewzi fueron fundados por el 
salmista Fedossej Wassiljew, de Nowgorod. Este rechazaba la 
oración por los zares y por el Estado, así como, y sobre todo, 
el matrimonio, que para él era un grave pecado, por lo que 
aconsejaba insistentemente el celibato. Pero este celibato que él 
exigía tropezó con una gran resistencia. Puede decirse que la 
historia del raskol, y especialmente la de los bespopowyzi de los 
siglos xvill y XIX, es la historia de la cuestión del matrimo¬ 
nio ‘ A quienes defendían el orden matrimonial y familiar se 

Ibid., p.768. 
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opusieron enconadamente los defensores de la indisciplina. De 
todas las tendencias en lucha, la de los fedosejewzi fue la de 
mayor influencia; además de los sacramentos rechazaba el ma¬ 
trimonio. Como hubo fedoseiewzi a quienes resultó difícil cum¬ 
plir con esta exigencia, tomaron amantes (produgt), cohabitando 
con ellas bajo un mismo techo, pero conservando el nombre 
de «celibatarios» (dewstwenmkt). Pero luego, para librarse del 
desprestigio dentro de su comunidad, abandonaron a aquellas 
dewki, o «vírgenes», y a los hijos con ellas tenidos. Los fedose- 
jewzi fueron el grupo más influyente entre todos los bespopo- 
wyzi, y a él pertenecieron ricos comerciantes y aun poderosos 
industriales. Los fedosejewzi eran muy rígidos, tradicionalistas, 
trabajadores, ahorrativos; en una palabra, rusos. Se negaban a 
cortar sus barbas y a aceptar las formas y modos de vida occi¬ 
dentales : castigaban con dureza la embriaguez, pero no con¬ 
cedían importancia a la castidad. En 1771, durante la peste, el 
fedosejewzi lija Alexander Kowylm fundó en Moscú un gran 
hospital, al que luego se añadieron orfelinatos, que alcanzaron 
gran fama bajo el nombre de «cementerios de Preobrashensk». 
Estas fundaciones tuvieron como consecuencia indirecta la de que 
se concedieran a los raskolniki, sobre todo en tanto que asociación 
caritativa mayores libertades políticas. 

La negativa a aceptar el matrimonio hizo nacer en el seno de 
los bespopowyzi una sene de tendencias extrañas y repelentes. 
Hubo grupos que se entregaban a toda clase de excesos y luego 
abandonaban a los hijos recién nacidos. Los stefanowzi llegaron 
a exigir incluso este abandono de los niños recién nacidos como 
un sacrificio expiatorio por los excesos de que eran fruto. Otros, 
después de seguir caminos erróneos, volvieron al orden del ma¬ 
trimonio, contrayéndolo en la iglesia estatal o intentando intro¬ 
ducir en sus comunidades una ceremonia matrimonial claramente 
influida por la luterana. Estos bespopowyzi llevan el nombre de 
nowojmi Entre los bespopowyzi más radicales hemos de con¬ 
tar a los filippowyzi, fundados a mediados del siglo XVIII por 
el monje Filipo. Además de rechazar el matrimonio y la oración 
por los zares, así como el servicio militar, el juramento y todas 
las ligaduras, exigían el suicidio como el más perfecto sacrificio 
expiatorio, basándose en dos fragmentos evangélicos (Le 3,16 y 
Mt 3,11). Las aberraciones de los filippowyzi causaron la muer¬ 
te y la disgregación de familias y aun de pueblos enteros 
Esta secta se divide en dos grupos; el de los samoschenzi, que 
se dan muerte por el fuego, y el de los morilschtiki, que se ator¬ 
mentan a sí mismos El gobierno ruso los persiguió, y muchos 
huyeron a la Prusia oriental, a Polonia, a Finlandia y a la Bu- 
kowina. A finales del siglo xviii hubo un grupo de filippowyzi, 
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los llamados stranniki o bjegum, esto es, caminantes, que ptedn 
caban que todo el orden ético, religioso y político era simplemente 
una obra del demonio. Rechazaban el orden estatal y el ecle- 
siástico, el servicio militar y todos los impuestos; destrozaban los 
pasaportes y salvoconductos y todos los documentos oficiales; 
huían de las autoridades, practicaban un comunismo radical, atra¬ 
vesando las más inaccesibles estepas, bosques y zonas pantanosas 
de Rusia y viviendo de la mendicidad en compañía de mujeres: 
eran, en suma, verdaderos nihilistas; su religión era un caos con 
la sola esperanza escatológica de la parusía del mesías. En su 
apoyo aducían un pasaje de San Mateo (10,37) Emparentados 
con estos stranniki están los nietowzi, o negadores, que recha¬ 
zaban todo el culto externo ; los nemoliaki, o «no rezadores», 
rechazaban toda plegaria, incluida la oración interna A todos 
estos grupos la separación de la iglesia estatal y la fidelidad exa¬ 
gerada a la tradición les llevó tan lejos, que finalmente acabaron 
por venir a rechazar todo lo tradicional, consumiéndose en un 
estéril nihilismo. 

Junto a los grupos que hemos citado hay todavía una larga 
sene de otros menores, conocidos con los nombres de spasowci, 
potemktschmi, moltschelniki, etc. Todos ellos perviven en la 
actualidad, pero la persecución secular que han venido sufriendo 
les ha hecho duros y astutos, y han aprendido a esconderse de 
sus perseguidores para así vivir secretamente en la forma que 
querían. Por ello no es fácil encontrar organizaciones de estos 
grupos, por lo demás muy jxico numerosos, 

A través de los raskolniki, las ideas apocalípticas se difun¬ 
dieron con toda su fuerza por toda Rusia. Durante los siglos XVin 
y XIX aparecieron multitud de profetas que anunciaron el remado 
del anticnsto y la proximidad del juicio de Dios. Dentro de estas 
ideas escatológicas se dio gran importancia a Enoc, el desapare¬ 
cido (Gén 5,20-21). De él toma su nombre la secta de los jeno- 
chowzi, o gentes de Enoc, fundada por el labrador Lukjanowitsch 
Tscherkassow. El día 1 de mayo de 1900, los jenochowzi espe¬ 
raban el fin del mundo La iglesia estatal ortodoxa los per¬ 
siguió. En Polonia se adhirieron a los adventistas americanos. La 
secta, reorganizada por Mihail Schaschkow, se ha conservado 
hasta hoy. Schaschkow enseñó a sus prosélitos nuevas oraciones, 
salmos y cánticos eclesiásticos. Pero en realidad sus discípulos 
no son otra cosa que adventistas americanos de apariencia or¬ 
todoxa 

1=3 Ibid., p.386. 

1“ Ibid., p.387. 

131 Ibidem. 

133 cf. Algermissen, Konrad, I.C., p.384ss¡ Pelesz, Julián, l.c , 
p.771ss. 

13* Stupperich, Robert, Russische Sekienbewegung der NachrevO' 
lutíonsZett: «Zeitschrift £ur systematische Theologie» (1936) p.262ss. 

13-1 Stupperich, Robert, Russische Sekten (Wermgerode 1938) p.20s. 



616 


josn CASPER 


Los imjaslawzi, o veneradores del nombre de Dios, están em- 
patentados con el esplritualismo de los raskolmki y comparten 
con los jenochowzi las tendencias apocalípticas. Su ideario se 
remonta a una época muy antigua de la historia del cristianismo 
ruso. Para ellos la sofía divina y el nombre de Dios son hi- 
póstasis propias que deben ser adoradas y veneradas. Esta secta 
ha conservado las formas externas de la iglesia ortodoxa y su 
modo de vida es rígido y ordenado 

Hemos dicho que la formación de sectas y tendencias par.- 
ticulares cristianas rusas data de la época primitiva. Junto con 
el cristianismo bizantino se introdujeron en Rusia las ideas gnós- 
ticas del Oriente antiguo y cristiano primitivo, que encontraron 
allí un suelo propicio Estas ideas gnósticas influyeron sobre 
los stngolniki, del siglo XIV, así como sobre la secta judía de Zaca¬ 
rías del siglo XV, y las tendencias racionalistas de Baschkin y 
Kossoi en los siglos XV y XVI. Los chlysti, flagelantes o gentes 
de Dios, están histórica e ideológicamente emparentados con los 
maniqueos, así como con los mesábanos y paulicianos, inspirados 
por el espíritu del maniqueísmo, o por los bogomilos búlgaros, 
los cataros o albigenses de Occidente, los patannos y los petro- 
brusianos. El pasado de estas sectas es oscuro, pues en principio 
fueron coirientes subterráneas que no aparecieron en la superficie 
de la historia hasta que se les presentó una oportunidad propi¬ 
cia. Hasta el siglo xvii no tenemos ninguna prueba histórica de 
la existencia de los chlysti, pero es seguro que su origen fue 
anterior al raskol En 1645, el siervo Danila Filippowicz se 
hizo pasar por «Dios padre», y nombró «Cristo hijo» al siervo 
Iwan Susslow. Una muchacha que vivía con Susslow fue pro¬ 
clamada «Madre de Dios». Susslow fue encarcelado en Moscú 
en el año 1658, muriendo en la cárcel en 1716. Como quiera que 
sus prosélitos rendían culto a su sepulcro como lugar sagrado, 
en 1739 se quemaron sus restos. Entonces nació la leyenda de 
que Susslow había sido crucificado en los muros del Kremlin y 
había resucitado al tercer día. Aunque el sucesor de Susslow fue 
quemado en 1693, en Nishnij, el desarrollo de la secta siguió 
siendo muy rápido, especialmente en el territorio del Volga, en 
Moscú y en sus proximidades y en Siberia. Como esta secta ca¬ 
recía de toda organización, se dio el caso de que sus adeptos 
veneraban simultáneamente vanos «Cristos» y vanas «Madres de 

1*” En la «sofiología» de Sergi) Bulgakow se dan ciertas similitudes 
muy notables. 

n»*» Stupperich, RobeRT, Ruisische Scktenbeweaung, l.c , p.258i Id., 
Russische Sekten, l.c., p.21. 

KatTENBUSCH, FeRDINAND, Lehrbuch áer ver^XeichenAen Kon- 
fessiomkunde 1 (Friburgo 1892) p.542ss; SiLBERNAGL-PCHNnzER, Ver- 
fassung und gegenívartiger Bestand samlbcher Kirchcn des Ortenls 
(Regensburg 1904) p.98. 

U'® Gehring, 1 , le., p.ll. 

Ibid., p.lls. 

1''“ Grass, K. KonraD, Die russischen Sekten. I Die Gottesleute 
oder Chlysien (Leipzig 1907) p.62bss. 
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Dios». Irónicamente se dio a los prosélitos de Susslow el nombre 
de chlysti, palabra susceptible de diversas interpretaciones: «sob 
teros», «reencarnados», «extáticos», etc., palabras todas que 
hacen referencia a las creencias y a la forma de vida de esta secta. 
Ellos mismos se dan los más distintos nombres según el «Cristo» 
y la «Madre de Dios» adorados en cada grupo. Entre los chlysti 
coexisten las ideas filosóficas y religiosas más contradictorias. 
Pero hay tres creencias fundamentales que son comunes a todos; 
la primera es la de que Dios se hace hombre reiteradas veces y 
renueva la vida de Cristo; la segunda, que el matrimonio es el 
único pecado que puede cometer el hombre, y la tercera, que 
el alma (o las almas, pues cada uno tiene vanas) peregrina des^ 
pues de su muerte hasta convertirse en Cristo, después de lo 
cual queda llena del Espíritu Santo. No permiten que los ex' 
traños asistan a sus reuniones y los miembros de la secta se obln 
gan con graves juramentos a no descubrir a nadie ninguno de 
sus misterios, por lo que es muy poco lo que sabemos de ellos. 
Y como quiera que nuestro conocimiento se basa fundamental- 
mente en las actas de los procesos entablados contra los chlysti, 
es necesario usar de la mayor prudencia. Los excesos que se 
les atribuyen no parecen ser totalmente ciertos. Celebran el culto 
divino revestidos de largas túnicas blancas y las mujeres llevan 
los cabellos sueltos. Se inclinan, cantan, rezan, danzan, giran en 
círculo y caen en éxtasis y profieren sonidos proféticos. Se afirma 
generalmente que la parte principal del culto divino concluye 
con orgías inmorales y con terribles excesos que recuerdan los 
de las bacanales de la Antigüedad. Se afirma también que el 
cansancio y la paz general que siguen a estos excesos constituyen 
para ellos un silencio místico. Sus ceremonias, que tienen lugar 
por la noche, concluyen con un gran banquete. Fuera de esto, 
la vida de los chlysti es retirada: se abstienen del alcohol, del 
café, del té, de las patatas, de las cebollas, del ajo y del tabaco. 
Casi todos son vegetarianos. Son trabajadores y capaces y muy 
frecuentemente, al menos externamente, celosos ortodoxos 
Aunque a comienzos del siglo xvill se iniciaron las persecuciones 
contra los chlysti, la difusión de la secta fue muy rápida. 

La influencia luterana se ha hecho sentir sobre los skakuni, 
que no son más que una forma finlandesa de los chlysti, caracte¬ 
rizada por las danzas cultuales. Su doctrina y su culto son los 
mismos que los de los demás chlysti, y, en lugar del matrimonio, 
practican abiertamente la promiscuidad La más extraña de 
las sectas rusas es la de los zkopzi, es decir, de los mutilados o 
eunucos. Su fundador parece haber sido un tal Seliwanow, que 
se presentaba como «Cristo» y como el «Salvador divino» y cam¬ 
biaba constantemente su nombre, afirmando que Dios no necesi¬ 
taba nombres humanos. Es seguro que esta secta conserva una 

I"* Ibid , p.lóss. 

•^^2 Ibid., p.508ss. En esta obra» fundamental, se describen todavía 
otras sectas. 
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antiquísima ideología. Los skopzi comparten con los chlysti la 
tendencia extática y mística; pero, por otra parte, se oponen a 
ellos como reacción a sus inmoralidades. Seliwanow afirmaba que 
para salvar el alma era preciso matar el cuerpo. Para suprimir 
la lascivia recurrió a la emasculación, invocando dos fragmentos 
de San Mateo (18,8s y 19,12). Los skopzi tuvieron su centro en 
las provincias de Tula, Orol y Tambow, de las que fueron deste- 
rrados Seliwanow y sus ayudantes. En el destierro siguieron ense- 
ñando lo mismo y emascularon a una gran cantidad de hombres. 
Hubo muchos que se mutilaron completamente y las mujeres se 
cortaron los pechos. Los skopzi se difundieron entre todas las 
clases sociales, tanto entre los pobres como entre los ricos, y 
hubo skopzi incluso en la corte imperial. Seliwanow fue luego 
encerrado en un manicomio, del que fue trasladado a un con¬ 
vento en Susdal; allí murió cuando contaba más de cien años. 
Los skopzi creen que el matrimonio es el pecado original y que 
las almas humanas son espíritus caídos que se purifican en la 
transmigración. Los medios de purificación son la emasculación 
y la mutilación. Cuando se haya completado el número de 
144.000 vírgenes sobrevendrá el remo de los mil años. Los skopzi 
llevan una vida retirada, consagrados al trabajo y a la difusión de 
su secta. En un principio, la emasculación se practicaba durante 
el culto divino, pero luego se impuso la costumbre de consumarla 
secretamente En la secta de los skopzi, y en su rápida di¬ 
fusión, pese al misterio que los rodea a consecuencia de su severa 
disciplina del arcano, resulta evidente que la historia de la piedad 
rusa es la historia de una nostalgia de lo total y de lo absoluto. 

En el siglo xix, la persecución contra los skopzi se hizo tan 
dura, que éstos se dispersaron, separándose no sólo espacial, sino 
también ideológicamente, y dando nacimiento a dos nuevas sec¬ 
tas. Una de ellas conservó las antiguas doctrinas de Seliwanow: 
la otra rechazó la mutilación y se convirtió en una secta espi¬ 
ritualista. Estos «skopzi espiritualistas», cuyos centros de difu¬ 
sión fueron fundamentalmente el mar Negro y el mar Caspio, 
tienen una orientación dualista. Según ellos, lo malo está plas¬ 
mado en el Estado y en la iglesia y se perpetúa por el matrimonio 
y por la vida sexual. La victoria final de lo bueno se alcanzará 
cuando haya cesado la multiplicación del género humano. De 
aquí sus exigencias éticas, que incluyen una abstinencia sexual 
total, junto a la renuncia a todo lo que exigen los sentidos, el 
ayuno más estricto y la renuncia a todos los bienes. Los neo- 
skopzi de Rumania siguen pensando que la mutilación corporal 
es la condición fundamental de toda perfección 

En el año 1809, un grupo de protestantes suabos de orien¬ 
tación pietista se estableció en la región de Odesa. Estos emi¬ 
grantes conservaron en su nueva patria ucraniana la costumbre, 

Grass^ K. Konrad, Dte russtschen Sektcn. II. Dte wetssen Tau- 
ben oder SkopZen (Leipzig 1914) p 3ss. 

Ibid., p.892ss. 
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Viva en Suabia, de las «horas bíblicas», en las que tomaron parte 
algunos rusos. Uno de estos, el labrador Mihail Ratushnii, quedó 
tan impresionado por esta práctica de las horas bíblicas, que en 
U ano 186Ü comenzó a organizarías en su lugar de nacimiento, 
Osnowa, tal como había visto que lo hacía el párroco alemán 
Bonekemper, Se formo asi una comunidad que se reunía para 
las «horas bíblicas» y que recibió el nombre de «stundisti» 

Los stundisti se difundieron muy pronto por toda la Rusia 
meridional. En realidad, no aspiraron a separarse de la iglesia rusa 
ortodoxa, sino a compenetrarse con el contenido de la Biblia. 
Fero no pudieron evitar la influencia protestante, y poco a poco 
tueron separándose de la iglesia rusa, rechazando las formas del 
culto ortodoxo difundiendo ideas racionalistas, nihilistas y co¬ 
munistas. Los stundisti son muy numerosos 


El stundismo se extendió fundamentalmente entre el pueblo; 
los paschkowiani, que tenían una ideología muy parecida a la de 
los stundisti, pertenecían casi todos a la nobleza y a las clases 
ricas. El tundador de estos paschkowiam fue un coronel de la 
guardia rusa, de nornbre Wassilij Alexandrowicz Paschkow, 
quien, inspirado por las predicaciones pietistas del predicador 
seglar ingles lord Radstock, en 1874 comenzó a dirigir por sí 
mismo la oración y a predicar. Pero como en sus predicaciones 
atacaba a la iglesia estatal rusa, se le prohibieron estas actividades, 
y P°''. fundado no alcanzó ninguna importan¬ 

cia . Wassih) Sjutajew, discípulo de Paschkow, fundó en 1887 
la secta de los sjutajewzi, que tampocó alcanzó ninguna impor¬ 
tancia, A las ideas pietistas y racionalistas añadió Sjutajew otras 
tomadas de la etica de Tolstoi, llegando a postulados de carácter 
anarquista y nihilista 


^ Kondratij ^ Malewannyj, influido por los chlysti y por los 
«undisti, creo una nueva secta, que, nacida en la comarca de 
Kier, pronto se extendió por la Rusia meridional y por Siberia. 
Malewannyj afirmaba que él era Dios y Cristo. Todos sus dis¬ 
cípulos (muy numerosos) le adoraban. Aunque fue ingresado en 
un rnanicomio, siguió en contacto con su nueva iglesia, escn- 
~ «pastorales de Jesús». Puesto en libertad en el 

ano iyU5, se apresuró a reorganizar el movimiento de los male- 
wanzi. Iwan Lysenko, su sucesor, afirmaba que Malewannyj 
había sido Dios Padre y que él mismo era Cristo, el Hijo de 
Dios. Las ideas escatológicas imperantes en la secta de los ma- 
lewanzi les infundieron un estado de ánimo especial, explicable 
por su convencimiento de la proximidad del fin del mundo, y 
consistente en una actitud agresiva contra los propietarios y con- 
tra las autoridades. Su fanatismo sobrepasó toda mesura, y la 
influencia de los stundisti hizo que los últimos elementos cris- 


Del aleman SLunde, «hora». 
Beck, Erich, I.C., p.52s. 

' ^ Algermissfn, Konrad, p.408. 
IbH . p.409. 
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tianos VIVOS entre ellos se trasformaran en un estéril raciona- 
lismo; sus principios éticos acabaron cediendo su lugar a las 
tendencias nihilistas 

Los panijaschki, cuya secta procede de la de los chlysti y 
observa unas normas de vida comunistas y ascéticas, se diferen¬ 
cian notablemente de los malewanzi. Los panijaschki fueron es¬ 
pecialmente numerosos en la comarca de Samara. Otra secta que 
toma su origen de la de los chlysti es la de los kosinschzi, fun¬ 
dada por Jewdokim Kosin, quien rechazaba la cnstología de los 
chlysti, pero sin abandonar su panteísmo, que se reflejaba incluso 
en su ética, que le prohibía la carne y los huevos, pero no el 
matrimonio 

En 1897, un trabajador llamado Wassilij Lúbkow, de Woro- 
nesch, se separó de los chlysti y se dio a sí mismo el título de 
«rey de reyes, único pastor del “nuevo Israel”, monarca del mun¬ 
do, hijo del éter libre»: en el año 1905 estos neoisraelitas 
celebraron en Rostow su primer concibo, en el que Lúbkow 
expuso el breve catecismo de su doctrina, una mescolanza de 
confusas ideas racionalistas que no guardaban ya casi ninguna 
relación con la religión ni con el cristianismo. El programa de 
Lúbkow se basaba en tres puntos —sabiduría, conciencia, tra¬ 
bajo— que él calificaba de ennoblecedores del hombre. Lúbkow 
predicaba la libertad e incluso el amor libre 

Los johanniti, secta influida por la de los chlysti y por el 
adventismo, veneraban como dios al famoso predicador fohan- 
nes de Kronstadt. Los napoleonowi, impresionados por la fuerza 
de la revolución francesa y por el poder de Napoleón, veían en 
éste al último Cristo y rendían culto a sus imágenes Otras 
sectas de origen chlysti son las de los wosduchanzi, emparentados 
con los adventistas americanos, y los kanügini, que son los mor- 
mones de Rusia '. 

La primera guerra mundial, así como el derrumbamiento del 
zarismo ruso y la revolución de octubre, dieron nacimiento a 
una nueva secta, la de los fjodorowzi, discípulos de Fjodor Ry- 
balkin, secta en la que se mezclan las ideas de los chlysti con las 
de los adventistas y con tendencias reformadoras, y cuyos miem¬ 
bros pretenden vivir alejados del mundo político obedeciendo a 
Dios ‘“L 

El racionalismo de las sectas no se explica únicamente por 
las influencias reformadoras, sino que es algo genuinamente ruso. 
Una prueba de ello nos la ofrece la secta de los duchoborzi, que 
apareció a finales del siglo XVül. Su verdadero origen no está 
todavía aclarado. En un principio no tenían un nombre fijo,^sino 
que recibían vanos, entre ellos los de «guardianes del Señor», 

n<-> Grass, Konrad, 1, I.C., p.524ss. 

Ibid., p.567ss 578ss. 

Ibid., p 586ss. 

1^2 Algermissen, Konrad, l.c., p.396s. 

Ibid., p 397; Grass, Konrad, l.c., p.588. 

Stupperich, RoberT, Russísche Sekíenbewe^un^en, l.c., p.259 
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jonoclastas». «deístas de Bbhme». Los duchoborz, afirman que 
remonta a los tres jóvenes de Babilonia, 
pero en realidad se apoyan en las ideas de Jakob Bóbme, Tolstoi 

cuáqueros, los francmasone^ 
y vanas sectas genumamente rusas. El lugar de origen de los 
ducbobofzi es Ucrania. Más tarde se trasladaron a Transcam 
casia, a Cañada y a Cbipre. Fueron muchos los ducboborzi que 
í t ^ baptistas. Su doctrina es racionalista y pan- 

teísta. Interpretan en forma natural todos los misterios de la fe. 
ím piedad es un subjetivismo religioso. Su ética es muy rígida. Su 

P," su rigidez de Lstumbres, 

asi como por la vía de la «transmigración de las almas», alcanzar 

0,^0 en la idea de la absoluta igualdad de 

todos los hombres, rechazan la iglesia institucional ""L 

Relacionados con los duchoborzi están los molokam, o bebe- 
ifr" l^he, fundados por el sastre Semjon Ukljeün, de 

di! “9 1750, como reacción contra los 

duchoborzi. El nombre de molokam, o bebedores de leche, se 
les dio por su costumbre de beber leche en los días de ayuno 
en los que esta prescrita la abstinencia de carne y de grasas ani¬ 
males, asi como la de leche. Los molokam no adoran los iconos 
y se diferencian de los duchoborzi por haber fijado por escrito 
sus doctrinas. La iglesia la conciben de un modo estrictamente 
espiritualista, y, en consecuencia, rechazan los sacramentos. Sus 
ideas espintuahstas las aplican también a la vida política. Creen 
en la unidad de Dios con el hombre. Dios necesita al hombre 
para alcanzar su jalena realidad y el hombre sólo puede llegar a 
su perfección con la fuerza de Dios. Aunque sostienen que la Bi¬ 
blia es la uni« fuente de la fe, lo cierto es que en su vida 
religiosa se dejan guiar casi exclusivamente por la razón 

En vanas sectas separadas de los molokam este su raciona¬ 
lismo resulta todavía más claro. Una de ellas es la de los sub- 
botniki o sabbanstas , de influencia judaica, que se separó de 
los molokam a finales del siglo xvili. Esta secta da a Moisés más 
imjxirtancia que a Cristo, rechaza el Nuevo Testamento y como 
única tuente de fe y de vida reconoce el Antiguo Testamento 
y determinadas partes del Talmud. En lugar del bautismo prac¬ 
tican la circuncisión y en lugar del domingo y de las fiestas 
cristianas celebran el sabado y las fiestas judías. Un grupo se¬ 
parado de los sabbatistas, el de los karaimki, no reconoce más 
que una de las escrituras judías: el Pentateuco o la Thora. Los 
gen, o extranjeros, están totalmente judaizados. El grupo de los 
nasireos mega la resurrección de los muertosEl escándalo 
que la doctrina y las prácticas de estos judaizantes causaron en 

5efc¿e»,S°c.y“.34ss Stupperich, Robert, Russuche 

Stupperich, Robert, l.c., p.38s. 

1'* Algermissen, Konrad, l.c., p.404. 

(He;ibrÓna-188"3-) p.4k N. VON, Russnche SekUner 
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la población cristiana movió al gobierno luso a adoptar severas 
medidas contra estas sectas. 

A mediados del siglo xix se formó la de los neomolokani, 
secta de influencia luterana y stundista, que conservó el raciona-- 
lismo de los molokani, añadiéndole elementos stundistas y or¬ 
todoxos En aquella misma época se formaron otros grupos 
menores de «molokam espirituales», que, movidos por el pen¬ 
samiento del juicio final, predicaban y practicaban la penitencia. 
Otros grupos escindidos del de los molokam fueron el de los 
presniki, o los dulces, que se abstienen del vinagre y de los ali¬ 
mentos fermentados; los bessudniki, que niegan el juicio final; 
los prüguni, una secta extática; los obschtschiji, que citan el 
Evangelio y los Hechos de los Apóstoles en apoyo de sus ideas 
y de sus exigencias, radicalmente comunistas Todos estos 
grupos son molokam, de tendencia racionalista, distintos sólo 
por la influencia de otras corrientes. Los molokam racionalistas 
no pudieron dar satisfacción a los anhelos religiosos de sus pro¬ 
sélitos, y por eso se separaron, adoptando unos elementos orto¬ 
doxos, otros ideas luteranas y stundistas y otros elementos chlysti, 
o socialistas. 

No hemos concluido todavía la enumeración de las influencias 
que contribuyeron a aumentar el número de las sectas rusas. Los 
escritos del conde de Tolstoi encontraron un eco extraordinario. 
Numerosos nobles siguieron su ejemplo, viviendo y trabajando 
como los sencillos labradores rusos. El príncipe Chilkow creó 
en Ucrania una comunidad tolstoiana, la de los tolstowzi, de 
doctrina panteísta y racionalista, semejante a la de los molokam. 
Su ética es pacifista y universalista; rechazan la iglesia y sus 
instituciones. Los tolstowzi radicales se convirtieron en comu¬ 
nistas y anarquistas fanáticos. Pero su influencia no fue de¬ 
masiado grande 

Poco antes de la guerra mundial, un «Cristo» chlysti llamado 
Tschurikow fundó el grupo de los tschurikowzi. Las predicacio¬ 
nes de Tschurikow se dirigían a los proletarios y a los pequeños 
burgueses de San Petersburgo. En un principio sus predicaciones 
tuvieron un carácter evangélico, pero con el tiempo fueron con¬ 
virtiéndose en conferencias racionalistas y panteístas, hasta que, 
finalmente, Tschurikow se convirtió en un fanático de la absti¬ 
nencia y en el predicador de un mundo nuevo y comunista en el 
que no hubiera diferencias de clases. La lucha contra el alcohol 
es el único punto del programa de los tschunkowzi que se ha 
conservado hasta hoy 

La «comunidad neotestamentaria de discípulos de Jesús» está 
extendida por la Rusia meridional, y unifica elementos proce¬ 
dentes fundamentalmente de los tolstowzi y de la iglesia orto- 

Stupperich, Robert, le, p 40 

1^" Algermissen, Konrad, 1 c , p.405. 

i'*! Stupperich, Robert, 1 c , p 42ss 

Stupperich, Robert, Russtsche Sektenbewegungen , l.c , p 268ss. 
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doxa junto a otros de otras tendencias, agrupados todos sincre- 
tistamente. Dentro del Nuevo Testamento conceden la máxima 
importancia al evangelio de San Juan. Veneran a los antiguos 
santos de la^ iglesia rusa, y junto a ellos a algunos santos occi¬ 
dentales, asi como a ciertos hombres que se destacaron en la 
practiM del amor al prójimo Estos rasgos ecuménicos son 
todavía mas claros en la «comunidad del templo único», que pre¬ 
tende unir al cristianismo oriental y occidental e incluso a todas 
las grandes religiones de la humanidad en una síntesis única 


29. La religiosidad rusa 


Estas sectas, que, como hemos dicho, son genumamente ru¬ 
sas, nos dan a conocer de una forma extrema la esencia de la 
religiosidad rusa. Esta religiosidad es la expresión de una lucha 
constante que todo cristiano ruso se siente forzado a entablar 
con los demonios y con el anticnsto. Los rusos creen que todo 
hombre vive en el centro de un campo de batalla entre los santos 
y los demonios y que todo es lucha entre Cristo y el anticristo. 
Pero esta lucha no ha de entenderse en un sentido activo, sino 
que sus armas son la pasión, la huida y la muerte. Sólo así po¬ 
dremos comprender a aquellos filippowyzi que, reunidos en cho¬ 
zas, encendían fuego y ponían fin a su vida para ganar la vida. 
Solo asi entenderemos también a los pomorzi, a los beguni y a 
los stranniki, que, como afectados por una epidemia, huían del 
mundo y despreciaban la vida por amor a la otra vida. Los sui- 
ciuios y las automutilaciones constituyen una expresión de la 
piedad rusa, pues es un rasgo característico de esta religiosidad 
el conceder una importancia primordialisima a la idea de la 
muerte, ^kasta el punto de que la vida toda aparece dominada 
por ella La pasión, la muerte, la huida del mundo y la ascesis 
son rasgos característicos y esenciales de la religiosidad de los 
rusos. Todos los cristianos rusos se sienten atraídos por el mo¬ 
nacato, como si éste fuera su verdadera profesión. Afirman no 
sólo la huida del mundo, la ascesis y la constante preparación 
a la muerte, sino también la vida en comunidad, que reúne a 
aquellos que quieren huir, padecer y morir 

La opresión de los tártaros (1225-1475) y las calamidades que 
durante aquella época afligieron al país, al pueblo y a cada 


Stupperich, Robert, Russtsche Sekten, 1 c., p 46s. 

1»-* Ibid., p.47. En la obra de Alb. M. Ammann, Ostslavtsche Ktr^ 
chengeschíchte, que ya hemos citado más de una vez, se encontrarán 
abundantes datos y fuentes de interés para la historia de las sectas 
rusas 

195 Wai^r, ReinHOLD VON, Von russíscher Frommi^keit. «Der 
chnstliche Osten, Geist und Gestalt» (Regensburg 1939) p 94ss. 

Psychologte der kathohschen Russen: «Ex 
Uneme, Rehgiose und philosophische Probleme des Ostens und Wes^ 
tens» (Maguncia 1927) p.33ss; Notzel, K., Dte Grundlagen des eetsU' 
gen Russland (Jena 1917) p.30ss; Walter, ReinHOLD VON, p lOl 
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uno de sus componentes contribuyeron a hacer de la iglesia 
ortodoxa de Rusia una iglesia rusa nacional y popular, que cada 
uno de los rusos veía como propia hasta un extremo que no tiene 
parangón en todo el mundo Fue la iglesia la que ofreció una 
patria a los rusos, la iglesia la que padeció con los atormentados 
y murió y resucitó con ellos, la que con ellos sufrió opresión y 
resucitó de nuevo a las amplias latitudes de Asia. Fue la iglesia 
la que mantuvo lo que estaba en decadencia, predicando no la 
defensa, sino la pasión; no la espada, sino la cruz. El cristia- 
nismo ruso venció a los que habían sido sus vencedores por el 
dolor. Y de esta forma la iglesia rusa se convirtió en el símbolo 
de Rusia. Las tendencias escatológicas, el alejamiento del mundo 
y el desprecio del mundo, el deseo de infinitud y de absoluto, 
son las características del cristianismo ruso Relacionado con 
ellas está el realismo místico, manifiesto tanto en el cristianismo 
ortodoxo oficial como en las sectas rusas 

El ruso es un cristiano apasionado que en el curso de la 
historia ha cumplido de tal modo con el ideal cristiano de piedad 
y de vida, que ha buscado sin mesura ni compromiso alguno 
este absoluto La pasión rusa se nos aparece como un ansia 
de dolor; la piedad rusa llega a la exaltación física. En la liturgia, 
los cuerpos y los corazones se estremecen al ritmo de los cánticos 
sacros . Al cristianismo ruso no le interesa la verdad histó¬ 
rica tanto como al occidental, ni las cuestiones dogmáticas tanto 
como a la iglesia griega, ni las antiquísimas tradiciones apos¬ 
tólicas tanto como al resto del Oriente cristiano; su interés se 
concentra en la forma rusa del cristianismo, es decir, en con¬ 
seguir que los misterios cristianos alcancen una nueva realidad 
en el hombre individual y en las distintas comunidades, en el 
pueblo y en la iglesia Estas ideas y tendencias han tenido 
su más clara expresión en la secta de los chlysti, que intentan 
incesantemente convertirse en Cristo, en Dios, en una theo- 
tokos 

Esta idea de la deificación, de la conversión en Cristo, no 
impregna sólo la ideología de las sectas rusas, sino la de todo 
el cristianismo de Rusia. El cristiano ruso intenta tenaz y obsti¬ 
nadamente llegar a la unidad con Cristo. La noción que los rusos 
tienen de la iglesia guarda relación con estas ideas. El término 

i'-»'' Walter, Reinhold von, I.C., p.97ss. 

Walter, Reinhold von, l.c., p.96ss 102ss. 

1'*’ ArseNIEW, Paul von. Das heihge Moskau (Paderborn 1939). 

2»" Walter, Reinhold von, l.c., p.Í05. 

^“1 Tarchnisvili, Michael, Dte byZanümsche Liíurgie ah Verunrkh' 
chung der Etnheü und Gemetnschaft tm Dogma: «Ostliches Chnsten- 
tum» 9 (Wurzburg 1939) p.24ss; Tyciak, Julius, Ostítches Chnsten- 
tum: «Religiose Entscheidung» 3 (Warendorf 1934) p.50ss. 

Pabel, Reinhold, Athos, der hethge Berg, Begegnung mtt dem 
christhchen Osten (Regensburg 1941) p.lóáss; Walter, Reinhoid VON, 
l.c., p.lÓSss. 

21” Stupperich, Robert, Russische Sekten, l.c.. p49; Pabel, Rein¬ 
hold, l.c., p.l66s. 
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sobornosh], consagrado por Aleksij St. Chomjakov, equivale a 
unidad orgánica de todos en Cristo. Esta idea refleja la concep- 
ción rusa de la iglesia, que constituye el fundamento del gran 
sentimiento de comunidad y de nación que sigue siendo carac- 
terístico y propio de los rusos 


30 . Peculiaridades características de la iglesia rusa. 
Dificultades de la unión con Roma 


La Iglesia ortodoxa de Rusia, que desde la época de Vladi- 
miro el Grande, y especialmente durante la opresión de los tár¬ 
taros, ^ contribuyó a formar el alma del pueblo ruso, aunque 
adecuándose a la amplitud del país y a la diversidad de sus habi¬ 
tantes, sin excluir ni siquiera a sus opresores asiáticos se 
convirtió en el curso de la historia, especialmente durante esa 
época de dominación tártara, en la iglesia rusa, en la verdadera 
Iglesia de aquel pueblo y de aquel país "'“L Esta circunstancia 
ha dificultado hasta ahora todos los intentos hechos por unir el 
cristianismo ruso a la iglesia romana católica Las negocia¬ 
ciones emprendidas por el gran príncipe de Kief Izjaslaw con 
el emperador Enrique IV (1056-1106) y con el papa Gregorio Vil 
(1073-1085), negociaciones movidas fundamentalmente por ra¬ 
zones políticas: los contactos entablados por el gran príncme 
Micael y por el príncipe Danylo con Inocencio IV (1243-12^) 
no tuvieron mejor éxito que los intentos realizados en los con¬ 
cilios de Lyón (1245) y Basilea (1431-1437), pero sí que expre¬ 
saron el sentimiento de que la unidad católica de Oriente y de 
Occidente no se había perdido todavía. Este sentimiento resultó 
especialmente claro en el concilio de Ferrara-Florencia (1438- 

■‘i* Léase desde este punto de vista la obra de ScHULTZE, BeRNH., 
Russtsche Denker, Ihre Stellung Za Chrtstus, Ktrche und Papsttum 
(Viena 1950); además: Muckermann, Friedrich, Wladttmr Solovjiew, 
Zur Begegnung Z'u^schen Russland und dem Abendland (Olten 1945); 
ScHELTiNG, Alexander von, Russland und Europa tm russtschen Ge- 
schtchtsdenken (Berna 1948). 

En Rusia no había más poder central que el del khan mongol. 
Los príncipes estaban empeñados en luchas fratricidas. Por eso la 
Iglesia, que en aquel momento desempeñó el papel de lazo de unión, 
se convirtió en la madre del pueblo ruso, desarrollando así en aquellos 
extensos territorios una actividad creadora. La única forma en que 
podía «someter» a los mongoles era «sirviéndoles» con amor y humildad 
cristiana. Esta es el arma con que ha vencido al mundo: su humilde 
amor, que nace de su fe. 

Jagoditsch, Rudolf, l.c., p.lOs; Walter, Reinhold von, l.c., 

p.97. 

Una circunstancia _ concurrente que contribuyó a dificultarlos fue 
el absolutismo de los príncipes de Moscú, que no permitían la menor 
injerencia extramoscovita y que dieron a su política una base primero 
religiosa y luego nacional; cf. Ziegler, Adolf, Die Umon des Kon- 
Ztls von FlorenZ m der russischen Ktrche: «Ostliches Christentum» 4-5 
(Wurzburg 1938) p.31ss; Ammann, Alb. M., l.c., p.ll9ss. 
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1439) En este concilio, cuyo objeto fue la unión con la iglesia 
católica, Rusia estuvo representada por el metropolita de Kief, 
Isidoro Proclamada solemnemente en Florencia el día 6 de 
julio de 1439 la unión entre el Oriente y el Occidente cristiano, 
el metropolita Isidoro llevó aquel mensaje a la Ucrania occidental 
y a la gran Ucrania, a Volinia y a la Rusia blanca. Pero cuando 
anunciaba la unión en Moscú, en la catedral del Kremlin, Isidoro 
fue apresado, y sólo su fuga pudo salvarle de la muerte en la 
hoguera La unión con Roma que allí se había esbozado no 
pudo realizarse. La nobleza rusa, la clerecía y el pueblo tenían 
miedo de perder con aquella unión a la iglesia católica su indi¬ 
vidualidad nacional, su carácter específicamente ruso, que no 
creían poder conservar más que en la iglesia rusa Un miedo 
similar fue el que hizo que los «creyentes viejos» rechazaran las 
reformas del patriarca Nikon y se convirtieran en raskolmki. 
Además, la unión estaba en contradicción con los deseos de los 
príncipes: de esta forma el mensaje de unión predicado por Isi¬ 
doro, el metropolita de Kief, dio la oportunidad deseada para 
acelerar la tendencia de la iglesia rusa a la autonomía No 
resulta necesario que estudiemos la oposición a la unión viva en 
el alma de la iglesia católica. No cabe duda de que muchas veces 
los católicos romanos no trataron a los umatos con un amor ni 
con una amplitud de criterio verdaderamente católico. La his¬ 
toria de la unión de Ucrania y su relación con la historia de 
Polonia conserva un gran número de hechos y documentos que 
caracterizan la ruptura de la unión de los ucranianos y rusos 
blancos con la iglesia católica, promulgada en Brest-Litowsk en 
el año 1596^^'. Por otra parte, la separación de la unión y la 
imposibilidad de la misma son un síntoma de que hasta hoy 
la religión y la nación, Rusia y la iglesia rusa, han sido siempre 
identificadas Frente a esto, la iglesia católica defiende su exis¬ 
tencia como institución supranacional, de alcance mundial y ca¬ 
rácter divino, que, aunque se obliga a una incondicional fidelidad 
a la nación, no incurre en una limitación nacionalista. Precisa¬ 
mente esta limitación es el origen de la negativa de los rusos a 
aceptar la iglesia católica y, sobre todo, la iglesia católica occi¬ 
dental 

Las Iglesias católicas de Oriente, pese a las calamidades que 
les ha reservado el destino, han demostrado ser, como la iglesia 
occidental, miembros vivientes de la iglesia católica universal y 

ZlEGLER, AdOLE, I.C., p.56ss. 

2“® Sobre su vida y carácter cf. Adolf Ziegler, l.c., p.56ss. 

21“ Ibid., p.95ss. 

211 Una parte de la culpa hay que atribuirla a las imprudencias de 
Isidoro; cf. Ziegler, l.c., p.97ss. 

212 Ibid., l.c., p.lOSss. 

212 Pelesz, Iulian, 2, l.c., p.l24ss. 

iii SzEPTicKY, Andreas, Das russische Exarchat- «Ex Oriente, Re- 
ligiose und philosophische Probleme des Ostens und Westens» (Ma¬ 
guncia 1927) p.SOss. 

211 IbU., p87s. 
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una. No han rechazado sus características nacionales, sino que 
más bien las han conservado en una forma más elevada, en la 
de la unidad católica supranacional Los orientales católicos 
del rito siriO'Caldeo y malabar, los del rito sino, los malankareses 
y los maromtas, los armenios, los coptos y los abisimos, los 
griegos, los ítalo-griegos y los búlgaros, los servios, los rusos, los 
rutenos, los rumanos, los húngaros y los melqmtas han sido 
siempre, en su patria originaria o en sus nuevas patrias europeas, 
asiáticas, australianas o americanas, verdaderos miembros de la 
Iglesia católica universal, sin que por ello sus iglesias nacionales 
hayan debido abandonar su religiosidad característica o su fe 
nacional ortodoxa La iglesia católica de rito ruteno, cuyo 
nacimento data de la unión de Brest'Litowsk, es la más nume¬ 
rosa de todas las iglesias católicas de Oriente. Hasta finales de la 
segunda guerra mundial tenía cuatro millones de fieles en la pro¬ 
vincia de Galitzia, más de 600.000 en la Transcarpática y 
1.600.000 en las colonias ucranianas de la Europa occidental y 
de la América septentrional y meridional 


31. El rito bizantino-húngaro 

Más de 150.000 húngaros son católicos orientales de rito 
bizantino-húngaro, instaurado el 8 de jumo de 1912 en el obis¬ 
pado de Hajdudorog por la constitución apostólica Chnsti fideles 
graeci ntus, promulgada por el papa Pío X. La constitución de 
Pío X señala como lengua cultual de estos católicos húngaros 
el griego. Anteriormente, la liturgia se celebraba en lengua eslava 
antigua. De hecho hoy en día se celebra toda la anáfora, aunque 
otras veces sólo la anámnesis y la epíclesis, en griego, y tocio el 
resto de la liturgia en húngaro. El número de católicos de rito 
húngaro-bizantino se eleva a 158.000 


32. Las modernas iglesias bizantinas nacionales 
en Oriente y en Occidente 

En época moderna se han constituido un cierto número de 
nuevas iglesias bizantinas, en su mayoría iglesias misionales rusas, 
que utilizan como lengua cultual el eslavo antiguo u otras lenguas 
nacionales modernas. Hemos de citar, ante todo, las iglesias or¬ 
todoxas del Báltico, que celebran la liturgia en lengua finesa, 

Tyszkiewicz, S., Der Kmhenbegnff Mohlers und die Ortho- 
doxte: «Die Eme Kirche, Zum Gedenken J. A. Mohlers 1838-1938» 
(Paderborn 1939) p.302ss. 

DAUsrND, Hugo, l.c , p 20ss. 

'*1'* Carecemos todavía de datos tstadísucos sobre h siunción actual, 
que indudable Tiente es distinta. Alb. M. Ammann la expone con mu¬ 
cha el andad. C£. l.c., p.660ss. 

Coussa, Ac., 1 c., p.l48ss; Dausend, Hugo, l.c., p.70s. 
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estona, letona, lituana, sueca y alemana. El luteramsmo, que en 
aquellas regiones es dominante, ha influido en el carácter de estas 
Iglesias y de su liturgia. Hemos de citar también las iglesias 
ortodoxas mongólicas, sobre todo la japonesa; en la liturgia usan 
lenguas nacionales. La ortodoxia rusa se ha extendido también 
por territorio alemán. Una parte de los 800.000 católicos disi¬ 
dentes checos que se habían unido en la iglesia nacional checa, 
y que obedecían a la iglesia ortodoxa de Servia, obedece hoy al 
patriarca ruso. Al terminar la primera guerra mundial nació la 
Iglesia polaca autocéfala, que en la liturgia usa la lengua polaca 
y la de los rutenos blancos 


33. La fisonomía espiritual de la cristiandad oriental 


Si las consideramos externamente, todas las iglesias orientales, 
con inclusión de las particulares, no son sino comunidades ais¬ 
ladas y sin relación. Pese a la interna ligazón a una misma 
doctrina, a un mismo culto y a un derecho y a una disciplina 
que en lo esencial también son los mismos, todas las iglesias han 
conservado su mutua libertad e independencia tanto por lo que se 
refiere a los asuntos internos como por lo que hace a los exte¬ 
riores. La postura de la cristiandad oriental se define con estos 
dos conceptos: sinfonía y autocefaba. En todas ellas domina una 
íntima síntesis de lo universal (= ecuménico) con lo nacional 
(= popular). Aunque las iglesias orientales no poseen ningún ór¬ 
gano directivo central y común, están ligadas entre sí, tanto en 
sus creencias como en su jerarquía y en su culto, por antiquí¬ 
simas tradiciones cristianas Este es un hecho de la mayor 
importancia para comprender el espíritu único que, pese a la 
vanada diversidad, anima a todas estas iglesias, y en especial a 
la cristiandad ortodoxa bizantina, espíritu que no han perdido 
tampoco las iglesias católicas de Oriente, aunque en ellas, dada 
su ligazón a Roma, los rasgos universales, ecuménicos, tienen 
mayor y más íntimo relieve. 

Todas las iglesias orientales han conservado las antiguas tra¬ 
diciones cristianas con más fidelidad que la iglesia de Roma. En 
esto es en lo que se basan los estudiosos occidentales cuando 
reprochan a la cristiandad oriental su inmovilidad; pero el repro¬ 
che resulta injusto pues, como prueba el hecho de que la 
Iglesia bizantina subraye su ortodoxia y su catolicidad, estas 
Iglesias han conservado los dogmas, las instituciones eclesiásticas 
y las liturgias antiguas en una forma auténtica y no artificiosa 

220 Algermissen, Konrad, I.C., p.291ss; Heiler, Fr., l.c., p.546ss; 
Raes, Alph., l.c., p.218s; Zankow, Stefan, Dus orthodoxt Chrísten^ 
tum des Ostens (Berlín 1928) p.23. 

221 Zankow, Stefan, l.c., p.64ss. 

222 Heiler, Fr., l.c., p 555ss. 

222 Ibid., p.558ss. 
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lo mismo puede afirmarse, en cierto sentido, de las iglesias na¬ 
cionales particulares. La cristiandad oriental es la más conserva¬ 
dora del mundo. Esto trae consigo, indudablemente, el perenne 
nesgo de inmovilización y de inadecuación a las ideas y tenden¬ 
cias dominantes en los estados y en el mundo moderno “ *. 

Las fuentes de la fe, de la vida y del cuko de las iglesias 
orientales son la Escritura y la Tradición. Esta última desempeña 
un papel muy importante como intérprete y complemento de la 
Biblia. Respecto de la tradición, la cristiandad oriental suscribe 
las conocidas palabras de Vicente de Lérms (430): «Quod ubique, 
quod semper, quod ab ómnibus creditum est, id est fides catho- 
lica» Se consideran fuentes de la tradición los escritos de 
los Padres apostólicos y de los posteriores Padres de la Igle¬ 
sia, los antiguos cánones de las iglesias y los acuerdos y las 
actas de los sínodos y concilios. Ello nos explica su irritación 
y su desconfianza frente a la teología filosófica y escolástica de 
Occidente. Otra fuente viva de fe y de piedad está constituida 
por el culto, con su simbolismo conmovedor, sus gestos, sus 
ceremonias, sus ritos, sus oraciones y sus cánticos^ Esto hace que 
en las iglesias orientales el culto tenga una grandísima importan¬ 
cia incluso en aquellos casos en que no se celebra con la dignidad 
que exigiría la mentalidad occidental En el culto, los misterios 
cristianos se hacen realidad, los participantes se santifican y el 
mundo se plenifica con el pneuma de Dios. Importantes son tam¬ 
bién las tradiciones ascéticas del Oriente cristiano, que han con¬ 
tribuido con las vidas de santos —fijadas por escrito o transmi¬ 
tidas oralmente, de acentos frecuentemente legendarios— a dar 
sello y forma a la vida del pueblo cristiano. 

Hemos de citar también la especial importancia que para el 
espíritu y la religiosidad de la cristiandad oriental ha tenido 
el monacato. En los cenobios, en los lauros y en las^ermitas 
siguen repitiéndose hoy las clásicas vidas de santos Añadamos 
el arte cristiano, sobre todo la arquitectura y el arte iconográfico, 
que constituyen un elemento característico de la tradición de la 
Iglesia oriental. Si los iconoclastas hubieran vencido a los iconó- 


Zankow, Stefan, I.C., p.31. 

> Commomtonum 2: ML 50,639 

-'■¡I Casel, Odo, Die ostchnsthche Opferfeter ais Mystenenfeter: 
«Der chnstliche Oslen, Geist und Gestalt» (Regensburg 1939) p61ss; 
Tyciak, Julius, Dte Ltturgte ah Quelle ostUcher Frommis;keit: «Eccle- 
sia Orans» 15 (Friburgo 1937). i i 

ArseNIEW, Nikolaus VON, Das Monchstum und der asnettscn' 
mysttsche Wee tn der Ostkirche, besonders m Russland: «Der christli- 
che Oslen, Geisl und Gestall» (Regensburg 1939) p.l51ss; FallMera- 
YER i. Ph., Der hl. Ber? Albos, ByZanZ und das Abendland (Viena 
1943) p.35ss: Heiler, Fr., l.c., p.379ss; Inglisian, Vahan, l.c , p.26Uss; 
Lubeck, Konrad, Das Monchswesen der gnechischeri Kirche: «Vor- 
irage und Abhandlungen der Gorresgesellschafl» (1911) p.30ss; Pabel, 
Reinhold, l.c.; SmoliTSCH, Igor, Leben und Lehre der StarZen (Viena 
1936): Spunda, Grtechtsche Manche (Leipzig 1928); Id., Der Berg 
Athos (Leipzig 1928): Wunderle, Georg, Aus der hl. Welt des Albos 
(Wurzburg 1937): Zankow, Stefan, l.c., p.l24ss. 
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dulos, el Oriente semita enemigo de las imágenes, el Oriente que 
se impuso en el judaismo y en el islam, en la teología de Pablo 
de Samosata (260) y de todos los que siguieron las vías de su 
pensamiento realista, habría triunfado sobre la cultura medi¬ 
terránea, que constituye la base de la cultura oriental no menos 
que de la occidental El deus tantum absconditm et mfimtus 
habría triunfado sobre el dios del amor, el deus incarnatus et 
cruajixus . 

Estas fuentes de la fe, de la vida y de la piedad cristiana 
siguen siendo en el Oriente actual una realidad viva. Las tradi¬ 
ciones de la Iglesia oriental no han muerto m han quedado pe¬ 
trificadas. Los Padres, su espíritu y sus ideas siguen viviendo, 
° severas tradiciones de los monjes del desier¬ 

to . Las Iglesias orientales permanecen fieles al espíritu de sus 
Padres, cuyos escritos constituyen un compendio de la teología 
oriental al mismo tiempo que una fuente para la práctica y para 
la predicación, para la ética, para la ascética y la mística. El 
centro espiritual de la mentalidad patrística ha seguido estando 
en las iglesias alejandrinas de orientación antioquena. Allí fue 
donde el judío Filón recogió las ideas del sino Posidonio, que 
unió la sabiduría oriental con la sabiduría griega, y puso en 
relación la revelación divina del Antiguo Testamento con el pen¬ 
samiento de Platón. De esa forma. Filón puso los fundamentos 
de una teología ecuménica universal, cuya corriente fluye efec¬ 
tivamente en la religión de Cristo La teología cristiana ale- 
jandriiu sujaero la hybns de la gnosts oriental y el racionalismo 
de la filosofía griega pero al mismo tiempo, siguiendo las 
huellas de Filón, sacó a la revelación de sus límites judíos nacio- 
^1 c* j * modo la teología de Alejandría se convirtió en 

el fundamento esencial del pensamiento teológico de todas las 
Iglesias miéntales. Nuestra mentalidad occidental siente extrañeza 
ante el hecho de que el Oriente cristiano sea hoy en muchos 
casos indiferente a la ciencia, siendo así que la mayor parte de 
nuestros dogmas fueron definidos en Oriente y que las ciencias 
pasaron de los sinos a los árabes, y de éstos a nosotros = •*. Pero 


Casper, Iosef, Islam und Chnstentum, le, p 334; Dempf 
Alois, Weltgeschichte ais Tat und Gememschaft (Halle 1924) p 247s’ 

IvANKA, Endre, Heíleni5c/ie5 und ChnstUches im iruhbyzantí 
mschen Getstesleben (Viena 1948) p 81ss 105ss, Ostrogorsky, Georg, 

ótudten Zur Geschtchte des byzanUmschen Bilderstreits «Histonsche 
Untersuchung» 5 (Breslau 1929) p 54ss raistoriscne 

msHu TON, Das Monchstum und der askettsch^ 

m3;sííscfee^WegA»«oj^eriOstferc^e,^foe5onder5 in Russland, le, p 188ss 

232 Tyciak, lULIus, Der Grundgedanke alexandnmscher Theologte 
< Vlorgenlandisches Chnstentum, Wege zu einer okumenisehen Theo- 
logie > (Paderborn 1940) p 66ss 

aañ’ Alb , Urhrche und FruhkatholiZtsmus (Bonn 1935) 

p 220; LimiviANN, Hms Geschrchte der Alten Krrche I D^e An 
fange (Berlín y Leipzig 1937) p 86ss 
Cf supra nt 43 44 
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es que lo que primal lamente interesa a los orientales no son los 
conocimientos que proceden de la ratio, sino la gnosis que pro¬ 
cede de la pistis, el saber que procede de la fe. Los Padres de 
la Iglesia y las liturgias de Oriente nos ofrecen abundantes prue¬ 
bas de esta afirmación. La funesta influencia que el pensamiento 
occidental, y, sobre todo, la Ilustración, ha tenido en la más 
reciente historia del espíritu de los pueblos islámicos se explica 
porque la Ilustración occidental ha arrebatado a los orientales su 
pensamiento transparente. El hombre oriental obtiene una vi¬ 
vencia de Dios en todas las imágenes y en todas las parabolas 
del mundo sensible. El mundo con su esplendor y su dolor no 
es para los orientales más que una imagen pasajera, no un fin úl¬ 
timo que ellos se propongan. Las extrañas prácticas de la vida de 
los orientales, que a nosotros occidentales nos atraen y al mismo 
tiempo nos repelen, están en relación con esta mentalidad. El 
racionalismo occidental ha despojado de su misterio a las cosas 
del mundo, les ha quitado su carácter transjDarente, y ha infec¬ 
tado al mundo oriental con el bacilo del ateísmo y del materia¬ 
lismo, que allí tendrá consecuencias aún más devastadoras que 
en el mismo Occidente. Pero, además, de esta forma, el Occidente 
se ha ganado la hostilidad del Oriente 


34. El carácter católico y nacional de las iglesias 
orientales. Sinfonía y autocefalia 

Aunque la fidelidad a la tradición sea el rasgo predominante 
de la cristiandad oriental, ésta no está cerrada a la evolución 
ni al progreso. Los portadores de ese progreso y de esa evolución 
son, sobre todo, los elementos nacionales. Lo nacional influye 
en las iglesias orientales en tal medida que fácilmente podemos 
reconocer los rasgos nacionales de cada uno de los pueblos en 
su vida religiosa. Por esta razón es por la que en Oriente no exis¬ 
te el abismo que separa a la piedad popular de la piedad oficial 
y eclesiástica, pues si comparamos la liturgia y la religiosidad 
popular, los usos eclesiásticos y las costumbres religiosas del 
pueblo, resultará evidente la unidad que existe entre lo ecumé¬ 
nico y lo nacional, lo eclesiástico y lo popular. 

La vida religiosa y la piedad de los cristianos orientales se 
basan esencialmente en la liturgia. Por eso es por lo que en la 
vida de los cristianos orientales hay muchas cosas que es difícil 
encuadrar dentro de definiciones occidentales. Para comprender 
que la razón humana no es capaz de llegar al fondo de esta 
piedad basada en la liturgia es preciso haber visto a los cristianos 
orientales celebrar su liturgia durante largas horas, incansables 
en su absorta oración y en la realización de las ceremonias sa¬ 
gradas. Las cuestiones y problemas que plantea en Occidente 
la participación activa del pueblo en la liturgia de la iglesia y la 

Casper, losEF, I.C., p 335 
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contradicción^ existente entre la liturgia oficial y las creencias 
populares, así como la viva disensión entre la religiosidad litúr' 
gica y la religiosidad individual, son totalmente a)enas al Oriente 
cristiano. Para éste la liturgia es la más importante fuente de 
fe popular y la mejor escuela de religiosidad y de mística. Hoy 
en día, la vida religiosa de las comunidades orientales sigue 
siendo fundamentalmente cultual, lo que hace que los occiden- 
tales saquen con frecuencia la injusta impresión de que se trata 
de una religiosidad impersonal, mecánica y rígida. El cristianismo 
y la comunidad cristiana tienen en sus ceremonias litúrgicas una 
vivencia de lo divino: en la liturgia sus almas se abren a Dios; 
en las palabras litúrgicas, en los cánticos, en los gestos y en las 
ceremonias reconocen y contemplan lo divino, y en el culto entran 
en comunidad con Dios. Para el cristiano de Oriente, la litur- 
gia es la expresión del mundo transcendente, una expresión llena 
de fuerza y dinamismo intrínsecos. Pero no se limita sólo a ex- 
presar y a comunicar la ligazón con Dios, sino que además la 
fortalece y la incrementa. En la liturgia, y gracias a la liturgia, la 
gloria de lo sobrenatural llega al mundo y el cristiano sube al 
remo de lo eterno. La liturgia oriental está tan lejos de tener una 
orientación meramente finalista, que incluso los sacramentos son 
concebidos primariamente como una magnificación y glorifica¬ 
ción del Dios trino. Su sentido último y más profundo es la unión 
con Dios. El sacramentum y el mystenon implican para el cristia¬ 
no de Oriente una concelebración y una convivencia, en tanto 
que para el occidental son primariamente un don que se recibe. 
La liturgia oriental es, en el verdadero sentido de la palabra, lo 
que las lenguas modernas llaman una liturgia popular. Está des¬ 
tinada a la totalidad de los creyentes, lo que nos explica que la 
lengua cultual sea por principio la lengua popular y que el altar 
esté íntimamente ligado a la comunidad celebrante y lo litúrgico 
esté adaptado en su lengua, en los cánticos, en los gestos y aun 
en las posturas a lo popular. Es ésta una peculiaridad de los ritos 
orientales que hemos de recordar por contraposición a la sobrie¬ 
dad y aun a la rigidez del rito romano 

La fe del oriental es una fe heredada. Por esto es por lo que 
en cada una de las iglesias orientales se desarrollaron rasgos espe¬ 
ciales que, pese a la sinfonía existente, no son comunes a las 
demás iglesias de Oriente. Pero esto no impide que en las iglesias 
orientales lo ecuménico se haya ligado íntimamente a lo nacional. 
Así se explica la tendencia a mantenerse fiel a los dogmas y a los 
acuerdos de los concilios ecuménicos antiguos, a las antiguas 
tradiciones, a la antigua estructura jerárquica y a las antiguas 
formas litúrgicas. La casi excesiva importancia que se concede 

23 6 !• Díe Theologie der getrennten Kirchen und 

ate Frase der Wiederbegesnung «Morgenlandisches Christentum, 
Wege zu emer okumemschen Theologie» (Paderborn 1940) p 79ss; 
Casper, Jos., Der Verkundisungscharakter, l.c., p 174s 
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a lo divino, que a veces parece incluso derivar al monofisismo , 
ha actuado en todas las iglesias orientales (y, dentro de ciertos 
límites, incluso en la nestoriana) como un contrapeso de lo na¬ 
cional , 

Los problemas teológicos típicos de Oriente son predominan¬ 
temente de naturaleza teocéntrica, mientras que en Occidente el 
centro de gravedad de las controversias es de naturaleza antro-- 
pológica. Esta tendencia a la eternidad da a todas las iglesias 
orientales, pese a su carácter nacional, un sello peculiar de atem- 
poralidad, que casi podría llamarse de inmovilidad. La historia 
nos ofrece abundantes ejemplos de fidelidad y sumisión de estas 
Iglesias orientales a sus gobernantes políticos del momento, una 
fidelidad y sumisión casi inconcebibles, pero que no han excluidlo 
la intransigencia frente al mas mínimo ataque hecho a su te 

ortodoxa y a su culto. ^ i ii j 

Las Iglesias orientales son ecuménicas y nacionales, llamadas 
a la universalidad y a la vez íntimamente ligadas al pueblo. La 
fisonomía religiosa de cada pueblo, la lengua, los cánticos, la 
forma de concelebración de la liturgia, el arte iconográfico y la ar¬ 
quitectura, y, sobre todo, la organización eclesiástica, son nacio¬ 
nales. La forma del culto divino con su revestimiento nacional y 
con su profundidad mística contribuyo a la difusión de la fe 
entre los eslavos más todavía que la actividad misional de la igle¬ 
sia. Se saca la impiesión de que aun hoy en día la liturgia des¬ 
plaza a la doctrina a un segundo plano. El cristiano oriental 
percibe la profundidad de su fe, más que en los principios dog¬ 
máticos y filosóficos de la doctrina de la iglesia, en la fuerza y 
en la belleza poética de los himnos orientales. Más que apren¬ 
derla, el oriental vive su doctrina y su fe"*L La vive en los 
cánticos litúrgicos, en las oraciones, en las ceremonias, en las imá¬ 
genes y en los símbolos. El culto de los iconos y el de los santos 
está íntimamente ligado a la vida de la fe. La vida y la piedad 
religiosa de los orientales parte fundamentalmente del culto, de 
modo que la liturgia oriental es, en el más estricto sentido de la 
palabra, cosa del pueblo; y, lo repetimos, con ello queda expli¬ 
cado que la lengua cultual sea por principio la lengua popular, 
que el altar esté íntimamente ligado a la comunidad celebrante, 
que lo cultual esté adaptado a lo nacional y que una misma 
ascesis sea practicada por todos los cristianos» tanto por los sacer^ 

dotes como por los seglares. , , c- 

En los misterios, el oriental ve la presencia real de Uristo, 
que por su humanidad es el mediador» el mista^ogo que conduce 
a los hombres a su Padre celestial, y que por su divinidad es el 
misterio mismo y la fuente de divinización de los hornbres. La 
deidad invisible, que no es perceptible más que en la «luz celes- 

Casper, Tosef, Weltverklarung tm Uturgischen Geiste der Ostktr' 
che «Ecclesia Orans) 22 (Fnburgo 1939) p 5ss; Heiler, Fr., le., 
p 546s 

Heiler, Fr , le, p 427ss 
^1" Pabel, Reinhoid, le., p.l64ss 
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te» y en la «verdadera fe», se hace transparente gracias al símbolo 
de la humanidad de Cristo, al del sacramento eucarístico y a la 
celebración de la liturgia. En el altar se unen la iglesia de los 
peregrinos y la iglesia de la patria. El misterio de la encarnación, 
el de la eucaristía y el de la Trinidad están íntimamente unidos 
entre sí. A consecuencia de las tendencias antiarnanas, la iglesia 
oriental no ha subrayado en la misma medida la humanidad 
de Cristo. Aunque Cristo es considerado como el redentor crucifi¬ 
cado, como el cordero de Dios que quita los pecados de los hom¬ 
bres, como el pastor, el maestro, el juez y el rey, en primer 
término se le considera como el triunfador del pecado y de la 
muerte, el resucitado, el Cristo transfigurado. Por esta razón es 
por la que se celebra el sacrificio de la resurrección 

Muy típico de la mentalidad oriental es el camino seguido por 
la teología. En el Oriente cristiano, la teología precede a la filoso¬ 
fía, y la revelación a la razón, no como su fundamento desde lue¬ 
go, pero sí como su culminación. Consecuentemente, ya en un 
principio se vio en Dios no el uno ni el ente a se de la filosofía, 
sino el Dios trinitario de la teología. La doctrina oriental de la 
Trinidad y del pneuma, que ha conservado rasgos de primitivi¬ 
dad, está en relación con esto. En cambio, la fórmula occidental 
«ex Patre Filioque» da testimonio de una más profunda com¬ 
prensión de la idea de Dios El kerygma de las iglesias orien¬ 
tales parte de la revelación última y suma y de Cristo, que es 
para ella la eterna cabeza de la iglesia, siempre presente y ac¬ 
tuante en la palabra y en el misterio. Aunque en Oriente se han 
hecho intentos espiritualistas de separar de lo litúrgico la religio¬ 
sidad y la vida espiritual —intentos de los que el monacato de 
los anacoretas y las sectas son expresión— y aunque no han fal¬ 
tado las tendencias racionalistas —en la línea de Pablo de Sa- 
mosata, Aecio, Teodoro de Mopsuestia y los iconoclastas —■, la 
consecuencia de estos intentos y de estas tendencias ha sido 
siempre, y dondequiera que se hayan presentado, una reacción 
tan enérgica, que, pese a toda la diversidad, en Oriente no do¬ 
mina más que una sola forma de religiosidad. La ideología de 
la cristiandad oriental es, desde un punto de vista existencial, 
una ideología de la resurrección. En todas las iglesias orientales 
está viva la alegría espiritual de la prometida resurrección de la 
carne y de la futura transfiguración del mundo. De aquí proviene 
la fisonomía de la religiosidad oriental, escatológica, que exige 
de todos, incluso de los pecadores empedernidos, que se convier¬ 
tan en la imagen de Cristo, que es el ikon del Padre, que está en 
los cielos 

Casper, |os., Der Verkundigungscharakter, 1 c , pl80s 

Adam, Karl, Chnstus, unser Bruder (Rcgcnsúurp 1936) p51ss; 
Caspe ?, JOSEF, Welívcrklaíun^, le , p 103s 

Heiler, Fr , le, p 355ss, KlRCHHorr, Kii ian, Osíee/uútl der 
Ostkirche 2 vols (Munster 1939 1940) Mladin Nkolae, le, p 356ss, 
Tyciak, Julius We^e osthcher Theolo«ie Geistesgcsehiehtliche Durch 
bli ke) (Bonn 1946) p lOOss 7 ankow SrrFAN, le, p 49ss 
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Al emitir un )uicio valorativo y comparativo del cristianismo 
en el conjunto de las religiones de la tierra, es posible partir de 
tres puntos de vista diferentes: 

1. Todas las religiones son iguales, lo que equivale a decir 
que el cristianismo es, en lo esencial, una religión como todas las 
otras. Desde este punto de vista, el que en el cristianismo mu' 
chas ideas religiosas hayan recibido una plasmación más excelsa 
no implica ninguna diferencia esencial (racionalismo, evolucio¬ 
nismo). 

2. El cristianismo es la única religión que posee y conserva 
la revelación divina con tal exclusividad, que las demás religiones 
no merecen el nombre de tales y no son más que «error y co¬ 
rrupción», La diferencia resulta insuperable y toda comparación 
carece de sentido (teología dialéctica). 

3. Las religiones extracnstianas incluyen ideas religiosas ver¬ 
daderas y valores religiosos auténticos que hacen de ellas pre¬ 
cursoras del cristianismo y preparadoras de Cristo (TtporcíiSsía 
ypKjToS). El cristianismo, por su parte, es absoluto; «la» verda¬ 
dera religión, esencialmente distinta de todas las otras. 

Cada uno de estos tres puntos de vista ha tenido y sigue te¬ 
niendo hoy sus defensores. 

La esencia del cristianismo, la persona, las enseñanzas y las 
exigencias de Cristo y las creencias de sus discípulos hacían des¬ 
de un principio imposible la coexistencia pacífica de esta nueva 
religión con todas las demás. Más aún: cada una de éstas se veía 
ante una disyuntiva inexorable, pues el cristianismo era, como 
según San Lucas (2,34) afirmó el anciano Simeón ya cuando la 
presentación de Jesús en el templo, una «señal de contradicción». 

En dos ocasiones distintas el cristianismo se ha visto obligado 
a entrar en controversia con una pluralidad de religiones alieníge¬ 
nas. La primera de ellas fue al comienzo de su historia. La segun¬ 
da en la Edad Contemporánea, en los siglos xix y XX. Resulta 
interesante el comprobar cómo las dos veces se plantearon cues¬ 
tiones en el fondo idénticas y se les dieron respuestas y soluciones 
similares, partiendo en ambos casos de los tres puntos de vista 
que hemos citado. En la época cristiana primitiva ello se hizo de 
modo esquemático; en la Edad Contemporánea, más prolijamen¬ 
te, sobre la base de un material histórico-rehsioso extraordinaria¬ 
mente abundante. En la época cristiana primitiva, el resultado 
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de las luchas espirituales y de la controversia de argumentos 
quedó corroborado por la historia. En la actual parece, si es que 
no nos engañan todos los signos, que las investigaciones cientí- 
co.-religiosas y los estudios histórico-comparativos preparan una 
nueva respuesta histórica que toma en cuenta el contacto que se 
ha establecido con un número cada vez mayor de religiones de 
Asia y del mundo entero. 

Estudiemos brevemente las dos controversias históricas del 
cristianismo con las religiones alienígenas. 


A. EL CRISTIANISMO Y LAS RELIGIONES ALIENI¬ 
GENAS DE LA ET»OCA CRISTIANA PRIMITIVA 

La hasta entonces inaudita afirmación de que Cristo era el 
mesías prometido en el Antiguo Testamento —el hijo unigénito 
de Dios, probado con milagros por el Dios único y verdadero, 
resucitado de entre les muertos, el portador de un mensaje uni¬ 
versal dirigido a todos los hombres, el redentor del pecado, 
sentado a la diestra de Dios, el resplandor de la gloria del Padre 
y el trasunto de su ser, que había de venir a juzgar a todos los 
hombres— era una nueva religiosa dirigida a todos los hombres, 
a todos los pueblos y a todas las religiones. En realidad implicaba 
una declaración de guerra a estas últimas, por cuanto que, al 
invitarlas a ver en la nueva religión su perfección y su consuma¬ 
ción, las invitaba también a establece! una comparación para ve¬ 
rificar la justicia de una tal pretensión. 

Hasta el edicto de Milán (313), la controversia espiritual con 
las religiones politeístas del mundo circundante en Asia Menor, 
en Grecia y en Roma llevó aparejada consigo la lucha política. 
Y una y otra tuvieron tan larga duración, se desarrollaron en 
tantos lugares distintos y fueron sostenidas por hombres tan di¬ 
ferentes, que hay que rechazar la idea de que la decisión final 
fuera un fruto de acontecimientos históricos casuales y reconocer 
que lo decisivo fue la fuerza vital de la nueva doctrina y de sus 
argumentos probatorios. 

La primera controversia entre el cristianismo y sus enemigos 
políticos y religiosos comenzó a mediados del siglo II y se 
desarrolló hasta finales de ese mismo siglo. Los cristianos par¬ 
tieron en ella del segundo y tercer puntos de vista anteriormente 
esbozados. Para algunos apologetas que enlazan con el apócrifo 
de Enoc, el origen de las religiones politeístas de su mundo 
circundante había que buscarlo en la unión de los «hijos de los 
dioses con las hijas de los hombres». De esta unión nacieron 
los gigantes mitológicos, que más tarde sedujeron a los hombres 
y les indujeron al error de la idolatría para que les tributaran 
honores religiosos, les adoraran y les ofrecieran sacrificios. Otros 
apologetas veían en el politeísmo una consecuencia del poder de 
los demonios, que, celosos y oigullosos, querían corromper a los 
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hombres y obligarlos así a su servicio b De esta forma pretendían 
explicar la apariencia maravillosa y la riqueza de creencias e ideas 
religiosas en las religiones extracristianas en la medida en que 
presentaban una cierta similitud con el cristianismo. Los milagros 
narrados en los mitos paganos los explicaban por la actuación 
y el poder de los ángeles caídos. Y con todo ello quedaban con¬ 
vencidos de haber aclarado los paralelos existentes y demostrado 
el carácter absolutamente distinto y la superioridad de la religión 
cristiana. 

En germen, su postura era idéntica a la de los representantes 
de la teología dialéctica de la Edad Contemporánea y equivalía 
a la condenación de las religiones no cristianas. 

Otros apologetas explicaban los paralelismos que con el cris¬ 
tianismo se encontraban en otras religiones y sistemas filosóficos 
afirmando que éstos estaban en dependencia de los libros cris¬ 
tianos. Según ellos, los paganos habrían tomado sus ideas cristia¬ 
nas de los libros de los profetas y de otras partes del Antiguo 
Testamento. Algunos afirmaban que Pitágoras y Platón habían 
conocido en Egipto los libros del Antiguo Testamento, y de esa 
forma habían trasplantado las ideas cristianas al mundo y a las 
religiones paganas. 

Junto a ésta hubo otra opinión que fue imponiéndose paula¬ 
tinamente, y según la cual la razón humana, por su propia fuerza 
y por su participación en el lagos divino ()¿-foi cTcepaxTixoi), 
podía llegar a conocer hasta cierto punto las verdades religiosas 
asequibles a la razón natural. Esto explicaría la existencia entre 
los paganos de ideas y verdades religiosas que se encuentran en 
el cristianismo. 

«Todo lo bueno que han descifrado y expresado los filósofos 
y los legisladores lo han encontrado gracias a su participación 
en el logas y por medio de la investigación y de la observación» 
Para San heneo la plenitud y la perfección de la revelación 
de Cristo habría sido precedida de una evolución religiosa, una 
especie de preparación que le habría despejado el camino. Esta 
evolución preparatoria sería, según él, la causa de que en las reli¬ 
giones paganas se encontraran creencias similares a las cristianas 
o emparentadas con ellas. 

Según Clemente de Alejandría, la filosofía pagana griega 
fue una preparación, una escuela preparatoria del cristianismo 
(•RDO'iraiSeía /p'UTOj). En este aspecto cumplió con una misión 
providencial y similar a la del Antiguo Testamento. Los filósofos 
paganos estimularon y desarrollaron el pensamiento religioso y se 
convirtieron en eig /pitiTov *. En este sentido fue 

en el que la patrística se ocupó de la sabiduría antigua, en el 

1 C£. PlNARD DE LA BOULLAYE, 1 p.54ss. 

Justino, 2 Apol. 10. 

■* Adv. haer. 1.4 c 38 ii.lss; c.l4 n.2ss; c.20 n.8ss: PG 7 col.ll05ss 
llllss. 

'* Clem. AlE[., Strom. 1 5 (28). 



672 


FRANZ KONIG 


convencimiento de poder reunir los gérmenes de verdad dis¬ 
persos en las ideas religiosas y filosóficas extracristianas y poder 
unirlos a la plenitud de verdad del cristianismo. 

Ya para Orígenes el carácter distinto y superior del cristia¬ 
nismo residía, además de en su excelsa doctrina, en la experiencia 
histórica, en la fuerza del Evangelio y en la rápida difusión del 
cristianismo, que ya en aquella época primitiva se tenían por una 
prueba de la verdad de su doctrina. La fuerza vital de la nueva 
religión había triunfado sobre las especulaciones filosóficas pa¬ 
ganas. La filosofía y el poder del imperio romano se vieron 
obligados a pagar su tributo al cristianismo. El edicto de Milán 
vino luego a rubricar este argumento histórico. 

San Agustín subrayó claramente el carácter preparatorio de 
la sabiduría precristiana y de las religiones no cristianas, en las 
que apunta ya el resplandor de la futura plenitud de los tiempos : 
«Dios nunca ha cesado de revelarse proféticamente, unas veces 
con mayor claridad y otras más oscuramente, como le parecía 
oportuno según los tiempos. Nunca tampoco han faltado hom¬ 
bres que en Israel y en los otros pueblos creyeran en El antes 
de que se encarnara. Porque si los libros sagrados de los hebreos 
hablan de algunos, ya de los tiempos de Abrahán, que ni per¬ 
tenecían a la descendencia de éste ni al pueblo de Israel y ni 
siquiera eran prosélitos de los israelitas, y, sin embargo, tuvieron 
parte en su misterio de salvación, ¿por qué hemos de creer que 
en los demás pueblos gentiles, en los próximos y en los lejanos, 
no habría otros de esta suerte? Así la salvación de esta reli¬ 
gión, única verdadera y única que promete la verdadera sal¬ 
vación, no le ha faltado jamás a ningún hombre que fuera digno 
de ella» 

Celso, el primero de los contradictores científicos del cris¬ 
tianismo, que escribió en la segunda mitad del siglo II, adoptó 
en sus violentos ataques un punto de vista relativista. Celso afir¬ 
maba que el cristianismo no era más que una herejía judía y que 
el judaismo había tomado en Egipto sus ideas religiosas. Tiene 
interés el comprobar cómo la historia de las religiones raciona¬ 
lista y evolucionista ha renovado en la época contemporánea 
estos ataques de Celso. Los neopitagóricos y los neoplatónicos, 
que como enemigos del cristianismo no resultaron menos peli¬ 
grosos, pusieron especial interés en demostrar que en el cristia¬ 
nismo no se encontraban verdades, profecías ni milagros distintos 
a los de las religiones paganas. Como no podían aplicar al cris¬ 
tianismo el sincretismo, que era la filosofía de la religión por 
excelencia en todo el círculo cultural helenístico, intentaron refu¬ 
tar la pretensión de absoluta validez de aquella nueva religión 
haciendo hincapié en que, en el fondo, las verdades que el cris¬ 
tianismo poseía eran exactamente las mismas que conocían las 
otras religiones. 

Citado por Fr. Heiler, Eme heiUge Ktrche 20 (1938) p 309 
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Más adelante, la escolástica había de hacer luz sobre la dife- 
rencia existente entre la revelación natural y la sobrenatural, y 
de esta forma había de percibir con mayor claridad los elementos 
que el cristianismo tiene en común con las religiones alienígenas 
y los aspectos en que se diferencia claramente de ellas. La razón 
humana puede, partiendo de lo creado, elevarse a lo increado y 
llegar al conocimiento natural del Dios uno. Aristóteles y Platón 
llegaron al conocimiento natural de Dios sirviéndose de estas 
vías. Las obras de Dios constituyen un testimonio natural de su 
existencia y de su esencia. San Pablo alude a este conocimiento 
natural de Dios, que resulta asequible a todos: «En efecto, lo 
cognoscible de Dios es manifiesto entre ellos, pues Dios se lo ma^ 
nifestó: porque desde la creación del mundo, lo invisible de 
Dios, su eterno poder y su divinidad, son conocidos mediante 
las criaturas.» Este conocimiento de Dios está al alcance de 
todos. Si alguien se separa de él, es por su propia culpa: «De 
manera que son inexcusables, por cuanto, conociendo a Dios, 
no le glorificaron como a Dios ni le dieron gracias» 

Las religiones no cristianas pueden, pues, estar en posesión 
de verdades religiosas naturales sobre las que se fundamenta su 
paralelismo con la religión revelada del cristianismo, aunque en- 
tre los paganos estas verdades religiosas naturales están mez' 
ciadas con muchas creencias erróneas y falsas.—Santo Tomás de 
Aquino piensa que, además del conocimiento natural de Dios, 
que está al alcance de los gentiles, la gracia de Dios les otorgó 
en algunos casos (Virgilio, Sibila) una inspiración especial L 

En la actualidad, O. Karrer, enlazando con Mausbach, Pn- 
billa y otros, ha insistido en el valor de la conciencia moral como 
fuente de conocimientos religiosos elementales; de ella proce¬ 
derían las ideas religiosas comunes que se encuentran en las 
religiones no cristianas y en el cristianismo. Esta es la razón 
fjor la que, detrás de todas las deformadas creencias religiosas 
extracnstianas, siempre se encuentra algo que coincide con la 
doctrina fundamental del cristianismo de que existe un Dios 
santo y remunerador de los que le buscan (Heb 11,6). 

La conclusión que los cristianos sacaron del contacto espi¬ 
ritual y de la controversia con la antigüedad pagana fue la si¬ 
guiente : a) Lo que el cristianismo y las otras religiones tienen 
en común se explica por el conocimento de Dios y de las cosas 
divinas que el hombre puede alcanzar a la luz de la razón. Pero 
el cristianismo no se agota en ello, sino que posee además otras 
doctrinas excelsas que el hombre no puede conocer más que por 
la revelación divina. Y si es verdad que las religiones paganas 
incluyen algunas verdades cristianas, la ausencia del error y la 
perfección son exclusivas del cristianismo, b) A los neopitagó- 
ricos y a los neoplatónicos, que querían refutar la existencia 

“ Rom 1,18. 

^ Cf. Th. Ohm, Dte Stellung der Hetden 2u Natur und Übernatur 
nach dem hl. Thomas (Munster 1927). 


Cristo y las relig 3 
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de una diferencia esencial entre el cristianismo y las religiones 
alienígenas alegando la riqueza religiosa del paganismo y sus 
profundos conocimientos religiosos, e incluso sus pretendidos 
milagros y profecías, los apologetas les responden: lo único que 
se sigue de las similitudes entre el cristianismo y las demás reli¬ 
giones es la existencia de analogías, peí o una analogía no es 
una Igualdad, Y lo decisivo no es la forma, sino el contenido. 
Formas parecidas y aun iguales a las del paganismo ocultan en 
el cristianismo un contenido totalmente distinto y creencias reli¬ 
giosas del todo diferentes, c) Los cristianos hacen hincapié en 
la rápida difusión del cristianismo en los dominios del imperio 
romano. Tertuliano, Mmucio Félix, Lactancio. Ensebio y San 
Agustín ven en ello una prueba de la ayuda divina sobrenatural. 
De hecho, en los primeros siglos de nuestra era, el cristianismo 
alcanzó una difusión geográfica, social y numérica que resulta 
difícil de explicar por las solas leyes históricas naturales, aún 
más difícil SI consideramos que el cristianismo se presentaba 
ligado a exigencias morales muy severas (indisolubilidad del 
matrimonio, supresión de la poligamia, castidad prematrimonial 
y matrimonial, amor a los enemigos, derogación de las diferencias 
entre libres y esclavos, entre romanes y bárbaros) y que se le 
opusieron graves obstáculos (la concepción política que los judíos 
tenían del mesías y su hostilidad ladical al cristianismo; la co¬ 
rrupción de la disciplina moral entre los gentiles; la postura 
hostil de la cultura helenística, les emperadores romanos y el 
imperio, que se sentían atacados en sus cimientos por aquella 
nueva doctrina; la gnosis y el peligro de descomposición interna 
que ella representaba). San Agustín expuso la situación con esta 
paradoja; «Si ellos no creen que los milagros hayan ocurrido, 
entonces a nosotros debe bastarnos un gran milagro; el de que 
la tierra toda se haya hecho espontáneamente cristiana» ®. 

En este sentido fueion muy acertados los argumentos de que 
usó Gamaliel ante el sanedrín con ocasión del interrogatorio de 
los apóstoles; «Varones israelitas, mirad bien lo que vais a hacer 
con estos hombies. Días pasados se levantó Teudas, diciendo 
que él era alguien, y se le allegaron como unos cuatrocientos 
hombres. Fue muerto, y todos cuantos le seguían se disoKieron, 
quedando reducidos a nada. Después se levantó Judas el Galileo, 
en los días del empadronamiento, y arrastró al pueblo en pos de 
sí; mas, pereciendo él también, cuantos le seguían se dispersaron. 
Ahora os digo; Dejad a estos hombres, dejadlos, porque si esto 
es consejo u obra de hombres, se disolverá; pero si viene de Dios, 
no podréis disolverlo, y quizá algún día os halléis con que habéis 
hecho la guerra a Dios» (Act 5,35-39). 

Con la desaparición de las religiones romanas, griegas y mi- 
norasiáticas finalizó el primer contacto y la primeia controversia 
del cristianismo con las religiones alienígenas. En la valoración 
que entonces se hizo del cristianismo se partió, como hemos 

* Rouet de Journel, M. J., Enchmdwn Pairisticum (Friburgo^ 1928). 
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Visto, de los tres puntos de vista que antes hemos esbozado. 

1) Celso, los neopitagóncos y los neoplatónicos sostuvieron la 
Igualdad de todas las religiones, con inclusión del cristianismo. 

2) Algunos Padres que veían en las religiones politeístas circun¬ 
dantes una obra del diablo sostuvieron que el cristianismo era 
incomparable. 3) La opinión que sigue predominando en el seno 
de la Iglesia católica: reconocimiento de los valores religiosos 
que pueden encontrarse, y gracias a la razón natural y a la 
experiencia de la conciencia se encuentran efectivamente en las 
otras religiones, pero que son esencialmente distintos de la reve¬ 
lación del Dios uno en Cristo Jesús. 


B. EX, CONTACTO DE;L CMSTIANISMO CON LAS 
RELIGIONES DE LA TIERRA EN LA EDAD 
CONTEMPORANEA 

El segundo contacto y la segunda polémica del cristianismo 
con las religiones alienígenas comienza con el siglo XIX. La zona 
de contacto es ahora más extensa, y la situación del todo dife¬ 
rente. La ampliación de los conocimientos filológicos, históricos, 
geográficos y etnológicos, el descubrimiento de países y conti¬ 
nentes extraños, el desciframiento de las escrituras jeroglíficas y 
cuneiformes, el hallazgo de textos religiosos en la India, en Chi¬ 
na, en Irán, y el acceso, hecho posible por todos estos nuevos 
conocimientos, a las antiguas culturas y a sus religiones, han 
puesto a la cristiandad occidental de la época moderna en con¬ 
tacto con las culturas religiosas de los pueblos antiguos, así como 
con las religiones de los primitivos y con las de las altas culturas 
de Asia. La consecuencia de este contacto no ha sido la de 
que el cristianismo haya vuelto a verse atacado desde fuera, sino 
la de proporcionar un nuevo material a los ataques que venían 
haciéndosele desde dentro. En este segundo y amplio contacto 
ha resultado decisivamente importante la situación espiritual del 
siglo XIX, que, en lugar de acercarse a las religiones alienígenas 
con un interés apologético y una intención misional, las utilizó 
para construir una nueva ciencia, la ciencia de las religiones, que, 
en vez de ocuparse de refutar las dificultades que de la compa¬ 
ración histónco-religiosa podían seguirse para el cristianismo, se 
interesaba piecisamente por constatar y hacer constar esas difi¬ 
cultades. 


I. TODAS LAS RELIGIONES SON IGUALES 

Dos tendencias filosóficas contribuyeron a preparar esta pos¬ 
tura. 

a) La primera fue el racionalismo, que presentaba a la razón 
como criterio último incluso en materias de religión y se es- 
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forzaba por llegar a una concepción racional de todos los fenó¬ 
menos religiosos. Según el racionalismo, hay unas creencias 
fundamentales que constituyen la base de todas las religiones: 
que hay un Dios supremo, al que se venera llevando una vida 
lusta; que, después de la muerte, el bien será premiado, y el 
mal castigado. Estas creencias constituyen la reítgio naturahs, 
el substrato racional de todas las religiones. No existe comuni¬ 
cación revelada de Dios fuera del conocimiento de la razón: 
«La razón equivale a la revelación natural. El Padre eterno de 
la luz y fuente de todo conocimiento comunica al hombre, a 
través de ella, la medida de verdad que él ha colocado al alcance 
de sus facultades naturales. La revelación es la razón natural 
ampliada por una nueva sene de conocimientos comunicados in¬ 
mediatamente por Dios. La razón corrobora su verdad a través 
del testimonio y de las pruebas que aduce de que esos conoci¬ 
mientos proceden de Dios» 

Aun SI se admitía que en el cristianismo existía una revela¬ 
ción positiva, no se aceptaba que obligara al hombre más que 
en aquello que era cognoscible y demostrable por la razón. Los 
fenómenos sobrenaturales tales como los milagros, la profecía y la 
inspiración eran rechazados como cuntíanos a la razón. Lo que 
no podía resistir a la prueba de la razón, no podía tampoco 
proceder de Dios. 

Para ser consecuente, una postura espiritual de este género 
había de negar toda diferencia esencial entre el cristianismo y 
las religiones no cristianas y rechazar la pretensión del cristia¬ 
nismo de ser la única religión verdadera. Así es como se explica 
el celo puesto en la demostración de que también las otras 
religiones profesaban creencias en lo fundamental idénticas y 
el vivo esfuerzo hecho por conocer el mayor número posible de 
religiones alienígenas para poder constatar la similitud de sus 
principios. 

b) La otra tendencia filosófica que, nacida del racionalismo, 
se interesó especialmente por las religiones extracnstianas fue el 
evolucionismo, para el que las religiones habrían llegado a ser, 
nacido y crecido de la misma forma que los demás seres y orga¬ 
nismos vivos, evolucionando de lo imperfecto a lo perfecto. Si 
el cristianismo era una religión más elevada y perfecta que las 
otras, ello sólo podría explicarse, según los evolucionistas, porque 
era el resultado de una evolución más favorable. Por alguna 
razón las religiones no cristianas no han llegado al mismo giado 
de elevación; pero no obsta para que en sí mismas tengan la 
posibilidad de alcanzar el mismo nivel. 

Dadas estas ideas, era natural que las religiones alienígenas 
fueran objeto de un renovado y vivo interés para demostrar la 
validez de las hipótesis evolucionistas en su aplicación al cris¬ 
tianismo. 

® Locke, cit por Mensching, Geschtchte der Rehgtoni-wusenschaft, 

p.44. 
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1. La comparación de las religiones 

Como consecuencia de estas dos tendencias nació en el sn 
glo XIX la historia comparada de las religiones, a la que movía 
la secreta intención de demostrar que el cristianismo era una 
magnitud relativa y no absoluta, nacida y crecida como todas las 
demás religiones y cuyo origen no era más ni menos divino que 
el de las otras. Y, en consecuencia, que no había diferencia 
entre religiones verdaderas y religiones falsas, sino que todas eran 
Igualmente verdaderas. Así, pues, no fue el contacto entablado 
con las religiones alienígenas, sino la situación espiritual del si¬ 
glo XIX, lo que hizo que de ese contacto naciera la moderna 
ciencia de las religiones con sus distintas disciplinas (filosofía de 
la religión, historia de las religiones, psicología de la religión, 
fenomenología y sociología de la religión) con la intención de 
valerse de ella como arma contra el cristianismo. 

En esta confrontación comparativa del cristianismo con las 
religiones no cristianas lo que importaba no era el demostrar, 
como en la época primitiva de la cristiandad, la superioridad 
del cristianismo y su valor absoluto, sino el presentar al cristia¬ 
nismo como una magnitud relativa, el caracterizarlo como una 
forma de religión que, aunque resalta con mayor pureza y eleva¬ 
ción que las otras los valores religiosos, no se diferencia de ellas 
más que en grado y no en esencia. 

Vanos han sido los caminos seguidos en el curso del tiempo 
para demostrar esta tesis. En un principio, los intentos de sacar 
a luz la evolución religiosa se concentraron en el Antiguo Tes¬ 
tamento, pues lo que afectaba al Antiguo Testamento afectaba 
también, consecuentemente, al Nuevo Testamento. 

Los intentos de hacer un análisis histórico-religioso y evo¬ 
lucionista de la religión del Antiguo Testamento vieron allanado 
su camino por la llamada crítica literaria del Pentateuco. Par¬ 
tiendo de supuestas contradicciones y repeticiones e inspirándose 
en ideas racionalistas y evolucionistas, se intentó privar de su 
base a aquella fe que veía en la Biblia el fundamento de la reli¬ 
gión revelada y presentar al Pentateuco como producto de una 
evolución que, en contradicción con lo que pretendía la tradición 
bíblica, que lo atribuía a Moisés, no habría recibido su forma 
final hasta unos mil años después de muerto Moisés. Paia re¬ 
construir esta evolución se elaboraron vanas hipótesis (hipótesis 
documentaría antigua, hipótesis fragmentaria, hipótesis comple¬ 
mentaria e hipótesis documentaría moderna). 

Así las cosas, la «escuela histórico-religiosa» comenzó sus 
intentos de demostrar, basándose en los libros del Antiguo Tes¬ 
tamento, que en vanos pasajes era posible descubrir las huellas 
de un politeísmo anterior al monoteísmo, del que vendría a ser 
precursor, con lo que la fe en el Dios uno no sería, en último 
término, más que el fruto de una evolución. Confrontando y 
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estudiando comparativamente las religiones del Asia Anterior, 
era posible comprobar, afirmaban, hasta qué punto la religión 
del Antiguo Testamento era un producto de aquellos factores 
religiosos de su mundo ambiente. Imperando estas ideas, era 
imposible que se siguiera hablando de un «canon de las sagra- 
das escrituras del Antiguo Testamento». Pues las otras reli¬ 
giones tenían también, como hizo saber la escuela histórico- 
religiosa, sus propios libros sagrados, para los que también —o 
para los que tampoco— podían reclamar con los mismos motivos 
el rango de libros inspirados. 

La escuela histórico-religiosa buscó la etapa previa de la 
religión del Antiguo Testamento primero en Babilonia, luego en 
Egipto y, por fin, en la religión de Zarathustra, y la de las ideas 
del Nuevo Testamento, en la India y en el sincretismo helenís¬ 
tico, aspirando con ello a hacer superfina la «concepción grose¬ 
ramente supranaturalista» (H. Gunkel), que veía el origen de los 
libros de los dos Testamentos en una revelación sobrenatural. 
Con las nuevas teorías todo había de convertirse en «natural» y 
«racional». 


a) Babilonia 

Wellhausen y su escuela habían intentado reconstruir la evo¬ 
lución interna que habría dado origen al Antiguo Testamento. 
La escuela histórico-religiosa intentó fijar los factores extrínsecos 
a que se debía su formación. Al descifrarse los documentos 
cuneiformes, cada vez más numerosos, hallados en Mesopotamia 
y al constituirse en ciencia autónoma la asiriologia, salieron a la 
luz una sene de puntos de contacto entre la cultura de Meso- 
potamia y el espíritu del Antiguo Testamento. La escuela pan- 
babilonista exageró groseramente la importancia y la esfera de 
influencia de la cultura asirio-babilonia, afirmando que todas las 
culturas y las religiones del Asia Menor —y en último término 
todas las culturas de la tierra— habían sufrido el influjo de la 
ideología babilonia, especialmente de sus ideas astronómicas y 
astrológicas. H. Wmckler, el padre del panbabilonismo, sostuvo 
que también la historia y la religión israelitas estaban impreg¬ 
nadas de ideas astral-mitológicas. Su discípulo E. Stucken ex¬ 
tendió los límites de la supuesta influencia de las ideas babilónicas 
a todos los pueblos y sostuvo que Babilonia había sido la gran 
educadora de la humanidad 

1“ H. WlNCKLER, Himmels- und Weltenbtld der Babylomer ah 
Grundlage der Weltanschauung und Mythologte aüer Volker (Leip¬ 
zig1903); Id., Die Babylomsche Geisteskultur m ihren Beztehungen 
Zu Kultur und Entwicklung der Menschheit (Leipzig 1907); Ed. Stuk- 
KEN, Die A'.tralmythen der Hebraer, Babylomer und Agypter (Leipzig 
1896-97); A. Jeremías, Das Alte Testament im Lichte des alten Onení 
(Leipzig* 1916); Id., Handhuch der altonentahschen Geisteskultur 
(Leipzig 1913).— PiNARD DE LA BoULLAYE llama a este ultimo libro «una 
suerte de catecismo del panbabilomsmo» (1 p.386 nt 2) Quien más 
le)os llevó estas ideas fue P JENSEN, que en el Antiguo y Nuevo Tes- 
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Hubo quien creyó poder demostrar que la protohistoria bí- 
blica —la creación del mundo y el diluvio— había sido tomada 
del ciclo de leyendas babilonias ".Se sostuvo también que la fe 
en la supervivencia después de la muerte y la creencia en la 
existencia de los demonios no podían ser consideradas como 
un rasgo exclusivo del Antiguo Testamento, ya que se encon- 
traban también en Babilonia.—Cuando la sene de conferencias 
de F. Delitzsch sobre el tema BabeUBibel las dieron a conocer 
a un público más extenso, estas ideas provocaron una controver' 
sia apasionada. 

Las detenidas y detalladas investigaciones de F. Kugler ^ * 
(t 1910) cortaron la carrera del panbabilonismo. A este respecto 
tiene gran importancia su demostración de que la teoría que atri- 
buye gran antigüedad a la astronomía babilonia es falsa Otros 
orientalistas, como, por ejemplo, H. Gressmann ", P. Dhorme " 
y E. Kónig ", demostraron que en la misma Babilonia era im- 
posible encontrar el menor indicio de panbabilonismo. Luego se 
procedió a un análisis detenido de los textos, y pronto se impuso 
la evidencia de que era imposible establecer una comparación 
entre las ideas religiosas de Babilonia —incluso si se las consi¬ 
deraba superficial y externamente— y las del Antiguo Testa¬ 
mento. El estricto monoteísmo israelita y el politeísmo babilonio 
son radicalmente diferentes. Y como quiera que los distintos 
componentes de una ideología religiosa deben ser juzgados nece¬ 
sariamente teniendo en cuenta su orgánica ligazón con la totali¬ 
dad de esa ideología de la que son parte, resulta de antemano 
imposible establecer una comparación entre las ideas religiosas 
de estos pueblos semíticos, aunque por lo demás sean indudables 
su parentesco racial y su relación histónco-cultural. 

lamento y en toda la literatura universal creyó encontrar por doquier 
las ideas del epos de Gilgames: cf. Das Gtlgamesch-Epos m der 
Welíhteratur (Estrasburgo 1906); Mases, Jesús und Paulus, dret Sagen- 
gestalten des Gilgamesch-Epos (Francfort-Mam 1909). 

" H. Gunkel, Schopfung und Chaos in UrZeit und Endzeit (1895). 

La primera conferencia de esta sene la pronunció Delitzsch el 
13 de enero de 1902 en presencia del Kaiser, y por deseo de éste 
la_ repitió catorce días más tarde en el palacio imperial de Berlín. El 
número de estudios publicados con ocasión de esta controversia BabeU 
Bibel asciende a cerca de 100. Entre los expositores del punto de 
vista del catolicismo, los más conocidos fueron J. Doller, S. Landes- 
DORFER, y. Nikel y ZoRELL. —Entre los protestantes que refutaron a 
Delitzsch, también numerosos, sobresale E. KoNIG, Bjbeí und Babel 
(Berlín 1903). Esta obra connene una abundante bibliografía. KoNIG 
expresó también su opinión respecto de las últimas tesis de Delitzsch: 
Die grosse Tauschung (Berlín y Stutlgart 1920-21). 

Especialista en asinología y astronomía. 

" Cf. Im Bannkrets van Babel (Munster 1910); Auf den Trum- 
mern des Panbabylomsmus. «Anthropos» 4 (1909) 477ss; Sternkunde 
und Sterndienst m Babel 2 vols. (Munster 1907ss). 

«Theologische Literaturzeitung» (1911) p.36ss. 

"■ <R. Bibl » (1908) p 128ss. 

" Geschtchle der alttestamenthchen Religión (Gutersloh 1912) p.98ss, 
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b) Egipto 

En Babilonia se había querido buscar las fuentes de que el 
autor del Génesis habría extraído su historia de la creación y 
su narración del diluvio. Las de la imagen del Dios del Antiguo 
Testamento se buscaron en Egipto. La relación espiritual entre 
el monoteísmo del Antiguo Testamento y Egipto y la introduc¬ 
ción en la Biblia de ideas religiosas egipcias parecían evidentes 
por una doble razón. Por una parte, las excavaciones de Tell 
el'Amarna (Egipto medio) habían demostrado la estrecha rela¬ 
ción cultural que a mediados del segundo milenio antes de Cristo 
existía entre Palestina, Siria y Egipto. Según la narración del 
Génesis, José y sus hermanos habían estado en Egipto y fue 
en aquel país donde sus descendientes se convirtieron en un gran 
pueblo. Y SI todo el pueblo había residido en Egipto, era impo¬ 
sible que las ideas culturales y religiosas de los egipcios no hu¬ 
bieran tenido sobre él la menor influencia. A esta razón se añadía 
una segunda, a saber, la importante modificación que, ya antes 
de que los israelitas abandonaran el país, sufrieron las creencias 
religiosas de Egipto: Amón, el dios de Tebas, se fundió con el 
antiguo dios solar Re y alcanzo una situación preeminente sobre 
todos los demás dioses. En esta modificación se quiso ver una 
tendencia monoteísta que habría influido sobre la fe israelita en 
el Dios uno. Añádase aquí la singular reforma que Amenofis IV 
introdujo en las creencias egipcias venerando a Atón, el resplan¬ 
deciente disco solar, como dios único y sumo, y pretendiendo 
imponer su culto contra todas las demás ideas divinas imperantes. 
A la vista de estas razones se creyó que estas dos mutaciones 
religiosas constituían una prueba suficiente de que era en Egipto 
donde los israelitas habían llegado a su monoteísmo exclusi¬ 
vista 

Este intento histórico-religioso de explicación del monoteís¬ 
mo israelita quedó pronto prácticamente abandonado porque se 
VIO, por una parte, que la reforma de Amenofis iV no fue 
más que un episodio efímero en la historia de Egipto; un epi¬ 
sodio que, como habían de demostrar los acontecimientos subsi¬ 
guientes, despertaba una rotunda oposición en los egipcios. Y, 
por otra parte, no tardó en reconocerse que la superioridad de 
rango alcanzada por Amon reflejaba un desplazamiento del poder 
político y, en general, que los ascensos y descensos de las dei¬ 
dades no eran más que una función, un reflejo de los procesos 
políticos. 

1^ D VoELTER, A¡fypten und die Bibel (Leiden 1903): G. Massey, 
A Book of ihe Begmnmgs; Flinders Petrie, Personal Religión m 
Egypt befare Chnsttanüy (Londres 1909): K. Sethe, Amon und ate 
acht Urgotter von Hermopohs: «Abh. der preussischen Akademie der 
Wissenschaften» 4 (1929). 
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c) India 

Otros estudiosos intentaron demostrar que la doctrina del 
cristianismo estaba esencialmente influida por la India. Según 
ellos, SI el cristianismo había llegado a alcanzar su preeminencia 
sobre las creencias religiosas de los demás pueblos de! Asia An- 
tenor, ello se debía a las ideas indias que había introducido en 
su doctrina. El creador de esta fantástica teoría que hoy nos 
resulta inconcebible fue L. Jacolliot que sostenía que Jesús 
había pasado su juventud en la India. Como base de esta afir¬ 
mación alegaba, entre otras cosas, la llamada leyenda de Krisna. 
El periodista ruso N. A. Notovitch causó sensación con sus 
fantásticas teorías e intentó demostrar que Jesús (con el nombre 
de Issa) había pasado dieciséis años entre los brahmana y entre 
los monjes budistas, aprendiendo de ellos la sabiduría que tanto 
admiraban sus compatriotas Pero la supuesta relación y las 
hipotéticas influencias de las doctrinas brahmámcas y búdicas 
sobre el cristianismo resultaron desde un principio tan vagas e 
indemostrables, que los especialistas en indoiogía se negaron ab¬ 
solutamente a tomar en seno esta hipótesis. Hoy en día nuestro 
conocimiento de las religiones brahmámcas y búdicas es más pro¬ 
fundo y el estudio de la vida de Jesús ha tomado nuevos rumbos, 
por lo que nadie se atreve ya a afirmar que el cristianismo haya 
sufrido la influencia directa ni indirecta de las ideas indias 

d) Zarathustra 

Fracasados estos intentos, fue preciso buscar otro mundo re¬ 
ligioso para compararlo con el cristiano, y el más adecuado 
pareció ser el de la religión zarathústrica. La figura del Sabio 
Señor, la decisión ética del hombre entre el bien y el mal, el 
juicio individual después de la muerte y el juicio final son rasgos 
de la doctrina religiosa de Zarathustra que no se presentan en 
ninguna otra de las religiones extrabíblicas y que, a primera vista, 
parecen indicar su mayor proximidad al cristianismo. Hay toda 
una sene de estudios y de monografías que dan testimonio del 
gran interés que despertó esta religión tan pronto como sus fuen¬ 
tes fueron traducidas y puestas al alcance de los estudiosos. 

La Bíble dans l’Inde (París 1868). Ideas parecidas defienden Ma¬ 
rios, Die Personhchkeit Chnsti (1879), y E. Th. J. Plange, Chnstus 
em Inder^ (Stuttgart^ 1907). 

La Vie mconnue de ]ésus Chnst (París ^ 1894). Cf. además M. 
Hopkins, India Oíd and New (Nueva York 1921); A. (. Edmunds, 
Buddhist and Chnstian gospeh now first compared from the origináis; 
heeing gospel parallels from Palt texis (Filadelfia 1902). 

Toda esta fantasía recuerda otra similar construida sobre la base 
de un documento egipcio inventado, y según la cual Jesús habría re¬ 
sidido en Egipto, en Leontópolis. Cf. PiNARD DE LA Boullaye, 1 (Pa¬ 
rís 1922) p.463. 

Detallada refutación de estas hipótesis en C Cltíyen, Reltgions- 
geschichtliche Erklarung des Neuen Testamentes (Berlín 1924): cf L, 
DE LA Valiée Poussin; RB 15 (1906) p.253ss. 
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E. Boklin se ocupó de la similitud existente entre la escatolo- 
gía judeo'cnstiana y la zoroástrica ^ . Cuarenta años antes, A. 
Kohout se había ocupado de la angelología y de la demonología 
de las dos religiones T. K, Cheyne dedicó voluminosos estu¬ 
dios y trabajos de mayor y menor envergadura a defender incan¬ 
sablemente la influencia de las ideas zarathústricas sobre la reli¬ 
gión del Antiguo Testamento, y especialmente sobre los Salmos^ . 
L. H. Mills llegó más lejos que nadie, pues afirmó que todas las 
creencias religiosas de importancia pasaron de la religión de Za- 
rathustra al Antiguo y al Nuevo Testamento, lo que en la práctica 
equivalía a situar en el Irán el origen del cristianismo. 

El historiador E. Meyer consagró una obra en tres volúmenes 
—Ursprung und Anfange des Christentums — a demostrar 
prolijamente que la religión israelita dependía de Zarathustra. El 
segundo volumen de dicha obra, titulado Dte Entuncklung des 
judentums und Jesús von Nazo.reth, pretende exponer la decisiva 
transformación que la religión israelita sufrió por la influencia 
zarathústrica. E. Meyer comienza refutando con convincente in¬ 
sistencia la posibilidad de que el Antiguo Testamento, y con él 
el cristianismo, hubiera sufrido una influencia decisiva por parte 
de Babilonia, Egipto o Grecia. A continuación pasa a demostrar 
que en la época del exilio babilónico tuvo lugar el contacto his¬ 
tórico que hizo posible que las ideas zarathústricas influyeran 
en el pensamiento religioso de Israel. En su opinión, en aquel 
momento la religión de la antigua alianza bíblica se encontraba 
en un callejón sin salida, especialmente por no poder dar res¬ 
puesta a la cuestión del origen del mal. «Era éste un problema 
que la religión tradicional no podía resolver, por lo que resultaba 
imperiosa la necesidad de un cambio. La cuestión del origen 
del mal y la de su relación con el todopoderoso Dios creador 
pasó a ocupar un lugar central dentro del pensamiento religio¬ 
so Con ello quedaba abierto el camino por el que la religión 
de Zoroastro pudo alcanzar una influencia decisiva sobre la re¬ 
ligión del judaismo y, a través de ella, sobre la historia univer 
sal» —Según Meyer, los libros postexíbcos abundan en claros 
indicios de la profunda modificación que de esta forma se in¬ 
trodujo en el pensamiento del Antiguo Testamento. Numerosos 

Dte Verzvandtsihaft der judtsch'chnslUchen mti der persuschen 
Eschatolo^te (Gottingen 1902) 

Uber judische An^elologte und Damonologte m threr Abitan-' 
gt^keti vom Parstsmus Abhandlungen der deutsch^morgenlandischen 
Gesellschaft» 4 (Leipzig 1866). Kohout no limita sus estudios ex¬ 
clusivamente al Antiguo Testamento, sino que los extiende a toda la 
literatura judía. 

The Book of the Psalter, tis Ongtn and tts Relatton to Zoroas- 
tnamsm «Semitic Studies in Memory of A. Kohout» (Berlín 1897) 

26 Our own Religión tn Ancient Persta (Leipzig 1913). C£. ademas 
|. H. Moulton, Zoroastnan Influence on Judatsm «The Expository 
Times» 9 (1908) p.352ss; Id., Early Zoroastnamsm (Londres 1926) 

27 Stuttgart y Berlín 1921 

2'^ Unprun^ und Anfange des Christentums 2 p.51. 



EL CRISTIANISMO Y 1 AS RtI ICIONES DE LA TIERRA 


683 


críticos del Antiguo y del Nuevo Testamento de tendencia In 
beral han estimado que estas afirmaciones estaban ya suficien- 
temente demostradas, y les han dado entrada en sus explicaciones 
y comentarios al Antiguo y al Nuevo Testamento 

Pero esta tesis había de sufrir severos ataques. De una 
parte, porque Meyer no tomó en cuenta suficientemente la 
cronología, y sin pruebas concluyentes trasladó la época de re- 
dacción de algunos libros del Antiguo Testamento a la época 
postexílica para así crear los presupuestos que necesitaba para 
su teoría. A esto hay que añadir que los estudiosos del Antiguo 
Testamento han demostrado suficientemente que las nuevas ideas 
religiosas, que aparentemente no se presentan hasta la época 
postexílica, estaban ya fijadas, por lo menos germmalmente, en 
los libros del tiempo anterior al exilio. La otra grave objeción es 
que Meyer desatendió también la cronología del Awesta y dio 
por existentes, ya en la época anterior al cautiverio babilonio 
de los israelitas, creencias que no se reflejan en las fuentes de 
aquel tiempo. 

Lo que resultó especialmente trágico para el gran historiador 
fue su defectuosa comprensión de las fuentes. Meyer utilizó las 
traducciones inglesas de los textos awésticos, casi siempre las de 
West en Sacred Books of the East. El traductor inglés se sirve 
de términos cristianos tales como savtour, archangels, etc., para 
traducir ciertas nociones religiosas awésticas, lo que en sí mismo 
constituye una libertad de traducción legítima y permisible. Aho¬ 
ra bien, el historiador de las religiones no debía permitir que ello 
le arrastrara a introducir en el texto las ideas cristianas. El aná¬ 
lisis del texto primitivo demuestra sin dejar lugar a dudas que 
los términos cristianos usados para lograr una traducción clara 
tienen un contenido esencialmente distinto del que se les da en 
el cristianismo. Meyer se dejó engañar por la traducción del texto 
primitivo, dándonos así un ejemplo de lo necesario que resulta 
el disponer de un método sólido si se quieren alcanzar resultados 
seguros en el campo histórico-religioso. 

e) Conclusiones histórico-religiosas 

Resumamos lo que llevamos dicho hasta aquí. El impulso in¬ 
terno que en la Edad Contemporánea movió a estudiar las reli¬ 
giones no cristianas fue el deseo de proporcionar los materiales 
necesarios para el análisis racionalista y evolucionista del cristia¬ 
nismo, análisis con el que determinadas tendencias filosóficas 
aspiraban a refutar «científicamente» la pretensión del cristianis¬ 
mo de que su origen (tanto el del Antiguo como el del Nuevo 

Entre los autores que admiten que el Antiguo y el Nuevo Testa¬ 
mento sufrieron li influencia de las ideas iranias citaremos a W. Bous- 
SET, H. Gunkel, T. K. Cheyne, a. Bertholet, G. W Cárter, W. O. 
E. Oesterly, G F. More, A. A MacDonald, C Clemen, N. Soder- 
blom y H. GressmanN; R Reitzenstein y A. V. Gall defienden una 
especie de paniramsmo 
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Testamento) es sobrenatural. Comparando tan ampliamente como 
fuera posible el cristianismo con las religiones de su mundo 
circundante, se pretendía demostrar, por una parte, que los libros 
sagrados del cristianismo no contienen nada que sea esencial¬ 
mente distinto de lo que se encuentra en las tradiciones religiosas 
de los otros pueblos, y, por otra, que en los documentos reli¬ 
giosos del cristianismo pueden reconocerse las huellas de los 
estadios evolutivos por que han pasado las demás religiones, por 
ejemplo, las de los primitivos. 

En consecuencia, una ley evolutiva que sería imposible fijar 
con mayor exactitud sería la causa de que, gracias a la coin¬ 
cidencia de diversas circunstancias y a la aparición de genios 
religiosos, la evolución religiosa de la humanidad haya venido a 
alcanzar su (hasta este momento) más elevada cima en el mo¬ 
noteísmo del Antiguo Testamento y en la religión del amor del 
Nuevo Testamento. Las ideas religiosas de otras religiones ha¬ 
brían contribuido a allanar el camino hacia esa cima y ayudado 
a alcanzarla. 

Las investigaciones histórico-religiosas de la primera época se 
ocuparon preferentemente del Antiguo Testamento porque su 
larga evolución histórica hacía posible establecer la relación con 
la historia de los otros pueblos, pero también porque la demos¬ 
tración de la profunda dependencia histórico-religiosa del Anti¬ 
guo Testamento había de afectar indirectamente al Nuevo, Ahora 
bien, hoy en día el intento de demostrar que las religiones a que 
antes hemos aludido influyeron esencialmente en el Antiguo Tes¬ 
tamento puede considerarse ya fracasado, y de hecho en la ac¬ 
tualidad ha sido abandonado por lo menos en su antigua forma. 
Nadie niega que las relaciones culturales y los acontecimientos 
históricos pudieran dar ocasión, y la dieran, a influencias secun¬ 
darias que no afectaron en nada a lo esencial. Pero esto no mo¬ 
difica los hechos. 

De esta forma se ha llegado a algunas conclusiones muy im¬ 
portantes ; 

1. Los diversos intentos de derivar el cristianismo de las re¬ 
ligiones y de las culturas de los pueblos vecinos del judío se 
contradicen entre sí y se invalidan mutuamente. 

2. Similitud no significa dependencia. La naturaleza huma¬ 
na es una, y sus formas de expresión, también en el campo de 
lo religioso, son necesariamente iguales o parecidas, 

3. En la constatación de una influencia religiosa alienígena 
nunca debe concederse un valor decisivo a una metáfora, una 
fórmula o una expresión desvinculadas de su contexto. Lo deci¬ 
sivo es la relación orgánica que las distintas expresiones e ideas 
guardan con la estructura fundamental de la religión en cuestión. 
Las similitudes literarias entre dos religiones distintas, sobre todo 
cuando se dan entre fragmentos breves o entre expresiones me¬ 
tafóricas, pierden su valor probativo tan pronto como se las 
coloca de nuevo en su contexto orgánico. Los «comentarios histó- 
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nco^religiosos» al Antiguo y al Nuevo Testamento se olvidaron 
de este principio, contentándose casi siempre con citas más o 
menos breves de las fuentes de otras religiones y viendo en la 
similitud externa de la expresión literaria una prueba de la exis¬ 
tencia de una dependencia interna 

4. La «escuela histórico-religiosa» nunca probó práctica¬ 
mente de forma convincente el contacto histórico del Antiguo y 
Nuevo Testamento con las religiones alienígenas, limitándose 
meramente a postularlo. 

5. Al probar la dependencia histórico-religiosa no se tuvo 
nunca en cuenta la cronología, aduciéndose muchas veces ideas 
y fuentes temporalmente más recientes que las fuentes y textos 
que se pretendía probar dependían de ellas. 

6. Como dicen los Padres, lo decisivo en el caso de simi¬ 
litudes o Igualdades no es la forma, sino el contenido. Son 
muchas las formas religiosas que en el cristianismo recibieron 
un contenido totalmente nuevo. 

7. El gran enigma que nadie ha podido descifrar es el del 
monoteísmo y el de la ética que de él se sigue en el mundo reli¬ 
gioso del Antiguo Testamento. Cuanto mayores son nuestros 
conocimientos de la historia y de la cultura y de las religiones 
del Asia Anterior y cuanto más claras resultan las relaciones cul¬ 
turales y las influencias históricas, tanto más enigmático resulta 
el monoteísmo del pequeño pueblo de Israel en su oposición a su 
ambiente, totalmente politeísta. Cualquier idea religiosa aliení¬ 
gena que hubiera pretendido influir soíire Israel habría tropezado 
con una gran dificultad de orden psicológico, a saber, la expresa 
consciencia que Israel tenía de lo excepcional de su posición reli¬ 
giosa y su postura defensiva contra toda influencia (piénsese en 
los profetas). 

Las investigaciones histórico-ieligiosas comparativas han ob¬ 
tenido un resultado opuesto al que se proponían alcanzar. No 
han conseguido dar una explicación racional ni refutar el origen, 
que se afirmaba sobrenatural, de los libros bíblicos y de su con¬ 
tenido ; al contrario, gracias a la historia comparada de las reli¬ 
giones, hoy disponemos de nuevos argumentos en favor de ese 
origen sobrenatural. 

f) El sincretismo 

El estudio de la influencia directa ejercida por otras religiones 
sobre la del Antiguo Testamento y el de la dependencia en que 
ésta estaba de aquéllas no llegó a ningún resultado concreto. Se 
VIO al fin claramente que cada religión era un organismo aparte, 
imposible de construir a voluntad como un rompecabezas por 
estar dotado de sus propias leyes de crecimiento estructural, que 
no aceptaban más ideas alienígenas que las que les resultaban 

“ G Dumezil en el prólogo a M Eliade, Traite d’his^otre des 
ithgions (París 1949) p 5. 
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asimilables. Hoy se rechazan también las ideas evolucionistas, 
que pretendían que la religión había partido de un estadio poli¬ 
teísta e imperfecto y, siguiendo las leyes internas de la evolución, 
había llegado al monoteísmo: «Une exposition des phénoménes 
religieux, allant du “simple au composé”, ne nous parait nulle- 
ment mdiquée si Fon envisage les buts fixés a cette enquéte 
—nous voulons dire une exposition commengant par les hiéro- 
phanies les plus élémentaires (le mana, Finsolite, etc.) pour passer 
ensuite au totémisme, au fétichisme, au cuite de la Natuie ou 
des esprits, puis aux dieux et aux démons, et aboutir finalement 
a la notion monothéiste de Dieu. Une telle exposition serait ar- 
bitraire; elle implique une évolution du phénoméne religieux, 
du “simple au composé”, qui n’est qu’une hypothése indé- 
montrable» 

Se ha intentado explicar el origen del cristianismo por otro 
camino, prescindiendo del Antiguo Testamento y estudiando la 
ideología de la época de Jesús, que se supone habría influido 
sobre él. Aludimos a la tesis que sostiene que la mezcla de creen¬ 
cias religiosas que existía en el marco del mundo helenístico 
cristalizó gracias al genio de Jesús, y en la fe de la iglesia pri¬ 
mitiva se convirtió en una nueva religión. Este tipo de expli¬ 
cación del origen del cristianismo recibe desde H. Gunkel el 
nombre de «sincretista». Unos autores buscan el origen de la 
soteriología y de los sacramentos cristianos en los misterios de 
Eleusis o de Dionysos, otros ven en Atis y Cibeles, en Mithra 
o en Isis y en Osins la fuente de las ideas religiosas del cristia¬ 
nismo. La bibliografía sobre estos temas muestra cómo, partiendo 
de un mismo punto de vista racionalista, los distintos autores 
escogen elementos también distintos de las ideas filosóficas y re¬ 
ligiosas del helenismo para atribuirles un papel rector en la cons¬ 
trucción sincretista del cristianismo 

Poco a poco, los mitos y las figuras divinas del Asia Menor, 
con su ética ligada al politeísmo, han ido quedando descartados 
a este respecto. Hoy en día el origen smcretista del cristianismo 
se busca esencialmente en el mundo espiritual del helenismo. 
J. Leipoldt por ejemplo, subraya especialmente la influencia 
de las religiones mistéricas. «En la época postapostólica, la 
orientación mistérica de la iglesia se hace cada vez más decidida. 

M. Eliade, I.C., p.l2. 

C£. K H. Weizsacker, Das apostohsche Zeitalter der chruthchen 
Ktrche (Tubmgen y Leipzig’ 1902); O. Pfi EIDERER, Das Urchnsten' 
tum 2 vols (Berlín*’ 1902); P Wernle, Dte Anfange unserer Religión 
(Tubmgen*’ Í904); E Meyer, Ursprung und Anfange des Chnsten' 
tums (Stuttgart 1921-1923); W. Bousset, Kyrios Chnsios, Geschichte 
des Chnstenglaubens von den Anfangen des Chnstentums bts Irenaus 
(Gottingen ^ 1921); H Lietzmann, Geschtchie der alten Kirche 1 
(Berlín y Leipzig 1932); M Goguel, La narssance du chrtsitamsme 
(París 1946) 

Das Chnstentum ais Wthrehgion im Kreise der Welireltgtonen- 
«Handbuch der Religionswissenschaft», ed por G. Mensching (Ber¬ 
lín 1948) 
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Podemos decir que la religión de la iglesia católica primitiva, 
aproximadamente del siglo IV, era una religión mistérica de fun' 
damento cristiano.» Leipoldt se esfuerza además por mostrar 
que las principales ideas religiosas se encuentran también en las 
otras religiones, pero limitándose a exponer las similitudes ex- 
ternas, sin querer demostrar dependencias o influencias directas. 

En su estudio sobre el cristianismo en el marco de las religio- 
nes antiguas, R. Bultmann intenta demostrar el carácter sin- 
cretista del cristianismo, y, )unto a la influencia del judaismo y 
de los misterios griegos, atribuye un valor predominante a la de 
la gnosis: «En las iglesias helenísticas, las representaciones mis- 
téricas servían para dar expresión a la importancia soteriológica 
de Jesús: él era el “Señor” venerado en el culto, y los asistentes 
a éste participaban de su muerte y de su resurrección a través 
de los sacramentos del bautismo y de la cena dominical, Pero lo 
más importante era que la persona y la obra de Jesús se ínter- 
pretaban de acuerdo con las ideas del mito soteriológico gnóstico: 
Jesús era una figura divina del mundo celeste de la luz, el hijo 
del Altísimo, enviado por el Padre, que había tomado figura 
humana y había redimido a los hombres» —«Donde con ma¬ 
yor consecuencia se usan las ideas gnósticas para caracterizar 
la función redentora de Jesús es en el evangelio de San Juan: 
Jesús es el hijo preexistente de Dios, el “Verbo” de Dios, que 
existe con él desde la eternidad. Dios lo ha enviado como “luz 
del mundo” para que los que no ven, vean, y los que ven, se 
vuelvan ciegos (Jn 9,39), Es la “luz”, la “vida” y la “verdad”. 
En su revelación comunica al hombre todos estos bienes y con¬ 
voca a los suyos, que son los de la verdad » 

Las ideas gnósticas y el pensamiento de San Pablo se habrían 
amalgamado además con las ideas apocalípticas judías. Según 
Bultmann, la herencia del Antiguo Testamento, la religión judía 
y las ideas religiosas del helenismo contribuyeron, a su modo, a 
que el cristianismo, con las fuerzas que le daba su fe en la «tra¬ 
dición de Jesús», transformara y se apropiara las ideas filosóficas 
y religiosas del círculo cultural palestino-griego. De esta forma, 
Bultmann cree que el cristianismo puede ser comprendido e in¬ 
terpretado racionalmente como un «fenómeno sincretista». 

Hemos de insistir en que los intentos de este género, y espe¬ 
cialmente éste de Bultmann, transforman al cristianismo en un 
sistema filosófico. Y si el cristianismo hubiera sido un sistema 
filosófico como el que Bultmann reconstruye, hubiera podido 
fundar a lo sumo algunas escuelas, pero no convertir el mundo. 
El cristianismo no era una filosofía, sino una religión viviente 
que en el transcurso de algunas generaciones conquistó el im¬ 
perio romano. Aquella realidad histórica que tan rápidamente 

Zurich 1949. 

L.C., p.219. 

L c., p 220. 
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traspasó las fronteras nacionales y triunfó de los obstáculos geo- 
gráficos y sociales no fue el fruto de unos principios filosóficos. 
Una filosofía no hubiera podido renovar la vida de la familia, 
imponer la indisolubilidad del matrimonio, hacer que se obser¬ 
varan sus severos principios éticos ni transformar las ideas so¬ 
ciales, El conglomerado sincretista que Bultmann esboza habría 
dado origen a una filosofía y no a una religión. 

Otras dificultades invencibles que se oponen a estos esfuerzos 
smcretistas son: 

1. La demostración de una comunidad espiritual con formas 
de expresión iguales o parecidas no demuestra que el conte¬ 
nido de esas formas sea el mismo. La analogía no debe confun¬ 
dirse con la dependencia. Y, sin embargo, los análisis smcretistas 
sacan esta conclusión, 

2. Antes de comparar entre sí expresiones aisladas como 
«Jesús es la luz del mundo», es preciso estudiarlas en su unidad 
orgánica tanto en el cristianismo como en la gnosis. Y al hacerlo 
resulta que, tras unas mismas formas y metáforas, se esconde un 
contenido totalmente distinto 

3. A esto hay que añadir que en el caso de la gnosis no se 
ha tomado en cuenta la cronología. ¿Hasta qué punto es lícito 
suponer que determinadas especulaciones gnósticas, que en su 
mayor parte no están documentadas hasta una época posterior, 
pudieran tener influencia ya en la primera mitad del siglo i de 
nuestra era? ¿Ha de seguirse de aquí que San Pablo pudo tener 
conocimiento de la gnosis y que efectivamente lo tuvo? Bultmann 
no alega ninguna razón para demostrar que el contacto histórico 
tuviera realmente lugar. 

4. La idea central del cristianismo, en la que se basan todas 
las demás, es la de que Cristo resucitó de entre los muertos, y 
que por este hecho, históricamente demostrado, probó definiti¬ 
vamente que era Hijo de Dios. Así nació una religión totalmente 
nueva y distinta de todas las otras, una religión cuyo más íntimo 
principio vital nunca será susceptible de un completo esclareci¬ 
miento racional. 

(Cf. K. Prumm, Helenismo y cristianismo p.215ss del vol.2 
de esta misma obra; véase en la p.225 El mensaje histórico del 
cristianismo y el mito). 


2. El relativismo histórico y el cristianismo 

Basándose en las similitudes existentes en los documentos 
escritos, las comparaciones histórico-religiosas habían intentado 
demostrar que el cristianismo había sufrido la influencia, y, en 
consecuencia, dependía de otras religiones E Troeltsch, un fi 
lósofo de la historia, hizo luego un intento nuevo, el de estudiar 

Q K Das Chnsíeníum ah Neuhetiserlehnts (Fnburgo 

Br 1933) 
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el cristianismo en tanto que fenómeno histórico y el de verificar 
a la luz de la historia su pretensión de sei, por contraposición 
a las demás religiones, la religión absoluta. Su conclusión es que, 
en cuanto magnitud histórica, el cristianismo es relativo, de¬ 
biendo rechazarse su pretensión de ser la única religión absoluta. 
«Es evidente que el cristianismo ha sido en todo momento, y en 
especial en sus comienzos, un fenómeno histórico; pero, pese a 
todos los elementos nuevos que con él se presentan, está pro¬ 
fundísima e íntimamente influido por la situación histórica y por 
el ambiente en que se desarrolló y por las relaciones que fue 
contrayendo en el curso de su evolución posterior» ■"*. Luego 
sigue diciendo: «El método seguido para erigir la pretensión del 
cristianismo de ser la religión absoluta es insostenible. Si los 
Padres de la teología pudieron erigirla, fue sólo por lo limitada 
y pobre que era la historia de las religiones en aquellos tiempos, 
así como porque su conocimiento histórico del cristianismo era 
una amalgama de explicaciones racionalistas aisladas y fantasías 
poético-intuitivas. Sólo en la niebla de unos conocimientos his¬ 
tóricos todavía muy imprecisos podía brillar el arco iris de pre¬ 
tensiones de ese género» —«Contra la afirmación “el cristia¬ 
nismo es un fenómeno relativo” no hay nada que objetar. Pues 
histórico y relativo son una misma cosa, y sólo quien instintiva 
o conscientemente quiera levantar en torno al cristianismo un 
muro que lo separe de la historia puede negarse a aceptar esa 
afirmación» 

Para Troeltsch, el cristianismo es «la más fuerte y coherente 
revelación de la fuerza religiosa» (p.77), pero también las otras 
religiones universales son magnos milagros. El cristianismo es «la 
cima de todas las religiones hasta aquí habidas» {p.94), pero no 
puede demostrarse con segundad que sea la última cima, aunque 
sí parezca inverosímil que se la supere: «El cristianismo es la 
cima de todas las religiones hasta aquí habidas y la base y el 
presupuesto de toda religiosidad futura clara y vigorosa, sin que 
sea verosímil que ninguna le supere ni se desligue de sus funda¬ 
mentos históricos» 

«La pretensión del cristianismo de ser la religión absoluta es 
un rasgo de ingenuidad», puesto que todas las religiones nacen 
como religiones absolutas. 

Este relativismo llega a los mismos resultados que las com¬ 
paraciones histórico-religiosas. La argumentación resulta correcta 
e incluso inexpugnable siempre que sean correctos los presupues¬ 
tos en que se basa. Y ese presupuesto filosófico es el racionalismo, 
según el cual no existe nada que el juicio de la razón humana 
no pueda alcanzar. 

Die Absolulhei^ de', Chri'tteiuuins utid dte Rehgtonsgeichtchie 
(Tubingen 1902) p 32 

Le, p 38 

L c , p 49 

Le , p94 
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Según G. Menschmg, la pretensión de validez absoluta es 
típica y propia de la estructura de toda religión Según la for¬ 
ma en que se presente, Menschmg la llama intensiva o extensiva. 
En su forma extensiva se subdivide, a su vez, en exclusiva o 
inclusiva. Por pretensión intensiva de validez absoluta se entiende 
la ligazón exclusiva a los dioses nacionales, que no toma en con¬ 
sideración a otras deidades; se da, sobre todo, en las religiones 
nacionales. La pretensión extensiva de validez absoluta sí que 
toma en cuenta a las otras religiones, pero exige que se considere 
a la propia como la única verdadera. 

Según Menschmg, estas distintas formas se excluyen mutua¬ 
mente cuando se las presenta como «criterios lógicos», pero son 
conciliables entre sí si se las considera como «criterios viven- 
ciales» 

Ahora bien, si consideramos más detenidamente estas afirma¬ 
ciones, será preciso que nos preguntemos qué religiones postulan 
una pretensión extensiva de validez absoluta, y más aún, si es 
posible reducir a común denominador las distintas formas de pre¬ 
sentarse esta pretensión. El mazdeísmo, por ejemplo, no luchó 
más que contra los adoradores de los daevas, sm adoptar postura 
alguna frente a las demás religiones. Teóricamente hubiera sido 
posible que a los adeptos de otras religiones (por ejemplo, a los 
griegos) los hubiera considerado como adoradores del Sabio Se¬ 
ñor, pues Zeus posee algunos rasgos similares a los de Abura 
Mazda. Ni Confucio ni Laotsé tomaron postura ante las reli¬ 
giones alienígenas. Buddha predicó el camino de la redención 
del dolor, pero su doctrina no demuestra que no pueda haber un 
camino distinto. Las formas contradictorias que el budismo adop¬ 
tó en el curso de su evolución histórica nos demuestran que no 
pretendía poseer una validez absoluta exclusiva. Tampoco puede 
hablarse de una pretensión similar en el sincretismo práctico vi¬ 
gente en China y en la India, pues los creyentes se dirigen 
según la situación a los distintos dioses de las distintas religio¬ 
nes. Nos queda el islam. En un principio, lo único que Mahoma 

42 Yergletchende RehgtomwtiisemchafL (Heidelberg *- 1949) p.160. 

^ ‘ No podemos suscribir la conclusión que Menschmg pretende sa¬ 
car a partir de la «pretensión de validez absoluta en sentido esliicto 
y filosófico». «Una pretensión de este genero debe forzosamente negar 
la realidad del contacto con Dios a que se llega en las otras religiones, 
y, consecuentemente, que esas religiones alienígenas posean ninguni 
clase de verdad. Desde ese punto de vista no puede admitirse ninguna 
experiencia religiosa alienígena ni siquiera en el caso de que se piense 
que la religión piopia es la absoluta por poseer un conocimiento per¬ 
fecto de Dios, lo que en principio de)iría un margen abierto a 1 1 
comparación con las otras religiones, que, aunque inferiores, podrían 
poseer un cierto conocimiento de la realidad divina y, por lo tanto, 
una cierta verdad». No resulta el iro en qué se distingue la «pretensión 
de validez absoluta en sentido estricto y filosófico» de la pretensión 
«extensiva» ni de dónde ha de seguirse que b riqueza y la belleza 
de las religiones extracristianas deba calificarse de «fantasmagoría del 
diablo» Estas conclusiones de la teología dialéctica no tienen su fun¬ 
damento en la «pretensión filosófica de validez absoluta» del cris¬ 
tianismo, sino en otros presupuestos teológicos 
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se propuso fue fundar una religión como la del Antiguo Testa¬ 
mento o como la cristiana. Su pretensión de validez absoluta 
data de fecha posterior y se debe a una idea reformista. 

La pretensión del cristianismo de ser la religión absoluta tiene 
un carácter específico, pues es una consecuencia obligada y 
esencial del hecho de que Cristo es la revelación encarnada del 
Padre Eterno, que está en los cielos. El que en nuestra religión 
no se diera esta pretensión de validez absoluta sería una con¬ 
tradicción lógica. En todas las demás religiones de fundador, 
esta pretensión no es esencial, sino externa y añadida. La postura 
intransigente de los cristianos es la prueba de que éstos siempre 
estuvieron convencidos de la imposibilidad de toda alianza sin- 
cretista. Los complejos smcretistas que se encuentran en todas 
las demás religiones, y especialmente en las prácticas religiosas 
de sus prosélitos, son la prueba histórica de que éstos no creen 
que sus propias religiones abriguen la pretensión, extensiva ni 
exclusiva, de ser la religión absoluta. Resulta, pues, que no hay 
ninguna religión no cristiana que tenga la pretensión extensiva 
de ser la religión absoluta. Y esto porque dicha pretensión no es 
cosa del sujeto humano, sino consecuencia del objeto religioso, 
de la imagen de Dios y de la revelación. En una religión mono¬ 
teísta en la que, además. Dios se comunica a los nombres, la 
pretensión extensiva de validez absoluta resulta consecuente y 
necesaria. De aquí que, desde el punto de vista de la historia de 
las religiones, resulte totalmente infundado el ver en la pre¬ 
tensión del cristianismo de ser la única religión absoluta un 
«rasgo de ingenuidad». 


3. Consideración fenomenológica del cristianismo 

Los fracasados intentos de comprender el cristianismo par¬ 
tiendo de las comparaciones histórico-religiosas han cedido hoy 
su lugar a la historia fenomenológica de las religiones. En los úl¬ 
timos decenios ha ido imponiéndose paulatinamente la convicción 
de que toda la religión es un organismo viviente con una estruc¬ 
tura propia. Ni los contactos ni las influencias pueden explicar 
el origen de las nuevas religiones, ni la dependencia histórico- 
religiosa introducir modificaciones esenciales. Cierto que hoy 
sigue hablándose todavía de la comparación de las religiones, 
pero con ella no se aspira a reconstruir su dependencia histórico- 
religiosa, sino a deducir la peculiaridad y los rasgos característicos 
de las distintas religiones para ordenarlas en grupos y distinguir 
los «tipos y figuras» emparentados. G. Menschmg habla del 
«centro vital de la religión», que llega a alcanzar la categoría 
de tal «por el hecho de que alguna creencia se convierte arbitra¬ 
riamente en el punto central de toda la religión». La misión del 
método fenomenológico es la de reconocer ese centro vital, 
«comprender» las distintas religiones aisladas, describirlas, y lie- 
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gar así a determinar su esencia individual, para de esta forma 
llegar al conocimiento de las más profundas leyes estructurales 
de las religiones 

Desde este punto de vista se afirma que el cristianismo no se 
distingue de las demás religiones más de lo que éstas se distin¬ 
guen entre sí, lo que quiere decir que entre todas las religiones, 
con inclusión del cristianismo, no existen diferencias esenciales, 
sino solamente externas y no esenciales. 

Los distintos principios aplicados por Jeremías, Soderblom, 
van der Leeuw y Mensching para la subdivisión de las religiones 
nos permiten darnos cuenta de lo subjetivos que son los puntos 
de que se parte en esta agrupación y caracterización de las reli¬ 
giones. Soderblom por ejemplo, llama a la religión zarathús- 
trica «lucha contra el mal»; a la del Antiguo Testamento, 
«revelación de la historia», y al cristianismo, «religión de la 
encarnación». Según van der Leeuw los nombres que refleja¬ 
rían la esencia de estas tres religiones son los siguientes: «la 
religión de la lucha» (Zarathustra), «la religión de la voluntad y 
de la obediencia» (que es la del Antiguo Testamento, a la que 
llama también «religión de la intranquilidad») y la «religión 
del amor» (el cristianismo) 

El objeto que se propone el método fenomenologico en la his¬ 
toria de las religiones es el de describir las exteriorizaciones de 
la vida religiosa y distinguir los diversos «tipos de religiones» 
(que van der Leeuw llama «figuras»). Estudiando estas formas 
fenoménicas de «la» religión se pretende luego pasar al cono¬ 
cimiento de su estructura y al de la ley vital en que se basan. 
Dentro de esta modalidad de la historia de las religiones, la 
postura que se adopta ante el cristianismo ha sufrido una impor¬ 
tante modificación. Ya no se afirma que el cristianismo haya 
recibido sus ideas de otras religiones o que haya nacido^ de una 
mezcla sincretista de religiones. El método fenomenológico ha 


Aquí resulta evidente el racionalismo del método fenomenologico 
Esto mismo puede decirse de MenscHING (Vergletchende Reltgtons 
zvtssenschuft [Heidelberg^ 1949])» quien en la segunda y tercera parle 
habla de las formas de aparición de lai religión y de las leyes estruc¬ 
turales y vitales de < la > religión , , u 

Der lebendiee Gott im Zeugms der ReUgionsgeschichte (Munich 


1942) p 162 255 306 

La Religión dans son essence et ses 


mamfestations (París 1948) 


At Las mas antiguas subdivisiones de las religiones, evitando el tomar 
postura en cuestiones de principios, partieron de criterios extrarreli- 
giosos, distinguiendo religiones nacionales y religiones universales, re¬ 
ligiones naturales y religiones reveladas, religiones naturales, religiones 
nacionales y religiones universales, religiones naturales y religión^ 
culturales, religión sobrenatural 1 SCHOEPS (Gottheit und Mensch 

heit [Stuttgart 1950] p 13) ha propuesto una nueva subdivisión, dis- 
tinguiendo un. «grupo homogéneo >» formado por aquellas religiones 
que creen en el mismo Dios, creador» según la Biblii del cielo y de 
la tierra (judaismo, islam y cristianismo), otro grupo formado por las 
religiones politeístas y un tercero que no recurre a la nocion de un 
Dios personal» 
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llegado a una conclusión opuesta: cada religión es un mundo por 
sí misma, un mundo individual, y de esta forma se distingue de 
todas las otras. 

La fenomenología de la religión parte del mismo presupuesto 
que la historia comparada de las religiones que entre las distin- 
tas religiones no puede existir ninguna diferencia esencial, pues 
todas ellas son, como dice L. P. Jacks, hospttable caravansératls, 
en los que el viajero hace una breve pausa para luego seguir su 
búsqueda con renovadas fuerzas La afirmación del cristiams' 
mo de que debe su origen a una intervención directa de Dios en 
la historia humana, no se estudia ni siquiera como posibilidad. 
Una discusión de este problema no se intenta jamás, porque, da- 
dos los puntos de vista racionalista y precientífico de que se 
parte, no puede ser tomada en consideración. Pero nosotros 
hemos de subrayar que esa afirmación es una idea esencial del 
cristianismo. 

No queremos dejar de reconocer que la escuela fenomenoló- 
gica representa un gran adelanto respecto a la histórico-religiosa 
Gracias a ella se han obtenido muchas valiosas conclusiones sobre 
la esencia de la religión y sobre la íntima relación de ésta con la 
vida del individuo y de la sociedad. Lo que ocurre es que hasta 
el momento no se ha intentado un estudio detenido del cristia¬ 
nismo desde este punto de vista La mayoría de los fenomenólo- 
gos de la religión siguen defendiendo la explicación sincretista 
del origen del cristianismo, explicación que, como hemos visto, 
deja muchas cuestiones sin resolver 


II EL CRISTIANISMO ES INCOMPARABLE 

La comparación histórico-rehgiosa relativista de que hasta 
aquí hemos hablado nació fundamentalmente dentro de la teo¬ 
logía protestante y tomó sus presupuestos filosóficos de la Ilus¬ 
tración. Este mismo origen lo es también de aquella otra tesis, 
diametralmente opuesta, que en las religiones no cristianas no 
ve más que un «error y engaño». Fnedrich Heder describe como 

Cit por Bouquet, Comparaüve Religión (Londres 1941) p 221 
He aquí como se expresa un hinduista He puesto a prueba práctica¬ 
mente todas las religiones el hmduismo, el islam y el cristianismo He 
seguido los caminos de las distintas sectas hindúes Y lo que he en 
contrado es que, por distintos caminos, todos quieren llegar al mismo 
Dios Para subir al estanque hay vanas escaleras Por una sube el 
hindú, saca agua con un cantara y H llama jal por otra sube el mu 
sulman, saca agua con un odre y la llama pañi, por la tercera sube 
el cristiano, y al agua que saca la llama water ¿Nos obstinaremos 
en decir No, esta agua no es jal, es pañi o es water^ i Que absurdo ' 

La sustancia lleva diversos nombres, pero es una, y todos buscan 
una misma sustancia Lo distinto es solo el clima, el temperamento y 
el nombre i Que cada uno siga su camino L> (Romain Rolland, Das 
Leben des Ramaknshna [Zurich 1949] p 79s, cit por F Heiler, Die 
Frage der Ahsolutheit» des Chnstentums im Lichte der ReltgtonS' 
geschichte Eme heilige Kirche» 20 (1938] p 322s) 

19 V gr VAN DER Leeuw, 1 c , p 592 
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Sigue las ideas que a este respecto defendía el protestantismo 
más antiguo; «Para Lutero, todas las religiones no cristianas son 
ex opere operato: esto es lo que quiero hacer, esto agrada a Dios. 
Pero la regla es que todo opus operatum es idolatría (Weim. 
Ttschr. 5,5504). Por esta razón Lutero rechaza rotundamente 
todo el paganismo, que para él no es una preparación de la reve¬ 
lación divina ni un culto divino imperfecto, sino sólo vana ido¬ 
latría.—“Los paganos no tienen un verdadero Dios, sino un 
dios e ídolo ciego y sordo” (Erl. 58,247). Los mayores filósofos 
griegos son, a los ojos de Lutero, “paganos sm Dios”; a Aristó¬ 
teles, “el maldito pagano ciego, orgulloso, traidor como un cha¬ 
cal”, lo trata con odio, con ironía y con burla (l.c,, 399s; 21,344); 
todo lo que de grande y noble hay en el paganismo, Lutero lo 
considera condenable: “Si todos los paganos honrados vinieran 
ante Dios con sus virtudes y con sus hechos cristianos, todas sus 
obras serían, pese a todo, mentira e hipocresía” (l.c., 24,29). De 
esta forma llegó el protestantismo a la desolada idea de que el 
paganismo no es más que un mar oscuro. Y aunque tanto la esco¬ 
lástica luterana como la teología calvinista, bajo la influencia del 
humanismo, las suavizaron, estas ideas conservaron su vigencia 
dentro del protestantismo y se convirtieron en el Íetí mottv de 
las más antiguas misiones protestantes, cuyo único objetivo era 
arrebatar a aquellas almas desdichadas de la venganza del infier¬ 
no. Los mapas de las misiones, en los que todos los países no 
cristianos de la tierra están representados en negro, son un sím¬ 
bolo elocuente de esta convicción exclusivista de que el cristia¬ 
nismo es la única religión absoluta» 

En la actualidad, la teología dialéctica ha vuelto a resucitar 
esta postura ante las religiones no cristianas, f. Witte, que fue 
primero un defensor del liberalismo teológico y se convirtió 
luego en un representante de la teología dialéctica, dice acerca 
de las religiones no cristianas: «La piedad y la moralidad de sus 
religiones son intentos descarnados, fantásticos y ciegos de decir 
la verdad sobre Dios y de llegar a Dios. Todas ellas significan 
una negación de Dios, una rebelión contra Dios y una desobe¬ 
diencia de Dios: error, culpa y perdición».—«No son más que 
espejismos carentes de verdad. No puede decirse que preparen 
para la salvación, pues conducen sm remisión a la perdición».— 
«El mensaje de Cristo no puede aceptar en ningún caso que las 
otras religiones de la tierra sean escalones previos ni prepara¬ 
torios de su propia revelación» °L 

Otros autores, como E. Brunner o H. Frick distinguen 
entre el cristianismo y el Evangelio como palabra de Dios, y afir¬ 
man que el cristianismo, como figura histórica, está sujeto a 

Cit. por F. Heiler, l.c., p.311. 

' Dte Chnsiusbotschafl und die Rehaionen (Gottingen 1936) p.43ss. 

Díis Chnstentum im Kampfe mit den Reíigionen (Stuttgart-Basi- 
lea 1931). 

Das Evangehum und dte Rehgionen (Basilea 1933). 
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crítica, como todas las demás religiones. Para ellos la crítica de 
todas las religiones, y también del cristianismo, se convierte 
en un juicio escatológico, pues gracias a las religiones alienígenas 
se llega a percibir «la tensión que existe entre nuestro cristia- 
nismo y el Evangelio» ’b El Evangelio es el «fin» de todas las 
religiones, «fin» en el sentido de la «caducidad» y en el de la 
«consumación». 

La refutación de esta doctrina teológica se encuentra ya en 
el capítulo 17 de los Hechos de los Apóstoles, en el que San Pa- 
blo habla a sus oyentes en el areópago tomando como punto 
de partida el dios desconocido. San Pablo no condena la fe en él, 
sino que la considera como un antecedente de su predicación 
del mensa|e de Cristo. 


IJI. LA PRETENSION CRISTIANA DE VALIDEZ 
ABSOLUTA 

Pero hemos de verificar aún la última de las respuestas y 
comprobar si, dentro del círculo de las religiones universales, el 
cristianismo posee la validez absoluta a que aspira como consu' 
mación y perfección de los valores religiosos que se encuentran 
en las religiones no cristianas. 

F. Heder ha mostrado las dificultades que hoy se oponen a 
esta pretensión del cristianismo, y que tienen su raíz en el amplio 
conocimiento de las religiones alienígenas 

Una de estas dificultades es la extraordinaria riqueza de va¬ 
lores, ideas y formas religiosas que encontramos en todos los 
pueblos, en todos los tiempos y en todas las zonas de la tierra. 
«Lo primero que la historia de las religiones despierta en aquellos 
que se acercan a ella con sensibilidad religiosa es un sentimiento 
de piedad, reverencia y admiración ante las innumerables formas 
bajo las que la humanidad ha buscado al Dios eterno y bajo las 
que éste se ha revelado a los corazones anhelantes y amantes. 
Según las bellas palabras de J. W. Hauer (escritas en una época 
en la que su autor practicaba todavía un universalismo religioso 
y estaba muy lejos de la idea de una “religión de la sangre”), el 
estudio de estas formas innumerables es “como una mirada al cie¬ 
lo estrellado, en el que soles y estrellas, nacidos una y otra vez 
del polvo estelar y de las nebulosas, nos revelan con lengua de 
fuego la eternidad del devenir. Así considerada, la historia de las 
religiones no es simplemente un estudio excelso, sino que se con¬ 
vierte en un fragmento de religión”» 

Y SI la plenitud, la riqueza y la belleza de las religiones no 
cristianas es tan grande, ¿cómo anteponer el cristianismo a todas 
ellas y cómo presentarlo como la religión por excelencia? A ello 


Frick, I.C., p.35 y 39. 
L.C., p.317ss. 
so L.c. 
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hay que añadir —como subraya la fenomenología de la religión— 
la similitud de todas las formas de aparición de la religión: según 
la fenomenología de la religión, hay leyes estructurales y vitales 
que unen entre sí a todas las religiones en una unidad superior. 
Más aún, por encima de todas las religiones, tras ellas y bajo 
ellas, existe una «religión universal y eterna, a la que todos per¬ 
tenecen o podrían pertenecer» ¿Puede el cristianismo aspirar 
a una situación de excepción totalmente exclusiva? 

Es imposible negar que hay numerosas analogías y muchos 
rasgos similares que nos indican que el cristianismo está empa¬ 
rentado con otras religiones. «Estas analogías extracnstianas, que 
a primera vista parecen inexplicables, son familiares al estudioso 
de las religiones comparadas, quien tropieza con ellas a cada paso, 
no sólo en el estudio de las actuales religiones universales asiá¬ 
ticas, sino también en el de las antiguas e incluso en el de las 
primitivas. El abundante material que el P. Wilhelm Schmidt ha 
acumulado en su voluminosa obra sobre el origen de la idea 
de Dios nos muestra en forma sorprendente la profunda piedad 
y la entrega a Dios de los pueblos primitivos del norte y del sur 
de América, de Asia y de Australia. Hay algo de cierto en las 
atrevidas palabras con que Charles Fran^ois Dupuis concluye 
su estudio sobre la trinidad (en su obra Origine de tous les cuites 
ou la religión umverselle, publicada en 1794): «Los cristianos no 
tienen nada que sea propiedad exclusiva de ellos : m los misterios 
de su fe, ni su teología, ni sus prácticas y ceremonias religiosas 
y ni siquiera sus fiestas» 

A éstas se añade aún una objeción, a saber, la de la falta de 
fuerza de las misiones cristianas, en las que no se ve nada 
del vigor que debería tener la religión del Hqo de Dios. En los 
dos mil años de su historia, el cristianismo no ha llegado todavía 
a convencer de su verdad a la mayor parte de la humanidad. Para 
A. Rademacher "’■* este hecho resulta vergonzoso, y la objeción 
que en él se basa, difícilmente refutable. La dificultad se hace 
aún mayor si se tiene en cuenta el escaso número de cristianos 
de hecho que dentro de la cristiandad se oponen a los que sólo 
son cristianos de nombre. Vanas veces se han recordado a este 
respecto las palabras de Mahatma Gandhi, para quien la absoluta 
validez del cristianismo debería expresarse también en una vida 
moral superior; «Yo estoy convencido de que la Europa actual 
no refleja el espíritu de Dios m el del cristianismo, sino el es¬ 
píritu de Satanás. Y el éxito de Satanás todavía es mayor, porque 
se presenta con el nombre de Dios en los labios. Hoy Europa no 
es cristiana más que de nombre, pues en realidad adora a Mam¬ 
món.—Tengo para mí que el cristianismo europeo es una nega¬ 
ción del cristianismo de Jesús» 

M Muller, Lehen und Rehuían p 153 

F Heiler, 1 c , p 320 

Dte Wícderveretnigun^ der chnstlichen Kirche (Bonn 1937) p 128 

Cf. P. Ohm, Astens KriUk am ChnhUntum (Munich 1948) p 24. 
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Y, por último, la pretensión cristiana de validez absoluta se 
opone también al noble anhelo que puede nacer de la esperanza, 
fundada en la valoración relativa de todas las religiones, de que 
un día todas las religiones, sin renunciar a su peculiaridad, se 
unan y el mundo se convierta en una comunidad religiosa única 
que proporcione a la humanidad aquellas bendiciones que las 
organizaciones políticas no han podido darle. 

Pero todas estas objeciones no afectan en nada a la pretensión 
cristiana de validez absoluta. Porque sería un error —en el que 
se ha incurrido frecuentemente— el juzgar la verdad por los 
éxitos externos. No podemos juzgar al cristianismo por el com- 
piortamiento de los cristianos, como tampoco podemos condenar 
a otras religiones por la fragilidad de sus prosélitos. En el juicio 
de una religión hemos de partir de su contenido doctrinal y de 
sus preceptos éticos, esto es, de aquello que dicha religión ofrece 
al hombre que acepta su dirección. 

Desde este punto de vista, el lugar que debe atribuirse al 
cristianismo —dentro del plano estricto de la historia comparada 
de las religiones— es único y singular. De hecho en esta posición 
única y singular del cristianismo ya va incluido algo que se opone 
a todas las demás religiones, a saber, su afirmación de ser una 
religión distinta y última; afirmación que, de una parte, se basa 
en su pretensión de validez absoluta y, de otra, en la figura de 
su fundador. 

G. Mensching afirma, como hemos visto, que todas las re¬ 
ligiones pretenden tener validez absoluta. Para él esto no es un 
rasgo exclusivo del cristianismo Mensching explica este fenó¬ 
meno diciendo que la pretensión de validez absoluta es sólo un 
JUICIO vivencial. Luego añade: «En un sentido estrictamente 
filosófico, validez absoluta significa plena independencia e incom- 
parabilidad de la religión propia en el círculo de las religiones 
alienígenas. Esta pretensión lógico-filosófica de validez absoluta 
ha ocupado en muchas religiones el lugar de la pretensión origi¬ 
naria de validez absoluta, que era sólo una vivencia de la absoluta 
ligazón con el propio Dios. Cuando ello ha ocurrido, se ha inten¬ 
tado darle un fundamento apologético racional controvirtiendo 
en un plano lógico-filosófico con las religiones alienígenas» . 

La pretensión lógico-filosófica de validez absoluta es un fe¬ 
nómeno que no encontramos fuera del cristianismo en toda la 
historia de las religiones, tan abundante en formas sorprendentes. 
No puede, pues, afirmarse que todas las religiones la presenten. 

La pretensión cristiana de validez absoluta no es una afirma¬ 
ción hecha por los prosélitos del cristianismo, sino algo contenido 
en la esencia del mensaje cristiano. Y las raíces de este mensaje 
están en la fe en el Dios uno y verdadero de la antigua alianza, 

G Mensching, Vergletchende Rehgtonswtssenschaft (Heidelberg^ 
1949) p.l60ss. Cf. supra p.689s. 

Le 

O’ L c , p 163. 
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ante el que todos los demás dioses no son más que «obra vana 
de los hombres», que «tienen ojos, y no ven, tienen oídos, y no 
oyen» Este monoteísmo que no se conoció por primera vez 
basta la religión israelita — y del que sólo recientemente se ha 
encontrado una correspondencia en las creencias religiosas de los 
pueblos primordiales— constituye la base del cristianismo. Sobre 
esta mentalidad religiosa monoteísta y exclusivista, Jesucristo 
aparece como el Mesías anunciado en el Antiguo Testamento, el 
«Hijo del Dios vivo» (Mt 16,16), que obra con la autoridad y 
con el poder del Padre: «El cielo y la tierra pasarán, pero mis 
palabras no pasarán» (Me 13,31). Por eso la iglesia primitiva 
cree que «ningún otro nombre nos ha sido dado bajo el cielo, 
entre los hombres, por el cual podamos ser salvos» (Act 4,12). 

No se trata de una repudiación radical de las otras religiones, 
sino sólo de la demostración de su insuficiencia. El mismo Cristo 
reconoce la disposición religiosa del centurión romano (Mt 8,10) 
y no condena en absoluto a la mu]er cananea (Mt 15,27), Donde 
mejor se nos muestra el aprecio de las religiones extracristianas 
es en San Pablo, que en su predicación en el areópago (Act 17, 
22) toma ocasión de la inscripción que se encontraba en el altar: 
«Al dios desconocido», y explica a los atenienses. «Pues ese que 
sin conocerle veneráis, es el que yo os anuncio.» Esto quiere 
decir: Quiero predicaros al verdadero y último objeto de vuestro 
anhelo religioso, hablaros de Dios y de su plan soteriológico. A 
sus oyentes los llama Sei(Ti,Saifi.ov£(TT-Douc, lo que, según Flavio 
Josefo significa «piadoso, temeroso de Dios» en sentido pO' 
sitivo. De aquí se sigue que también los prosélitos de las rehgiO' 
nes no cristianas pueden ser hombres piadosos y religiosos, dis- 
tintos sólo de los cristianos por ser su conocimiento de Dios 
deficiente, erróneo e imperfecto, pero no por ser totalmente falso. 

La religión griega de los atenienses le ofrece a San Pablo el 
punto de partida para pasar de lo perfecto a lo imperfecto, de 
lo parcialmente verdadero a lo totalmente verdadero. No se trata 
de una oposición de «religión» y «no religión». La oposición 
entre las dos religiones está fundada, en último término, en el 
objeto religioso. El dios de los gentiles ocupa provisionalmen- 
te el lugar que corresponde al verdadero objeto de la religa^ 
ción trascendente del hombre, pero sólo hasta el momento en 
que la plena verdad desplace a la verdad parcial. Por esto el único 
punto de vista posible dentro del cristianismo es el de reconocer 
que las demás religiones tienen también valores religiosos. «Re- 
conocer con San Agustín que en el error bay un germen de ver¬ 
dad, es un signo de madurez humana, un signo de verdadera 
superioridad. Pues, según las vigorosas palabras de Móhler, “a 
partir de la religión superior es posible comprender a la religión 
inferior, como a partir del todo es posible comprender a la parte; 

«r Sal 113; cf. Ex 20,lss y Dt 5,lss: c£. supra p.670. 

''■5 AntiqmUtes 19,290: cf. Theologtsches Worterbuch 2 (Stuttgart 
1935) p 20. 
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pero, en cambio, a partir de la religión inferior no es posible 
comprender a la religión superior”. A partir del cristianismo 
puede comprenderse también el paganismo. El cristianismo es¬ 
clarece el paganismo y hace comprensible su aparición» 

La imagen cristiana de Dios no tiene paralelo en ninguna 
otra religión de la tierra; el Dios de los cristianos es un Dios 
trinitario que, a través de la persona del Hijo hecho hombre, 
anuncia al mundo un nuevo plan de salvación. Y, según estos 
principios esenciales, no existe ningún camino libre de error ni 
seguro para llegar al Padre más que el que ha sido revelado por 
Cristo. 

Todos los valores nobles y positivos de las demás grandes 
religiones —el gran anhelo de salvación del budismo y su entrega 
a lo eterno, la lucha de la ascesis y de la meditación indias por 
llegar a la unión con Dios, el ensimismamiento en lo divino ine¬ 
fable y el amor altruista de Laotsé, el conocimiento de Dios 
que el islam extrajo del Antiguo Testamento y del cristianismo— 
los posee igualmente el cristianismo; y todos los valores negativos 
de las otras religiones, todos los extravíos sufridos por el hombre 
en su búsqueda de Dios, desde el deísmo hasta el panteísmo, 
desde el ascético desprecio del cuerpo hasta el desenfreno sexual, 
y, sobre todo, la magia y la superstición, que en otras religiones 
oscurecen y desgarran los valores religiosos fundamentales con 
ritos grotescos e insensatos, están excluidos del cristianismo. 

Pero no es esta plenitud, pureza, unidad y singularidad de 
valores la que, como muchas veces se dice ‘'h justifica la preten¬ 
sión del cristianismo de ser la religión absoluta. La diferencia 
más profunda y decisiva reside en la figura de Jesucristo y en 
su obra. «Estos dos aspectos, la singularidad de Cristo como 
revelador histórico y como Verbo hecho carne y el misterio del 
Gólgota, son los que, al analizar las religiones del mundo, mues¬ 
tran el carácter esencialmente distinto del cristianismo» 

Al confrontar la figura de Cristo con las de los fundadores de 
las grandes religiones, resulta evidente el carácter único y sin¬ 
gular de su figura e, indirectamente, el carácter único y singular 
de su religión. 


C. LOS FUNDADORES DE RELIGIONES 

Laotsé. Los contornos de su fisonomía espiritual son impre¬ 
cisos. Nacido en tomo al año 604, fue bibliotecario al servicio 
de su Estado. No sabemos ni siquiera la forma en que fueron 
fijadas por escrito sus doctrinas filosóficas y religiosas, que están 
reunidas en el Tao'teh-ktng. La grandeza y la originalidad de su 

O. Karrer, Das Reltf;iose in der Menschheit und das Chnsten- 
tum (Francfort 1949) p.190'91. 

F. Heiler, I.C., P.33L 

•>'’ SODERBLOM, Der lebendtge Gott tm Zeugms der Religíonsgeschich- 
te (Munich 1942) p.336s. 
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personalidad resultan evidentes en su resonancia histórica. Pero 
el interés no se concentra en su persona, sino en su doctrina. 
Esta, sencilla y natural, busca, como una filosofía, las causas úh 
timas, y, como una ética del bien, del altruismo y de la paz, abre 
al hombre el camino de la resignación y del contentamiento. 
Pero en esta doctrina hay muchos puntos oscuros e incluso su 
idea central, la del tao, es susceptible de diversas interpretaciones. 
Algunas cuestiones fundamentales quedan sin solucionar. En 
ninguna ocasión se dice que Laotsé quiera fundar una nueva 
comunidad religiosa, ni aun que pretenda enseñar verdades que 
no puedan ser conocidas por el conocimiento natural. En su evo¬ 
lución ulterior, su doctrina se convirtió en una magia popular 
con una noción politeísta de la divinidad y fundamentalmente 
abierta a todas las relaciones smcretistas. La historia nos muestra 
la facilidad y amplitud con que por este camino la doctrina de 
Laotsé llegó a mezclarse con otras religiones. 

Confucio (551-479). Su figura histórica está claramente perfi¬ 
lada. Nacido en una familia noble, casado, funcionario estatal, 
hizo frecuentes visitas a las cortes extranjeras. Pronto comen¬ 
zaron a adherírsele discípulos y alcanzó un gran prestigio de 
sabio. No aspiraba a fundar una religión, sino sólo a revivificar 
las creencias religiosas y las costumbres de épocas anteriores para 
así oponerse a la decadencia espiritual y moral de su tiempo. Se 
consideraba a sí mismo como un mero «transmisor» de la Anti¬ 
güedad. Por esta razón fue por lo que dio la mayor importancia 
al culto del cielo y al de los antepasados. Por lo demás, «no habló 
mucho sobre religión, y ese poco con reverencia, pero no con 
calor. Reverenciaba en la religión a la fuerza que mantenía la 
sociedad» Dada la intención que le animaba, sería inexacto 
darle el título de fundador de una religión: en sus escritos no 
hay ningún pasaje en que se hable de su vocación religiosa. Se le 
consideraba un gran sabio, pero culto divino no se le tributó 
hasta una época relativamente tardía (dinastía Han, 206 a. C.- 
220 d. C.) y por razones políticas. Sin esta intervención estatal 
es verosímil que la ((religión de Confucio» no hubiera llegado 
a ser. 

Buddha (560-480). Nacido de familia noble y casado, a los 
veintinueve años, decepcionado por la vida, abandonó su familia, 
su patria y sus bienes y decidió hacerse eremita para buscar la 
liberación del dolor. Tras años de vanos esfuerzos por encontrar 
el camino recto en las vías de la ascesis tradicional, se inde¬ 
pendizó y súbitamente tuvo una iluminación que le dio a conocer 
la buscada verdad. El predicar y difundir el conocimiento que de 
ese modo había adquirido se convirtió en la misión de su vida. 
El punto central de su doctrina es la redención del dolor de la 
existencia. Esta redención no se alcanza por la intervención ni 
con la ayuda de un dios o de unos dioses, sino con las fuerzas 

SODERBLOM, Kompendíum der Rehgionsgeschtchte, l.c., p 364. 
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humanas. Toda su ética se cuenta a la autorredención. El primer 
puesto entre las tres joyas (Buddha, dharma y samgha) corres¬ 
ponde a la doctrina (dharma) y no a la persona de Buddha. «Uno 
me sigue, ¡oh vosotros, monjes!, y lleva la orla de mi manto , 
pero está lejos de mí, y yo lejos de él. ¿Por qué? Porque no ha 
visto la doctrina; y, puesto que no ha visto la doctrina, tampoco 
me ha visto a mí. Uno vive a cien jojana de mí , pero está 
cerca de mí, y yo cerca de él. ¿Por qué? Porque ha visto la doc¬ 
trina, y el que ha visto la doctrina, me ha visto también a mí» 
Con mayor claridad todavía dice el maestro: «Podría ser, ¡ oh 
Ananda!, que vinierais a pensar que la doctrina ha perdido su 
maestro y que ya no hay ningún maestro. No debéis pensar esto, 
¡oh Ananda! La doctrina (dharma) y la disciplina (vmaya) que 
yo os he enseñado serán después de mi muerte vuestro maes¬ 
tro» Nunca afirmó Buddha de sí mismo que él fuera el camino, 
la verdad y la vida. Se ha dicho que Buddha era un ateo, y su 
doctrina una filosofía. Pero esto no es exacto. El centro del pen¬ 
samiento budista no lo constituye Dios, sino el hombre, y su 
doctrina gira en torno de la salvación religiosa y no de la sal¬ 
vación filosófica. Luego, en el «gran vehículo», la persona de 
Buddha fue objeto de culto divino. Buddha pasó a ocupar 
el lugar del dios desconocido (la bhaktt se convirtió en el fervo¬ 
roso amor a Buddha). Pero las distintas tendencias del budismo 
han interpretado su doctrina de formas también diversas y se 
han unido a la superstición y a la magia, convirtiéndose en reli¬ 
giones politeístas. 

M ahorna. Con él llegamos a la era cristiana. Su familia per¬ 
tenecía al poderoso clan de los quraisíes. Huérfano desde niño, su 
matrimonio con la rica viuda Hadiga le puso a salvo de la nece¬ 
sidad. A los cuarenta años, y obedeciendo a una vivencia voca- 
cional, comenzó su misión religiosa como nuevo profeta. Vanos 
ensueños y visiones le ocasionaron temores y dudas, pues tenía 
miedo de ser un poseso; su mujer y un su pariente le consola¬ 
ron, y gradualmente su convencimiento fue haciéndose inque¬ 
brantable : se le había encomendado una misión de profecía como 
las que antes se confiaron a Abrahán y a Moisés. Como con 
anterioridad había conocido el cristianismo y el Antiguo Tes¬ 
tamento de los judíos, creía coincidir con ellos en su fe en el 
Dios uno. Mahoma quería revelar a sus compatriotas lo mismo 
que aquellos que Dios había enviado a los cristianos y a los 
judíos habían revelado a sus pueblos. No puede dudarse que 
Mahoma sufrió la influencia del cristianismo sino, que daba 
especial importancia a las postrimerías, al juicio y a la condena¬ 
ción de la despreocupación mundanal. Pero como tanto los judíos 
como los cristianos lo rechazaron, llegó a convencerse de que la 
revelación que se le había confiado era más pura que la de aqué- 

lUvuttaka 105: cit. en Soderblom, Der lebendtge Gott »m Zeug- 
nis der Rehgtonsgeschtchte p.l37. 

Soderblom, Kompendmm der Rehgionsgeschichte p 180 
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líos y de que él era el restaurador de la verdadera religión, no 
sólo para los árabes, sino para el mundo entero. 

Mahoma creía que le había sido encomendada la misión de 
dar a su pueblo un libro sagrado (Qur’ün) como los de la antigua 
y nueva alianza, un libro sagrado que distinguiera a su pueblo 
de los paganos. En un principio ordenó a sus prosélitos que 
hicieran la oración vueltos hacia Jerusalén, pero luego prescribió 
la orientación hacia La Meca. En este cambio se refleja el aban¬ 
dono de su primitiva conciencia de unidad con los profetas del 
Antiguo Testamento. 

Esto no obstante, la sura 46,8 sigue siendo la que mejor ca¬ 
racteriza la conciencia que él tenía de su misión. «Di: No soy 
innovador de los profetas No sigo sino lo que fueme inspirado 
y no (soy) yo sino un amonestador evidente.» Mahoma no mi- 
vindicó un carácter sobrenatural para su persona y el islam 
rechaza rotundamente la doctrina de la encarnación. 

«Como hombre muestra algunos aspectos débiles y poco gra- 
tos^ pues no era un santo y ni siquiera una naturaleza noble» 

He aquí la forma en que Sóderblom caracteriza su obra: 
«En Mahoma encontramos, sí, una fuerza religiosa primigenia, 
pero no un nuevo contenido dogmático. Mahoma no hace mas 
que reproducir y modificar. Los distintos componentes de su 
construcción religiosa los busca, casi siempre inconscientemente, 
en otros lugares. Mahoma se sintió subyugado por las ideas 
monoteístas que había llegado a conocer. Su alma grande y ar¬ 
diente se convirtió en un filtro de las ideas religiosas y morales 
que, en forma muchas veces borrosa y desfigurada, se encontra¬ 
ban al alcance de su espíritu. Muchas veces los rasgos mas no¬ 
bles y elevados de esas ideas quedaron presos en aquel filtro, 
que no permitía el paso más que a lo que estaba de acuerdo con 
SU idiosincrasia árabe. La experiencia religiosa y la energía rer^ 
viente de Mahoma dieron vida y unidad a aquellos distintos 
elementos. En ello reside su originalidad, y en este sentido es en 
el que puede llamársele profeta.» 


D. JESUS Y LOS FUNDADORES DE RELIGIONES 

Se ha dicho que lo peculiar de los fundadores de religiones 
es el haber conseguido dar vida a aquellos elementos rnetafísicos 
«capaces de mantener durante milenios la unidad moral-religiosa 
de los pueblos». Habitualmente se considera a Jesús como un 
fundador más, junto a Buddha, Zarathustra, Confucio, Laotse, 
Mam y Mahoma 'L y se afirma que ninguno de éstos se piopuso 
fundar una iglesia, sino que fueron las circunstancias históricas 

H. I. ScHOEPS, le., p.l23. 

SODERBLOM, I.C., p.116. _ r j J J 

ScHOEPS (I.C., p.l8) distingue con razón entre lundadores de 
religiones, reformadores y fundadores de escuelas (v.gr. Marcion). 
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las que hicieron de ellos puntos de cristalización de nuevas for' 
maciones religiosas. Según esto, Jesús de Nazaret debe equi- 
pararse a los demás fundadores de religiones, circunstancia que 
resulta inconciliable con una pretensión de validez absoluta. Co¬ 
mo ocurrió con los otros fundadores, también en torno a Jesús 
se reunieron discípulos; como ellos, también Jesús se convirtió 
en objeto de culto y adoración religiosa. El desarrollo histórico 
de su religión siguió leyes parecidas a las de las demás religiones 
fundadas.—«En todas las religiones fundadas existe desde un 
principio gran interés por la persona del fundador y en torno 
a ella surgen muy pronto diferencias doctrinales de carácter fun¬ 
damental. No hace falta que recordemos más que las controver¬ 
sias cristológicas de la primitiva iglesia cristiana, las discusiones 
profetológicas del islam y los debates entre hínayánistas y mahá- 
yánistas sobre la figura de Buddha, El mensaje del fundador 
queda en segundo plano; el primero lo ocupa el interés por la 
persona del fundador. Ello no obsta para que todos los funda¬ 
dores de religiones se hayan considerado a sí mismos en principio 
sólo como mandatarios que tenían una misión que cumplir. Jesús 
se sabía enviado por el f’adre: Mahoma era un rasul (mensajero) 
de Alláh: Zoroastro, un enviado de Abura Mazda; Laotsé, un 
portavoz del tao, y Buddha no pretendía tampoco haber tenido 
su iluminación por sí solo. Desde el punto de vista de la psico¬ 
logía y de la caracterología, todas estas personalidades son ex¬ 
tremadamente diferentes unas de otras. Pero hay un rasgo que 
las une: que todas ellas tienen un equilibrio interno y rechazan 
todos los extremos y todos los excesos. Ni siquiera Mahoma es 
una excepción, aunque sí se inclina más que los otros al radica¬ 
lismo emocional Precisamente Mahoma —más todavía que 
Mam o que Zoroastro— vio su misión en la instauración de un 
orden concreto, político y social, en su mundo árabe, mientras 
que los demás grandes fundadores se concentraron en la expli¬ 
cación de su mensaje religioso» 

De esta forma y de otras parecidas es como se acostumbra a 
caracterizar a los fundadores de religiones. Y, sin embargo, si 
partimos de un punto de vista histórico-religioso comparativo, 
forzoso es reconocer que Jesús sólo puede ser incluido dentro de 
la categoría de los fundadores de religiones en virtud de ciertas 
leyes sociales e históricas, según las cuales todos los hombres 
que practican una religión fundada están sometidos, tanto en el 
aspecto individual como en el social, a las mismas leyes sociales 
y psicológicas válidas para ella. Pero si consideramos más dete¬ 
nidamente la persona de Jesús, tal como nos la presentan las 
fuentes de la historia de su fundación, deberemos afirmar que 
entre él y los demás fundadores de religiones existe una dife¬ 
rencia esencial y que Jesús se nos apaiece como enteramente 
distinto. 


L- H. ]. SCHOEPS, I.C., p.l8s. 
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Los apologetas cristianos hacen hincapié en el hecho de que 
la doctrina de Jesús lleva a su sumo desarrollo todas las fuerzas 
religiosas del hombre, incluye todas las verdades de las demás 
religiones y evita sus errores y sus aberraciones. Puede insistirse 
también en que su persona y su doctrina han encontrado pro^ 
sélitos en el seno de las otras religiones asiáticas fundadas. Se 
ha dicho que el Evangelio goza de gran prestigio entre los monjes 
budistas e hinduistas y que la religión de Jesús es una religión 
universal que abarca todos los continentes, mientias que las de¬ 
más religiones fundadas no se extienden más que por zonas limi¬ 
tadas. Pero todo esto, si bien basta para subrayar la situación 
especial del cristianismo, no resulta suficiente para demostrar que 
se trata de algo «enteramente distinto». 

La diferencia decisiva radica en la persona misma de Jesús 
que ya en las frases lapidarias del símbolo de la fe de los após¬ 
toles, o sea, en los comienzos mismos del cristianismo, se carac¬ 
teriza como totalmente distinta de las de los fundadores de otras 
religiones: «Creo . en Jesucristo, su único Hijo, nuestro Señor, 
concebido por obra del Espíritu Santo, nacido de la Virgen Ma¬ 
ría, . crucificado, muerto y sepultado. Al tercer día resucitó de 
entre los muertos, subió a los cielos. Está sentado a la diestra 
de Dios Padre todopoderoso: desde allí ha de venir a juzgar a 
los vivos y a los muertos». La creencia de que Jesucristo es Dios 
y hombre pertenece a los fundamentos del cristianismo desde 
sus comienzos, de tal forma que, en el momento en que la eli¬ 
mináramos, introduciríamos en esta religión una modificación 
esencial. No podemos aplicar a las fuentes de la religión de Jesús 
criterios de interpretación y crítica distintos de los que aplicamos 
a las fuentes de los otros fundadores de religión, es decir, debe¬ 
mos leer e interpretar estas fuentes exactamente del mismo modo 
que los demás documentos religiosos. 

Después de leer el pasaje de Isaías (Le 4,17ss) que habla del 
comienzo de la era mesiánica, Jesús concluye con la afirmación: 
«Hoy se cumple esta escritura que acabáis de oír». De esa forma 
Jesús reivindicó para sí mismo el título de Mesías prometido en 
el Antiguo Testamento. No fueron sus discípulos quienes se lo 
concedieron, sino que fue El, humilde y santo, quien lo reclamó 
sin vacilaciones m temores. El bautismo en el río Jordán y la 
transfiguración en el monte Tabor dan testimonio de su carác¬ 
ter sobrenatural. Los demonios reconocen su poder divino. Y, en 
el momento de su muerte, Jesús vuelve a reclamar ante el sane¬ 
drín el título de Hijo de Dios, reclamación que le condena a 
muerte de cruz por blasfemo. 

Su convicción de ser el Hijo de Dios está indisolublemente 
ligada a su fe monoteísta. Es precisamente a ese Dios uno al qvie 
Jesús llama su Padre. «Sí, Padre, porque tal ha sido su beneplá¬ 
cito. Todo me ha sido entregado por mi Padre, y nadie conoce 

Cf. W. ScHMIDT, p.XIlIs vol.l (pról.). 
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quién es el Hijo sino el Padre, y quién es el Padre sino el Hijo 
y aquel a quien el Hijo quisiere revelárselo» (Le 10,21s). Como 
Hijo de Dios, distingue expresa y formalmente la relación que 
existe entre su Padre celestial y El y la que existe entre el Padre 
y los demás hombres; así habla de «mi Padre» y de «vuestro 
Padre» 

Esta pretensión del cristianismo de ser la religión absoluta 
no implica ni mucho menos, como Mensching parece creer, una 
mfravaloración de las religiones extracristianas. Los juicios de la 
teología dialéctica no pueden aspirar a representar el punto de 
vista del cristianismo. 

Las raíces profundas de su filiación divina se encuentran en 
la idea trinitaria de Dios, manifiestamente clara en las escrituras 
del Nuevo Testamento. Por ella la idea de Dios de la religión 
de Jesús se separa totalmente de la de todas las demás religiones 
y constituye un misterio insondable que se escapa a todo intento 
humano de interpretación racional o de reducción a las categorías 
inmanentes. 

De ninguno de los fundadores de religiones se afirma clara- 
mente en los documentos que poseemos que haya pretendido 
proceder del Padre, que está en los cielos, o ser el Hijo unigénito 
del Dios uno. Si prescindimos de la religión musulmana, en todas 
las demás falta un presupuesto necesario de esta pretensión, a 
saber, la fe en el Dios uno. Y en el islam falta el misterio y la 
profundidad de la imagen trinitaria de Dios. 

La afirmación de que Jesús procede del Padre, con el que 
es uno (Jn 10,30: 12,45; 14,7); la de que es el Hijo del Padre 
e Igual al Padre (Jn 5.17ss), la de que posee propiedades divinas 
(omnisciencia: Jn 4,17; eternidad: Jn 8,58), recibe una confir¬ 
mación en sus milagros. Si suprimimos los milagros en la narra¬ 
ción del Nuevo Testamento, las fuentes pierden casi totalmente 
su sentido, porque esos milagros están íntimamente ligados a la 
descripción de la vida de Jesús. Jesús reclama el poder de per¬ 
donar los pecados, poder que, en opinión de sus contemporáneos, 
corresponde solamente a Dios: «¿Cómo habla así éste? Blasfema. 
¿Quién puede perdonar pecados sino sólo Dios?» (Me 2,5; cf. 
Le 5,21). Para demostrar que posee ese poder divino, cura a un 
paralítico. Todos los fundadores de religiones conocen el pecado 
y la culpa y los prudentes caminos de la expiación. Pero nin¬ 
guno ha reclamado para sí el poder de perdonar por sí mismo 
los pecados de los hombres. 

La resurrección de Jesús, j>or no hablar de los milagros en 
que el resucitó a los muertos, es uno de los fundamentos apos¬ 
tólicos de la fe en Jesús. «Y si Cristo no resucitó, vana es nuestra 
predicación, vana nuestra fe. Seremos falsos testigos de Dios» 
(1 Cor 15,15). Cuando en el grupo de los apóstoles se quiso 
elegir al sustituto de Judas, se puso como condición que éste 

77 Cf c. Bardy, ha religión de Jesús p.541. 
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fuera un testigo de la resurrección de Jesús (Act l,21s). No ha 
habido ningún otro fundador de religión que haya resucitado 
de entre los muertos, ni ninguna religión que haya hecho fun¬ 
damento de su fe la resurrección de su fundador. 

Con la muerte y con la resurrección de Jesús dio comienzo 
una nueva época en la historia de la humanidad. «El día en que 
murió, el Viernes Santo, y el día en que resucitó, el día de la 
Pascua, llevan en sí el germen de un grandioso futuro» (Schmaus). 
Con esa muerte y con esa resurrección reveló también el fin y 
el final de la historia humana y abrió perspectivas históricas en¬ 
teramente nuevas. «En el fondo, este su retorno en la resurrec¬ 
ción y su retorno al final de la historia humana constituyen un 
único acontecimiento en dos tiempos, un acontecimiento que se 
extiende a lo largo de los siglos» 

El milagro de Pentecostés fue el punto inicial de la predi¬ 
cación apostólica. Su importancia para el destino de la iglesia 
resultó decisiva. No hay ninguna otra religión fundada que pueda 
alegar un milagro parecido o relacionar la historia de su desarrollo 
con un acontecimiento similar. 

El mensaje que Jesús tomó como punto de partida de su 
actividad doctrinal, la buena nueva del remo de Dios, no tiene 
tampoco un paralelo exacto en ninguna otra religión fundada. 
Como el fermento o como el grano de mostaza, el reino de Dios 
no es al principio más que un inicio mínimo, pero su destino es 
penetrarlo todo y abrazarlo todo, sin detenerse en límites de 
razas ni de naciones. El reino de Dios está realizado en la iglesia, 
que, a diferencia de los otros fundadores de religiones, Jesús 
quiso y fundó expresamente. A todos los hombres se les exhorta 
a entrar en el reino de Dios y a convertirse en «hijos del remo». 
El rechazar esa invitación tiene graves consecuencias. «Pero el 
que me escucha estas palabras y no las pone por obra será seme¬ 
jante al necio, que edificó su casa sobre arena. Cayó la lluvia, 
vinieron los torrentes, soplaron los vientos y dieron sobre la casa, 
y cayó con gran fracaso» (Mt 7,27). 

A través de Jesús, los hijos del remo de Dios están sujetos 
al Padre, que está en los cielos, y a la observancia de un man¬ 
damiento, el más grande y primero, que es amar sobre todas las 
cosas al Padre, que está en los cielos, y, como a sí mismo, a 
todos los demás hombres, hijos del mismo Padre, Lo único que 
en las religiones extracristianas podría compararse con este primer 
y más grande mandamiento de la religión de Jesús sería la bhakh 
del hinduismo. Pero aun a ésta le falta la disciplina y mesura de 
la entrega amorosa al Padre a través de su Hijo unigénito, así 
como el impulso motor de las creencias rígidamente monoteístas, 
en las que esa amorosa entrega se hace transparente y al mismo 
tiempo se ennoblece. 

M Schmaus, Vom Wesen des Chnstentums (Westheim-Augsbur- 
go 1949) p 42 
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La relación de amor recibe un nuevo impulso con la doctrina 
de la pervivencia de Cristo y de su iglesia, así como por la euca¬ 
ristía y por la participación de los fieles, a través de Cristo, en 
la vida divina sobrenatural. 

El camino por el que se hace posible participar en la vida 
sobrenatural de la comunidad divina pasa por la cruz. La reden¬ 
ción se consumó con la muerte de Jesús en la cruz. La cruz se 
convirtió así en el distintivo del cristianismo, como expresión de 
la perdición del hombre en el pecado y del precio puesto al 
rescate del hombre. Símbolo de la redención, la cruz, como la 
imagen trinitaria de Dios, carece de todo paralelo en la historia 
de las religiones. «Stat crux dum volvitur orbis». 

Todas las religiones fundadas parten del hombre para buscar 
en una sabiduría iluminada la solución de los problemas últimos 
que plantea la vida humana y enseñan las vías por las que debe 
moverse el hacer humano. Jesús, en cambio, bajó del cielo: 
«Yo soy el pan vivo bajado del cielo» (Jn 6,51). La religión de 
Jesús toma su origen allá arriba; todas las demás lo tienen aquí 
abajo: «Cristo no nació por obra de la carne ni del hombre, sino 
que ha sido enviado al mundo por el Padre. Aunque se incluye 
dentro de las generaciones humanas, supera al mismo tiempo 
todo lo humano» Fundó una religión obedeciendo no al anhelo 
del corazón humano ni a las leyes de la historia o a las socioló¬ 
gicas, sino a la misión que le había sido confiada en la profun¬ 
didad del Dios trinitario. Al referirse a su misión, Jesús la pre¬ 
senta como «superior a todas las que han sido confiadas a los 
hombres. La misión que él había de cumplir no afectaba sólo 
a determinados seres humanos, sino a toda la historia humana y 
al cosmos entero. Jesús estaba constituido de tal forma, que era 
capaz de cumplir con aquella misión panhistórica y pancósmica 
que abarcaba a la realidad toda. Cierto que no la cumplió en 
una forma definitiva, pero puso los cimientos de su solución, y 
éstos son de tal género, que llevan en sí los gérmenes de la con¬ 
sumación y ésta se producirá con absoluta segundad. Jesús es 
la respuesta de todos los problemas que han conmovido a la 
humanidad, la respuesta a las cuestiones que plantea la historia, 
al problema de la muerte, al del dolor y al del pecado» Jesús 
es la respuesta a todos los problemas que en las demás religiones 
han quedado sin solucionar o han recibido una solución sólo 
parcial. 

En su origen trinitario es donde radica la mcomparabilidad 
de Cristo con todos los fundadores de religiones, con todas las 
religiones y todos los mitos de la historia de la humanidad. No 
puede, pues, calificarse de hybns la pretensión del cristianismo 
de que para llegar al Padre no hay más camino que el que ha 

J M SCHMAUS, le, p 74. 

ScHMAUS, le, p 64 
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Sido enseñado por Cristo. Todas las demás religiones soii caminos 
que avanzan hacia esa meta, pero no la alcanzan. Sólo el de 
Jesús llega hasta ella. 

«Pues de su plenitud recibimos todos 
gracia sobre gracia. 

Porque la ley fue dada por Moisés, 
la gracia y la verdad vino por Jesucristo. 

A Dios nadie le vio jamás; 

Dios unigénito, que está en el seno del Padre, 
ése nos lo ha dado a conocer». (Jn l,16ss.) 
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Cagliari, I 247 

Cairo, El, I 388, II 485, IIl 22 67 617 
Caithness, I 177 199 228 
cakchiqueles, II 729 
Calabar Viejo, I 505-506 514 
Calabria, I 249 
Calaceitc (Teruel), I 215 
Calcedonia, III 579 580 599 608 609 616 
623 624 629 631 

Calcuta, II 631, III 195 197 209 

Caldea, I 368, II 416, III 604 606 

caldeos, II 209 433 

Caldera, La, I 414 

Caledoma, I 336 

California, I x 88 114, II 294 

calmucos, III 97 228 279 

Calvados, I 232 

¿amares, I 281 

Cambodya, III 227 279 

Cambridge, I 320 

Camerún, I 458 490 491 498 552' 

Camiros, I 281 

camitas, I 238 442 515 520, III 619 

Campania, I 256 

Campeche, II 726 

Campo Real, I 189 

Camster, I 177 

Cana, III 533 ^ 

Canaan, I 368 372, II 439 442, III 404 

408 409 410 412 420 424 425 429 4^2 

43640 440 44257 454 455 475 
Canadá, III 651 

cananeos, I 360, II 438, III 407 428 440 
441 454 455 473 

Cananas, islas, I 157 199 208 211 217 237 
266 271 275 277 293 298 299 312 318 

331 344 358 359 367 371 373 375 380 

385 388 410 425 438 439 441 447 450 452 
456 496 497, II 309"' 319 
canarios, I 217 218 247 313 324 336 340 
342 344 348 368 391 410 425 436 439 475 
476 487 493 502, II 293 
Candía, I 299 320 
Cangas de Onís, I 216 
cántabros, I 217 

Capadocia. II 164 189 203 219, III 549 
622 631 
Capua, II 23 
Capua Vctere U 206 
caielios, n 327'*'' 

Cana, II 36 178 
tariob, 1 388, II 35 
Carmel, III 442“^' 

Carnac, I 166 180 197 198 231 2p2 
Carrara, I 262 
Carrow Kecl, I 171 175 232 
cartagineses, I 360 436 439. 11 28 


Cartago, II 533 
Casandrcia, I 283 

Caspio, mar, II 297 303 329 429, 111 
648 

cassitas, II 443 470 
Cassotis, II 88 
Castellic, I 180 
Cataluña, I 205 

Cáucaso, I 527, II 275 298 303 309 322 
429, III 626 
Cavan (condado), II 248 
Cedrón (valle del) I 360. 
cSTn, II 686, III 152»“ 191 209 224 227 
259 279 

celtas I 155 223 309 312 326 332 3}3 
340 344 346 348 421 422 527, II 35““ 
83104 88“'” 235-253 275 280 292 315 
638 657 664 666 698 
celtíberos, I 217 218 
Centra I 241 

Cerdeña, I 156 176 177 181 186 195 210 
216 229 236 241 242 252 257 261 265 

266 270 278 292 302 303 351 358 361 

407 412 420 432 435 473 523 

Cerrigdoan (Gales), I 199 
Cerro de los Santos, I 217 
Cervetn, I 249 
Cesárea, III 554 555 559 622 
Cevennes, I 232 

Chífadzi, I 396 405 408, II 463” 

Champa, III 227 
Champaña, I 378 
Charente, I 196 
Chasechemui, I 270 
checos, III 666 
Checoslovaquia, III 591 594 
Chelpick, I 177 
chenchu, II 632 633 642 
chibcha, 11 291”. 

Chicago, III 197 
Chichen Itza, II 729 730 
chichimecas, II 717 
Chimu (Perú), II 732 733 734 
China, I 1 52 64 95 97 313 318, II 188 
280 284 295 296 299 300 333 335 342 
533 534 631 653, III 212=^"- 264 279 
285 286 291 342 347 348 350 355 383 
394 596 598 675 700 
chinos, I 35^' 146, II 265 329 3 % 680, 
III 97 291 342 347 355 378 

S;rré,^^238 293 372 523, 11 28, III 
558 573 591 651 
Chiusi, I 262 
Chota Nagpur, II 631 633 
Cholula, 11 713 723 
C hufu, III 304 
Churlirsten, I 141 
Cicladas, I 235 287 291 292 320 
Ciempozuelos, I 171 
Cihcia, I 371, III 553 561 624 
cimbnos, II 305 688 
Cirenaica, I 439 
Circne, III 549 558 
cirenenses, III 553 
Cison, III 428 
Claros, II 92 
( Icveland, I 203 

Cnossos (Creta), I 208 267 268 21\ 278 
279 280 282 283 289 290 291 296 298 
299 320, II 10 II 32 
Cochin, III 614 
Cüchmchma II 294 III 279® . 
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Cocom II 729 730 
Collorgues, I 204 
Colofon, I 327 
Colombia. II 320 
Colonia, II 339 
Colosas, III 564 
Comagena, II 204 

Congo, I 7 491 495 496 497 504 552 
Conjeeveram, III 162 
Constantinopla, III 2? 40 66 67 57/ 5/9 
580 581 590 593 599 600 601^8 607 609 
616 623 624 627 629 630 634 635 636 
639 641 
Copan, II 730 
Corazeín, III 526 
Córcega, I 242 231 
Córdoba, I 241 
Corea, III 343 337 
coreanos, III 364 

Corinto, I 286 300 305 307 II 42 181 
192 193, III 549 564 569 579 596 
Cornuailles, I 174 
Cos, I 328, II 172 184 
coseos, II 458 
C'osta de Oro, I 455 
Costig (Mallorca), I 182 
Costuold, I 169 227 
Cotes du Nord, I 232 
Couperon (I Jersey), I 166 
Creta, I 156 186 192 195 208 211 211 
221 238 239 240 248 251 252 264 277 
278 279 283 303 310 311 312 315 3^0 
321 323 324 325 329 362 363 373 383 
388 405 413 417 424 463 504, II 8 9 10 
11 12 13 14 21’^ 23 24 26=® 28 35 41 
45 87 111 120 123 129 
cretenses, I 416 417 III 549 
Cnchie, I 174 
Crisa, II 90 
croatas, 11 356"' 

Crotona, 11 96 
Crucuny, I 180 

Ctesifonte, II 491 493, IJI 596 604 
Cuihuacán, II 716 

Cueva de Albuñol (Granada), I 161 190 
^191 

(vueva de los Letreros, I 211 
Cueva de la Menga, I 161 
Cueva de los Murciélagos, I 241 
Cueva de Peter I 142 
cunama, I 510 511 
Cumae (Cumas), II 148 
('urnas, II 94 

curdos, 11 262 III 604 606 
cuscitas, I XI 442 507 515 
Cuzco, II 731 733 735 
czeremises, III 638 
C/ernigov, III 638 

Dago, I 518 519 
dagomba, I 492 
Dahomey, I 419 459 463 488 
Dahsur, I 387 
dakota wahpetan, II 305 
Dakshmesvar, III 195 
Dalarna, II 303 
Ddmacia, II 238’ 533, 111 637 
Dimasco, I 27, II 210 III 10 21 517 568 
596 627 

Dan, III 428 461 
daneses I 344, III 191 
Danub’o, I 156 239 260 436, II 8 204 217 
244 301 312 

darassa, I 512 513 514 515 


Dartmoor, I 199 
Dast 1 Maisan, II 492 
Dee, río, II 240 
Dedelow (Prenzlau) I 194 
Dekkan, II 632, III 132 177’^’ 

Delfos, I 249 282 284 288 290 299 323 
330 II 33 40 73 78 83 86 87 87 91 
173 209 

Délos, I 281 292 300 305, II 33 35'»- 73 
78 173 

Dcndera, I 4, II 530 
Dendra, I 200 208 274 276 
Denise, I 109 110 
Dcr II 437 
Der’a, I 372 
Oerbyshire, I 174 
Der es Sarfeh, 111 611 
Dér Makir, I 337 358 
Despeñaperros, I 217 
Deva, río, II 240 
Diamper, III 614 
D-arbckir, III 605 606 610 
Didyma, II 92 
Djoha, I 7 
Dikdikke I 407 

Dinamarca, I 165 186 187 194 206 207 
212 213 221 228 229 231 238 
Dinamarca (islas), I 165 187 222 
dmka, I 516 519 520 
didmga, I 521 
Diospolis, I 377 
Dniéper, III 638 
Dodona, I 299, IT 92 
dodotho, I 521 
dogon, I 452 458 506 511 
Doliquea, II 210 
Don, III 638 
Dordoña, I 196 202 
Dorilaeum, III 607 
dorios, 11 7 9 32 33 
Dostaglope (Blekede), I 168 
Dowth, I 170 230 
Drachmani, I 285 

drévida íí 631 634 636 637 648, III 76 
132 143 )46 158 

Drehem, I 7, II 380 387 397 411 418 
Duero I 218 
Dma n 204’*^^ 

Puzru I 448 
Dvatka, III 162 180 
Dwin, III 623 
Jzagga, I 459 497 
dzapaluo, I 519 
Dzebel Mun, I 518 

D/emdet Nasr, I 372 373 395 397 405 
406 408, II 374^^ 375 416 418 
0/ebelet el Beda, I 397 
Dzebel Settaba, I 439 
D/eser (Gezer) I 356 357 362 368 371 
373 

Dzelel et Tanna, I 367 
Dzocha, II 380 397 418 
Dzolan, I 354 

rl/ukun (jukun), I 458 492 500 
dzur, I 520 

Lbai III 413 

chulones, I 339, II 240 

eburovices, II 240 

Edesa, III 596 598 599 612 

fdfu, I 382 383 384 TI 538 

Edom, III 428 

edomitas, I 366 367, III 417 

Ldschmiadzm, 111 592 613 624 
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ÍNDICE C 


eduos, 11 245 247 
e£é, I 552' 

Efeso, II 38 97 146 180, III 496 

564 599 602 603" 607 608 616" 

Egeo, I 188 192 203 209 214 215 235 238 
239 240 251 256 257 259 260 262 263 

264 270 275 291 293 323 336 339 351 

357 358 370 372 374 380 390 392 396 

404 405 408 414 495 523, II 8 9 26 

34 36 80 

Egma, I 282 283 321 342, II 81, III 180 
egipcios, I XI XIII 276 304 347 357 375 
390 434 442 527, II 192 202 224 472 
535 574 681, III 428 429’” 592 596 608 
616 618 626 627 

Egipto, I XII 52 79 97 107 157 180 183 
186 188 205 208 210 214 215 219 221 

235 236 237 238 239 240 256 266 267 

268 269 270 271 276 277 278 280 287 

312 314 316 317 319 321 326 333 339 

344 345 347 357 360 364 370 373 374 

376 394 396 397 401 403 404 406 409 
417 425 429 437 450 453 461 484 485 
496 507 517 518 519 525, II 9 11 152 
163 163“ 164 170 172 180 191 193 197 
204 206 210 212 294 405 446 450 468 
485 486 526 532 526 535 575, III 17 

22 40 48 65 66 67 212'"= 404 413 414 
415’» 419 423 424 426 433 440 441 
450 453 472 476 549 580 590 593 594 597 
600 601 609 610 616 618 624 626 627 
630 671 678 680 682 

Egos Potamos, I 283 
Ehnngsdorf, I 110 
Ekbatana, ÍI 491 
ekot, I 490 505 
Elam, I 469 
elamitas, III 549 
Elba, I 223 
Elburz, II 606 
Elche, I 217 
Elephanta, III 145 

Eleusis, I 282 315 316 323 326 487 II 

23 29'» 31 79 llO’'» 113 119 120 123 
131 168 188 189 199 206, III 686 

Eleutherae, II 41 
Eleutherópolis, II 533 
Flea, I 294, II 96 
Elis, I 306 343 II 42 105 
Elkab, I 200, II 538 
Elles, I 429 
Ellora, III 202 

Emesa (Siria), II 210, III 629 
Etiryakup, III 383 
Entremalo I 179 
Epidauro, I 308, II 93 172 184 
Epiro, I 343 
epirotas, II 92 
Episcopi, I 273 
Erech, II 436 
Erek, II 375 
Erganos, I 285 
Eriales, Los, I 192 201 
Eridu (Abu Sahrem) II 389 418 429 434 
435 438 439 443 461 467 
Eritrea, I 329 384, III 593" 

Er Lame (Morbihan), I 198 
Ernakulam, III 592 
Ertebolle, II 302 
Erythree, II 94 

Escamandro, río, I 331 332, II 47 
Cscandmavia, I 168 192 194 196 203 218 
227 258 265 266 275 291 293 294 302 
380 422 524, II 310 318 


escitas, I 303 325, II 308 701, III 613 
' scocia, I 180 181 199 200 227 228 229 
336 339 344 523, II 238' 240 
cscotos, I 338 

eslavos, II 283 305 353 363 638 649 657 

662 663’ 666 670 677 686 695, III 580 

594 637. 

cslivos del Elba, II 350 357 
eslavos occidentales, II 355 357 
eslavos orientales, II 350 356 358 360, 
III 590 

eslavos del Sur, II 356 361 
Lsinirna, I 330 
Esne, I 384 

Esnunna, I 406 408 409, II 430 469 
España, I 53 170 171 173 176 202 203 

217 224 226 235 236 267 351 445, II 

238’ 533, III 21 40 582 596 604 
Esparta, I 286 300 326 327 328 343, II 19 
22” 32 69 81 109 185 
Esperanza, La, I 204 
esquimales, II 262 263» 265 281 293 296 
297 305 327 328 351 
esquimales de Groenlandia, II 328 
Estambul, III 627 
Este, I 258 

Este, mar del, I 191 222 229, II 275 296 
297 310 357 
Estoma, III 561 594 
estonios, III 346 
etíopes, II 193”, III 415'» 595 
Etiopía I 200 218 385 425 455 489 507- 
522, II 541, III 24 593' 595 597-" 618 
619 627 
Etolia, I 343 

Etruria, I 259 269 480, II 89 147 
etruscos I 180 200 243 253 239 264 276 
314 316 321 340 341 342 358 386 433 
434 450 471 473 477 479 481 521, II 
137 143 146 147 148 198 288 668 
ctTih, I 382 
Eubea, I 306, II 49 

Eufrates, II 20s'»’ 370 372 418 426 428 
475 545, III 8 80’» 622 
Eutlfrica, I 316 365 394 
Europa, I 83 110 131 138 139 131 332 
393 394 396 403 407 421 442 445 446 
449 450 456 491 495 498 524 II 15 
242 257 275 351 361 475 630 661 694 
III 21 22 23 34 65 197 208 590 593 
594 396 397 612 640 657 696 
Europa central, I 220 222 228 236 239 
357, II 303 325 

Europa (Norte), I 162 163 185 214 229 
325 345 350 352 364 373 375 376 414 
417 426 433, II 8 302 307 325 
Europa occidental, I 185 219 222 224 225 
229 238 239 241 244 245 251 253 254 

255 257 261 263 266 269 270 271 275 

276 277 302 304 329 336 352 353 354 

355 356 357 358 359 360 361 362 364 

369 371 373 374 376 378 379 387 391 

395 396 398 401 404 405 418 419 435 
436 442 486 509, II 297 298 309 319 
320 326 

Europa oriental, II 304 
1 xtiemadeira, I 205 
E/ion Geber, I 373 

Eaistos, i 267 276 279 281 283 287 299 
Eajum II 481 485 489 493 508 518 527 
529 538 

fallscos, II 341”" 

ting (c£ pamues, pangwe), I 501 II 284 



LUGARES Y PUEBLOS 


7i9 


Para (Suruppak), T 396. II 401 418 433 
Paral, I 284 

íenicia I 356 357 37 2 436 IJ 27 185 ^ 
III 558 573 

fenicios, I 360, II 28 441 
I'C2zan, I 440 475 
Pidji islas I 63 
Pipalia, I 295 316 329 
PiHcopi, I 298 
Filipinas, I 552^ 565 566 
filisteos I 357 358 488, III 415'-' 434 
448 459 

fineses, II 262 263 281 302 325. III 346 
638 

Pinistére (Francia), I 199 200 204 217 
232 

Imlandia, III 591 644 
rtvizzaao (Genova), I 204 
flandes I 53 
Pheth I 194 

riorencia, III 578 581 624 656 
Florida. I 404 

rolkton Wood, I 214 228 292 
Fontcchcvade I 109 
Fontenay le Marraion, I 232 
Francia. I 21 53 63 164 166 194 196 199 
204 205 216 225 229 231 232 233 247 
256 277 351 353 447, II 291 362 690, 
III 581 585 623 
francos, II 291“*», III 21 
rrn;ia I 316 330, II 38 41 80 152 181 
188 193 197 m 200 204, III 549 
(npío^, 7Z 11} 

Pücino (lago), I 249 

fueguinos, I X XI 87 90 114 122 130 140 
141, II 681 

Fuerteventura. I 275 393 413 422 

Fuji, III 367 

ful, I 453 

fung, I 518 

fur, I 518 

Furness (Killarney), I 198 

G\r/\oní i 366, III 456 460 
Gabon I 552’ 

Galacia II 199 238^ III 571 
Güid, III 440 
g.datas. 1 340, II 244 
Gales, I 199, II 240 243 663 
Gálgala (Gilgal), III 455 460^^ 

Gallas, I 203 335, II 238’ 240 244 247 
249 250 533, III 596 
Galicia, I 205 211 228 241 
Galilea, I 355 361 III 508 511 513 514 
518 548 549 

Gahtzia, I 292, ITI 591 657 

galla, I XI 418 507 5Í5, II 320, ITI 593 

gallaici, I 217 

Galhpolt, II m'”” 

galos, I 334, II 240 241 340 694 

Candara (Gandhara), III 258^^ 612 613 

Candhara (cf Candara) 

Gandul, 1 178 201 

Ganges, III 145 146 154 265 *' 

Gaid, I 204 233 277 
Garen Dol, I 166 
Garizim, III 413 
Carona, I 233 
Gast, Le, I 232 
Gavr’ms, I 199 205 212 
Gaya, III 162 
Gaza, III 554 
Gazi, I 290 
gee/, III 593’ 619 


GeU, I 299 
Genesaret, III 533 
Gennargentu, I 247 
Genova I 204 
Georgia, III 591 625 
georgianos, III 596 597 625 
Gerasa, III 543 
Gcrmania, I 335 II 238’ 
germanos, I 3 146 155 223 309 312 314 
317 323 326 333 335 336 341 }44 349 
421 423 436 438 473 496 503 516 527, 
II 78 238’ 242 247 255 352 638 657 662 
663 666 667 685 688 695, III 582 595 
632 

Gerona, I 163 

Gertufa, I 433 

Gerzeh I 270 317 378 381 

Gessen (Goshen), III 410 

Getsemaní, III 536 

gctulos, I 437. 

Gezer (Tell Dzeser) I 356 357 359 373 

Giants Hill, I 202 

Giara de Sern, I 240 

Gibraltar I 110, III 21 

Gilgal (Gálgala), III 455 460 ® 

giliacos, II 328 

Gilja, TI 283 

Ginebra, III 584 

Girnar, lll 202 

Giseh, I 385 

gitanos, n 35 

Glouccstcrshire, I 169 202 

Goa, III 181 613 

godos, I 347, II 262 317 657 664 687 

Gohlitzsch, I 205 

Golgota, III 699 

Gomera, I 419 424 

gond, I 5, II 635 

Goshen (Gessen), III 410 

Gotha, I 194 

Gozo isla, I 232 251 254 
Grah Niol, I 212 
Gianada, I 161 204 234 
Gran Bretaña, I 222 228 
Grm Canana, I 208 210 211 338 356 380 
393 412 413 415 416 417 418 419 422 
433 438 450 451 523 
Gianja de Toñiniielo, I 178 
Grecia I 51 97 156 171 195 198 203 204 
207 208 216 246 249 253 257 259 265 

268 269 277 278 280 283 293 304 305 

306 307 308 309 310 311 312 314 316 
317 319 320 322 323 324 325 325 329 
330 331 332 339 341 342 344 346 347 

350 351 376 385 391 392 422 438 465 

471 482 485 504, II 5 131 148 759 233 
348 675 694, III 90 229 373 561 590 
594 596 598 600 601 626 634 670 682 

Grecia (N ), I 178 

griegos, I XIII 64 74 146 155 217 265 268 

269 305 309 312 317 319 340 345 346 

348 418 421 423 436 437 438 473 493 
527 539, II 3 131 148 149 139 233 242 
246 265 579’ 580 586 587 603 604 615 

625 638 657 663^ 664 669 670 671 672 

673 676 681 682 683 684 685 686 687 

688 689 690 691 693 695 696 697 698 

699 700 702 717, III 132 546 559 562 

567 626 633 634 636 656 690 

Grodno, III 637 

Groenlandia, I 348, II 262 281 297 328 
Grossbostel, I 191 
Gross Ziethen, I 208 
grusmios, III 625 
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Guadalquivir, í 237 372 

Gualupita, TT 717 

Guaucha, La, I 3)8 tJ2 

guinches, I 412 

Guano, ÍI 734 

Guatemala, II 711 725 7J0 

gud)i, I 513 

Gueba, III 454 

Guernsey, I 209 

Guc7ar, III 454 

Guge, III 284 286 

Guinea, I 496 505 

Guiarat, III 202 208 209 

Guldho), I 234 186 215 

Gundeshahpuhr (Belapat) II 493 

gungaua, I 505 

Guraghe, I 513 

Gumía I 278 290 

guti, II 374^ 376 

Guyotville, I 426 

Gysades, I 298 

Gytheion, I 284 


I XI 131 


II\BRE (cf dogon) I 452 458 506 511 
Hachiman, III 369 
Hadramaut, III 8 
Hadzar Gaid, I 433 

Hagia Triada (Creta), I 272 273 279 288 
289 295 298 301 II 11 128 129 
Ilagiar Kim, I 255 
Hagno, I 324 
Haithabu, II 343 
Hajdudorog, III 657 
hilakwulup (cf alakuluf) 
líales (Tesalia) I 325 
Halos (Tesalia), I 285 
Hal Saflieni, I 251 253 
ITalTarxien, I 252 254 
Hamadán, II 491 
hambal aeta, I 565 566 
Hamburgo, II 305 329 
Hamman, I 403 
Hamman el Suikra I 429 430 
Hammelstall (Prenzlau), I 191 
Hangtschou, III 355 
(Hannover), I 196 206 
Hanyang Seúl, III 353 
liara Berezaiti (cf Llburz), II 606 
Harappa, II 630 
Hardvar, III 162 
Harta, I 375 
Hartan, II 439 
Harrat el Moahib, I 375 
Harz, II 3211*^1 329, III 326 
Hautan, I 376 
haussa, I 442 443 475 
Havara, I 280 
hayastan, III 622 

hebreos (cf Isiael), III 550 5'4 672 
Hedjaz, III 8 9 14 16 19 20 24 36 3/ 
39 57 

hehe, II 682 

Heian Kyoto, III 351 352 382 3 >1 388 
Ileidelbetg, I 114 
Heligoland, I 227 

Hehopohs, II 468 538 510 543 544 54'> 
549 550 552 
Heluan, II 550 
Ilemamieh I 377 
Hensir el Hadzer I 427 
Hcraclea, III 600 630 
Herakleópolis, II 570 
Herault, I 196 233 
herero, I 457 502, II 279 


hermmoncs, II 341''*'’ 

H< nawei I 361 
Hesse, II 273 303 
Hessen, I 165 

haitas, I XIII 302 369, II 32«'> 273 301 
307 442 657 665 691, III 80 412'" 435 
Hibba, el, I 396 
Hiei, III 352 383 391 
Hicrakonpolis I 378 381 383 389 
Hietapolis, II 210, III 511 564 
Hierro, isla I 414 420 422 
Himalaya, III 147 161 209 284 
Himmelpforten, I 191 
Himuka, III 370 
Hira, II 494 
hiungnu, I 35"^ 

Hoggar (Ahaggar), I 440 452 
hollohollo, I 505 
Holstein, I 215 223 
hotentotes I 457 505 
Hoya de Conquil, I 214 
huacas, I 193 
huaxiecas, II 713 
Hudaibiya, al, III 13 47 
Iluelva, I 234 239 

Hummling (Norte de Alemania), I 164 
húngaros, III 657 

Hungrn I 260, II 8 III 594 637 643 

hunos, II 317, III 132 

liurntas, I 369 472 

Ilydcrabad, II 632 III 209 

Hyettos, I 283 

Ilypsele, II 532 


Ibba Mogiirair, I 375 
iberos, I 216 217 250 388 
iberos dcl Caucaso III 625 
ibibio, I 491 
Ibiza, I 182 

ibo I 455 458 480 m 502 503 50> 510 
514 


icemos, I 339 
Ida, monte, I 281 298 
Idinen, I 445 
idzo I 458 490 
Ifii n delal I 439 
fíughi, I 441 

Tle Longuc, I 173 180 212 
’jAtet;, I 250 


íiifc, I 473 
Ilion, II 25 
lima, II 238* III 634 
limos I 257 258 350 351 II 7' 14 31 
88 -'" 275 276 305 657 662 689 698 


Iliso, II 125 
incis, II 264 707 739 

India, I 5 44 51 52 54 63 77 95 97 110 

12^ 190 198 219 295 314 317 323 345 

365 370 410 522 527 11 96 116 117 

120 165 188 284 316 321 324 342 4b? 

486 488 492 516 604 622 625 627 b54 
661 6633 670 676 683, III 8 21 40 66 
69 230 286 324 327 394 592 594 596 598 
612 615 623 675 678 681 690 


Indias occidentales, II 722 
indio, I 53 126 146 598, II 14 IS-*' 244 
294 307 325 487 639 647 657 662 664 
666 667-" 669 671 681 683 686 687 688 
689 691 692 694 695 698 699 702, III 
69 280 378 

Indo I 389 409, II 312 630 631 636 637, 
III 80« 89 92 

Indo hma, I 552, III 97 132''^ 232’279 
363 
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indoeuropeos, II 137 638 
mclogcrmanos, I 146 149 155 156 213 2^0 
221 223 224 234 235 259 264 265 311 
313 314 315 317 337 338 340 341 344 
345 349 352 365 369 449 538, II 7 8 
14 19 2U« 24 46 137 204 238^ 257 260 
261 262 267 273 274 277 280 293 296 
298 300 301 331 339 342 358 361 362 
622 625 638 655 704 IIÍ 76 80 82” 83 
mdogermanos occidentales, I 333, II 342 
indogermanos orientales, II 239 313 
indoiranios II 320, III 88 
Indonesia, I 198 200 515 521 527 II 
313'«^ III 227 279»” 363 
ingassana, I 518 

Inglaterra, I 53 91 98 134 199 202 222 
224 227 228 231 271 599 II 329 689 
III 231 581 582 584 
insubres, II 240 
lolaia (cf Cerdcña), I 249 
lolai (cf sardos), I 250 
Ipek, III 637 
Ipsos, II 164 

Irán, I 52'«‘ 54 410 527, II 302 343 
344 356 486 488 490 491 575 625 661 
676, III 77^ 86 88 89 90 99 675 681 
683 

iranios, II 262 301 349 351 428 485 486 
495 498 500 501 649 657 662 682 683 
686 687 692 693 699 700, III 76 82 83 
84'^ 85 1003® 132 157 
Iraq, I 3 

Irlanda, I 6 157 169 175 182 186 193 195 
196 198 199 200 202 205 206 211 213 

216 222 227 228 230 241 243 247 256 

331 332 333 334 335 336 339 340 343 

344 351 361 410 419 446 447 491 496 

504 523 524, II 238 239 240 2^2 243 

244 245 248 250 251 252 263, III 30/ 
irlandeses, I 338 423 438, II 283 657 
663 664 677 688 689 694 702 
irmmoncs, II 339 
iroqueses, I 74 
Ism, II 430 451 455 
islandeses, II 288 325 702 
Islandia, II 313 
Isopata, I 320 

Israel. I xiir 304 336 360 362 366 440 

444, II 416 417 426 448 449 459 470 

474 525. III 401 479 481 502 507 509 

>24 525 526 527 530 553 >59 573 672 

685 

Istna, I 257 258 
Itaca, I 285 343, II 49 50 
Italia, I 53 174 187 198 204 224 249 256 
236 264 269 277 340 341 351 361 378 

471. II 96 173 190 191 238' 240 362 

533, III 231 582 590 596 634 
Itálicos, I 155 259 260 284 309 312 317 

340 344 II 35®® 78 146 147 277 341 

349 657 662 668 699 
Iturea, III 508 
Ituri, I 552 559 
luktas, I 278 288 
Izamal, II 726 
Izumo, III 345 

Jabrim i 373 
Jamat, III 431“' 

Jarabudvipa, III 205 
jao (bantu), II 320 

Japón, I 1, II 272 292 315 341 342 654 
lll 212"«^ 221 228 267 268 278 279 
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327 330 345 346 348 349 350 351 352 
354 359 397 

japoneses, I 146 IT 264 277 292 317 328 
331 333 341 III 361 364 
Tiran, III 441 
Tiuton, I 214 

lava, I 109 110 114, II 320, III 132''* 
felón, III 454 

Terez de los Caballeros, I 205 
fericó, I 362 371, III 455 534 

Jersey, isla, I 166 

Terusalen, I 355 357 360, II 224 228 III 
13 20 22 47 64 309 405 412 437 444 

452 454 456 460 461 484 488 499 500 

508 511 517 524 526 527 530 535 537 

542 543 548 550 5-2 554 555 556 557 

538 560 561 562 569 570 572 573 590 

591 594 596 597 614 623 624 627 633 

702 

]om (vikingos) II 343 

Toma TI 84 92 94 96 

jonios, I 326 327, II 7' 33 49 104 

Toppe, III 555 

Jordán, I xiii 205 352 353 362 369 371 
372, III 508 542 704 
Jordania, I 372 
frimbhikagrama, III 200 
Juda, III 405 43U'’ 454 459 461 476 477 
527 

Tudea, II 516, 111 513 547 549 554 573 
judíos, I x\ II 228 344^8® 488 III 476 
507 513 514 515 519 520 526 528 532 
534 540 545 546 547 549 550 551 552 
557 558 562 

jukun (d/ukun), I 458 492 500 

Jura I 232 

furasan, 111 59 

Jurjev, III 638 

Jutlandn, I 196 214 222 227 

Kabul, III 612 
Kabultal, III 612 
Kadar IT 284 
kaffa, I 510 
Kafii, II 262 340 
kmoro, I 505 
Kiilasd, III 161 
Kakeraet (Assuan), I 280 
kalabag Tepe, I 351 
Kdlach, II 442 445 
Kal at Ibn Maan, I 355 
Kalbsrieth, I 194 
Kalka, III 639 
Kalkani, I 274 275 
Kamakura, III 389 393 
Kamchatka, II 297 
Kempten, II 83'®^ 
kamtehadal, II 285 326 
Kanam I 110 
Kanau), III 194 
Kanjera, I 110 
Kan su, II 484 
kanuri, I 504 
Kaogan, I 565 
Kapilavastu, III 222 
Karchemis, I 398 
Karlowitz, III 637 641 
Karnak, II 543 
Kasala, I 384 
Kashiwabara, III 368 
Kasin, I 412 
kisiina bura 1 495 
katab, I 504 
kavirondo, I 516 
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Kckaya (Penjab), III 114 
Keraziye, I 359 
Kercado, I 174 180 
Kcrlescant, I 166 198 
Kermario I 180 198 
Kerry, I 182 
Kertearac, I 166 
Kervcdal, I 204 
Kes {cf el Ubaid), II 418 
khaldi, III 622 
Khambalik, III 354 
khasi (austroasiáticüs) II 636 
khitan, IIT 352 
Khond, III 161 
Khorasan, II 533 
Khvarizm, II 605 
Khvarrehomand, II 605 
Kiangsu, III 321 
Kidnun (Dzemdet Nasr), II 418 
Kief II 359 363, III 637 638 639 649 
655 656 

Kilraalkedar, I 182 

Killarncy I 198 

kimbundu, I 458 

kirguises, II 533, III 228 

Kis (el Obtimir'), II 415 416 418 

Kivik, I 196 206, TI 311 

Kleinenknetcn I 168 

Klucevac, I 293 

kol (munda) I 123'^'" 

kolli malayali, II 634 636 

Komana, III 601 

konso, I 514 

Konya, III 61 

Konvak naga, II 636 

korku I 5 

Korsabad, II 449 

Koseir, I 354 

Kotjan, III 592 615 

Koya, III 385 

Krapina I 110 

Kri/ewci, III 637 

Ksar Tamentit, I 445 

Kuangtung, III 321 

Kubu, I 545 

Kufa, III 38 55 57 61 

kuku, I 517 

Kumasa I 274 278 288 

Kundagrama, III 199 

Kung Bjorns Hog, I 192 

Kusmara, III 223 

Kutha (Tell Ibrahim), II 397 418 445 
kwa, I 458 

Kyong t]u III 351 352 
Kyoto, III 352 383 393 

Labrador, península del, II 262 
Lacedemonia, I 343 

Lacio, I 260 340 341, II 137 143 345 681 
Laconia, I 285 330, II 12 
Ladakh. II 300, III 284 286 
Lagas, I 396 397 398 399 400 403 405 407 
409, II 374 375 376 377 380 383 386 
387 388 391 394 395 397 398 400 401 
403 409 411 416 418 431 
Lagos, I 473 
Labore, III 194 
Lambessa, I 437 
lango, I 518 
langobardos, I 203 349 
Langton (Yorkshire), I 202 
Laodicea, III 564 
Laos, III 279 


lapones, 423, II 262 305 327 327'®», III 
347 638 

Larsa (Senkerech), I 406, II 418 430 435 
440 444 451 

Lascaux (Dordoña) I 202 
latinos, II 136 638 
latinos faliscos, II 341‘’‘* 

Latmos, I 283 324 

latuka, I 518 

Lebadea, I 330, II 93 

Lemnos, II 27 

Icmovices, II 240 

Lena, II 308 

lendu, I 458 

Lenmgrado, III 641 

Lcontini, II 104 

leontópolis, II 538, III 681-^' 

Leopoldo, lago, I 552’ 

Le Puy, II 249 
Lesbos, I 403, II 115 
letones, II 657 677 
Letonia III 594 
Leucas, I 327 
Leuctra, I 326 
Lhasa, III 228 284 ’ 285 288 
Tibano, III 592 611 630 
Libia I 381 425 441, III 549 627 

libios, I 249 250 271 319 332 341 392 
417 422 423 4n 442 443 516 
bcios, I 80 TI 32 
Lula, III 555 

Lidia, II 38 39 40 198”'' 204 533 
hdios, I 344 
Liguria, r 256 258 
I imfprd I 222 
Lindos, I 328, II 171-« 

Límales, Los, I 240 
Iisboa, I 201 237 415 
Lisieux, I 63 
I istra, II 15^® 

’ Lituania, II 356, III 591 594 
lituanos, II 307 657 662 663 664 666 66/ 
677 686 691 692 693 699 702 
Loango, I 497 498 506 
lobi, I 490 

Loch Crew, I 170 232 
Loemanaquer, I 166 181 198 
Locorotondo, T 257 
Loira, I 166 230 
Lolang, III 349 

Lombo da Costa (Galicia), I 205 211 

1 ondres I 134 

Losa I 245 

Lol, I 233 

Lotuko, I 521 

Loughcrew (Meath, Irlanda) í 186 

I outh (condado), II 240 

Loyang, III 220 

Lozére, I 196 232 233 

Lunda I 497 504 

Luiin Tale, II 732 

lusitanos, I 217 

Lykaion, I 324 327, II 16 

Lyngby I 202 

lyon, II 238\ III 655 

Maadi i 382 
Macao, III 356 

Maccdonia, ÍI 38 103 164 170 238’ 277 
maclios, I 438 

Macomer (Cerdeña), I 244 248 249 
Macón II 249 
Macs Howe, I 177. 
madi, I 519 
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Mddlna, al, III 12 
madinat an nabl (cf Medina), III ]2 
Madrás, III 191 193 
Madura, III 162 
Magadha, III 201 223 
Magna Grecia, II 94 96 120 
Magnesia, I 328, II 173 
Magog, III 496 
Magra (cuenca del), I 258 
Mag Slecht, II 248 
Malabar, III 592 612 61} 

Malaca, I 552' 

Malarsee, I 192 
Malaya, I 542 566 567 
malayos, I 52, III 346 363 
Male I 284 
Mallorca, I 182 

Malta, I 156 161 170 171 173 176 177 
189 191 194 243 245 254 256 261 265 
266 267 270 278 292 298 351 374 420 
422 435 523 
Maman, I 384 
mamelucos, III 22 
Mamre, I 367 
Man, isla, II 238’ 

Manamatapa, I 492 496 
Manazkcrd, III 623 
Mancha, canal de la, I 227 
manchúes, III 346 364 
Manchukuo, I 63 
Manchuria, III 348 
Mandara, III 150 161 
Mané er Hroeck, I 180 198 212 
ManéLud, I 181 212 
Mané Rutual, I 166 174 
Mangaia, isla, I 301 
Manila, III 356 
Mamo (Morbihan), I 180 199 
Mansfeld, II 292 
Maratha, III 137 175 
Maratón, I 274 
Marburgo, II 281 

mares del Sur, 1 144 208 213 219 223 224 
240 301 310 527, II 268 297 642 
Mar del Este I 191 222 229 II 275 296 
297 310 328 357 
Man, I 398 
Mardin, III 610 
Mardinu, II 491 
Marmaria, I 282 
Mame I 190 204, II 240 
Mar del Norte, I 221 222 
Marquesas, islas, I 209 
Marruecos, I 437 443, II 263, III 40 
Marsella, II 250 
Marv, II 493 
Marwa, III 49 
masat, I 243 418 516 521 
Masía (Mlspal III 455 
Massalia, I 327 

Massilia (cf Massalla), II 146 
Matarrubilla, I 171 172 173 193 
Mathura, III 162 178 259’“ 
matlatzinca, II 717 
Mauritania, I 432 439 
Maxos, II 42 
mayas, I, 97, II 707 7Í9 
Mazzani, I 246 
Meandro, I 328, 11 173 
Meath (condado), I 169 170 186 
Meca, La, III 8 9 10 11 12 13 14 15 16 
19 33 34 35 38 41 42 44 46 47 48 49 
64 702 

Mecklemburgo, I 168 191 215 


Medam Saleb I 375 
Medina (Yatiib), III 9 12 13 14 15 16 
19 33 34 35 36 38 44 46 47 
Medinet Madl, II 485 
Mediterráneo, I 156 158 159 166 171 172 
173 175 176 177 181 182 185 188 190 

191 195 207 208 211 219 220 223 224 

233 235 241 256 259 261 266 267 270 

271 293 296 312 313 331 337 341 342 

344 352 378 395 414 424 425 435 449 

454 459 462 466 468 471 474 477 478 

483 488 490 492 493 496 497 500 501 

502 504 505 507 515 518 520 522 523 

524 525 526 527, II 7 35 338 III 9 
Mediterráneo (cuenca occidental) I 222 
228 242 256 260 374 496 
Mediterráneo (cuenca oriental), I 214 215 
235 238 239 262 268 279 318 352 410, 
II 29 

medos, II 587 604, III 549 622 
megabarl, I 441 
Megalópolls, I 284 
Megara, I 284 297 
Megiddo I 270 355 373 
Mein, III 368 

Moico, I 77 304 315 318 389 470 471 
486 500 II 263 289 317 708 724 
Mekran II 492 

Melanesia I 144 221 238 270 522 527 

mdanesios, II 681 

Melos, I 298 373 

Melthi, I 287 

Hiende, I 475 

Mendes, II 536 

Mené er Hroek I 174 

Menfis, II 538 547 549 552 553 555 

Mcnidi I 274 281 307 

Merimde Beni Salame, I 376 

Mcrsin I 371 


Meru, monte, III 161 162 205 332 
mesapros II 665 698 
Mesara, I 239 265 288 
Mesenia, I 287 326, II llO"»’ 
Mesopotamia I xii xin 186 188 190 192 
207 214 235 236 239 240 269 270 271 

279 312 314, II 361 367 370 371 399 

400 405 406 411 413 415 416 418 424 

426 427 428 431 432 433 434 442 4S6 
515 543, II 308 367 47} 485 532 533 

630” 640, III 212”»“ 419 439 440 549 
598 604 610 624 629 678 
Micenas, I 155 169 171 172 173 174 179 
186 194 195 203 219 221 228 238 239 
251 257 258 264 277 280 282 283 304 
304 305 310 311 315 316 318 320 321 
322 323 326 343 360 371 401 412 415 
416 424 435, II 10 18”“ 24 28 
Midea, I 273 274 
Milán, III 670 672 
Mileto, I 351, II 92 95 99 113 190 192 
Millares, Los, I 172 176 177 179 189 201 
209 211 214 236 237 239 240 241 
Mina, III 49 
Vímgrclia, II 298 
Mmguillo, El, I 178 
Minnesota, II 305 
Minsk, TII 637 
Mispa (cf María), III 455 
Mitanni, II 447, Ili 80 85 88 882« 

Mitla, II 723 724 
mxtccas, II 716 
Mnaidra, I 254 
Moib, I 354 361, III 424 
moabitas, III 407 408 
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Modos, 1 304 322 
Mogilew, III 637 

Mohenjo Daro, I 288 II 630 III 143 
145 

mombuti (cf bambiiti) 
mongoles I 343, II 534 III 22 188 22 
279»' 319 324 325 347 352 355 363 36^^ 
604 610 611 626 632 638 
Mongoha, III 279 285 325 327 598 
Monte AÍbán, II 724 
Montilla (Córdoba), I 241 
Moravia, I 292, IT 8, III 636 
Morbihan, I 166 173 181 198 230 231 232 
moru, I 519 

Moscú, ITI 581 582 59r 639 641 644 64( 
656 

mossi, I 453 
Mossul, III 604 606 
Muerto, mar, I 359 362 367 
Muliana, I 274 

munda, I 1232*, II 633 634 637, III 184 

Muqqajar, el , II 380 405 414 416 418 

muría, II 634 636 

Murria, I 255 

Murtuq, II 342 

Mysore, III 147 

Muzdalifa, III 49 


NADATEOS, I 368 
na dene II 325 
nabal, I 5 
Nahrawan, III 20 
Nahrelkelb , II 197'^'' 
nahua, II 710 712 714 715 
Nagada (Egipto) I 287 
Naga ed Der, I 385 
Nag Hammadi, II 490 
Nalol, III 454 
nandi, I 521 
Naphta, I 506 
Naqsh i Rustam, II 590 
Nata. III 351 352 382 383 
Narike, I 199 
nasamones, I 440 
Nasarije, ÍI 430 
Naxos, I 308 

Nazaret, III 538 539 542 553 
Nazca, II 732 

Ned)d (Ncdzd), I 375, III 8 
Negadeh, I 378 
Negau, II 295 

negrito I 548 552 553 555 561 565 565 
567, III 363 
negrito, acta, I 552' 
negrito, andamanes, I 552' 
negrito, semang, I 542 552* 566 
Negro, mar, IIÍ 601 648 
Ntmausus (Nimes), II 240 
Ncmrud Dagh, II 204'^» 

Nepal, II 342, III 222 225 268 279 286'* 
319 

Nesa/io (Istria) I 258 
New Grange, I 169 170 172 173 193 213 
195 196 197 198 205 211 212 270 30/ 
(Neuwied) I 202 
Nevada, í 88»'* 

Nicea, III 599 607 608 616»' 

Niffer (cf Nippur) 

Níger, I 451 455 469 472 474 488 498 506 
511 512 

Nigeria, I 458 490 492 493 502 504 
Nikko, III 369 
nikundo, II 681 


Nilo, 1 270 378 381 450 507 515, II 191 
194'"' 538 555 559 

nilotes, I 290 418 425 450 507 515 522 
Nimes (Nemausus), II 240 
Nimrud TI 445 

Ninive, II 436 441 443 459 466 
Nippur (Niffer) II 377 380 385 386 387 
411 418 434 435 438 442 
Nirou Khani I 301 
Nisapur, III 59 
Nishni], III 646 
Nisibis, II 493, III 497 592 
Nkoranza, I 500 
Nob, III 455 456 
Nora, I 238 250 
Nordhausen, I 186 
Nórico, II 238' 
normandos, II 262 263 
Nors (Jutlandia), I 196 215 216 
Norteamérica, I 74 80 131, II 265 336 
722 

Noruega, I 206 213 344, II 287 321 
Novilara, I 250 
Novgorod, III 638 643 
nuba, I 518 

Nubla, I 214 269. III 597^^ 618 
nucr, I 516 520 
Nueva Bretaña, I 144''’ 

Nueva Guinea, I 144 
numidas, I 243 261 262 417 
Nuora (Nora), I 250 
Nuremberg, I 142 470 
Nympsfield, I 202 
Nysaion, II 39 


0\N(. KEMSENG, III 348 
Occanía, II 15 117 642 
Ochrida, III 636 
Odesa, III 648 
Odenshaken, I 199 
Oficio, I 215 
Oheimir, El, II 415 418 
’Ola, El, III 453»^ 
Oldenburgo, I 168 
Olimpia, I 249 282 300 
16 50 73 90 92223 
Olimpo, I 308 II 15 17 
olmecas, II 713 716 


310 331, II 15 
50 114 


Ornan, El I 376 377 
cna (cf selk’nam) I 131 
Orcomenos, I 265 270 283 285 


351 


ordovices, II 241 

Oriente Próximo, 11 45 117 181 


III 20 


21 66 411 


Onhuela, I 193 
Orissa, III 162 
Orkney, islas, I 177 228 
Oiol, III 648 

Orontes, II 164^ 166, III 629 
Oropos, II 93 


Oros I 284 
Oscbergschiff, IT 343 
oscüb, II 663 677 689 


osetas, II 262 299 
osmanlíes, III 22 39 40 
Osnowa, III 649 
Ostia, II 205 
ostiacos, II 292 305 
ostrogodos, III 582 
oromíes, II 717 
Oxford, I 98 539 
Overtonhil, I 199. 
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Pauhcamac II 731 
Paiktje, III 349 350 
Paiktusan, III 347 348 
País de Gales, I 333 336 339. II 23S 
239 

Pakistán, III 209 
Palaicastro, I 273 302, II 117 
Palenque, II 730 
paleo ainu, III 363 
paleoárticos, II 264 277 330 351 
paleoesquimales, 11 298®^ 

Palestina, I xii xiv 3 162 163 164 190 
1% 197 203 211 216 221 229 233 235 

236 239 290 293 298 352 374 315 379 

380 382 384 385 387 394 395 402 405 

425 426 427 430 433 435 438 456 523 

II 193-'* 224 431, III 411 453 476 4S1 
502 508 514 526 528 547 554 558 566 
610 612 618 623 624 627 680 
Palma de Gran Canana, I 190 
Pal mella, I 193 236 237 
Pamir, III 351 
Pamisos, I 332 
Palma, La, I 419 421 
pamúes, I 501 
Panchaia, II 170 
Panfiha, III 549 
pangwe, I 501 
Pantclaria, I 255 
Paran, III 286 
Parasnath, Mount, III 199'®® 
pare, I 459 

París, I 167, II 242 485, III 67 641 

Pare ar Dolmen, I 166 

Pare er Guren (Carnac), I 231 

pana, II 635 

Parnaso, II 40 113 

Parnera, 1 210 

Partía, II 493 

partos, II 164, III 549 612 

Patahputra, III 201 224 225 

Patso, I 281 288 

Pauli Gereni I 247 

Pavapun, III 200 

pawnes, II 291'’® 

Podra dos Mourus, I 205 
Pedrejón, I 189 
Pegu. III 227 

Pekín. I 109 114, III 309 325 340 354 
355 356 

Peloponeso, II 15 41 50 94 104 
Pelusium, III 5972 ® 627 
Península ibérica (Península pirenaica) I 
160 161 163 164 165 166 171 172 173 

177 178 179 181 186 188 190 192 194 

196 200 204 206 208 211 212 214 21^ 
216 218 219 220 221 222 226 228 229 

230 231 232 233 241 243 254 256 258 

264 265 269 270 271 276 292 321 353 

354 361 364 371 373 374 379 380 382 

404 426 430 431 435 436 452 524 525 
Península pirenaica (cf Península ibciica) 
Penjab, III 80 100 189 200 319 
Pentápohs, III 5972® 618 627 
Peña Tu. I 205 
Perales de Tajuña, I 161 190 
Peresjaslav, III 638 

Pérgamo, II 93^28 116 164 166 169 171 
184 207 

persa, I 52 297, II 101 164 244 445 
694 682 686 688 III 17 434 437 476 
610 622 626 632 
Persépolis, II 488 580 


Persia, I 326, II 117 157 164 165 189®^ 
224 492 483 516 533 575 625, III 66 
67 212205 592 595 596 598 598 599 602 
606 

Pérsico, golfo, II 372 418 III 8 
Perú, I 97 193 301 318, II 269 320 710 
730 739 

peruanos, II 264 295 317 707 739 
Petit Morin, I 161 190 204 205 
Petra, I 300 366 367 368 375 
Petsofá, I 278 288 
Pfalzfed, I 202 
Phyle, II 1102®5 125 
pícenos, I 249 257 
Picenum, I 214 257 258 277 407 
pictos, I 336 337 339 344 423 
Piedras Marmoradas I 249 
Plena, II 114 
Pierres Plates, I 166 
pigmeos, I Tx X XI 6 88 114 116 118 121 
141 537 542 545 548 552 567 
Pikramygdalia (Laconia), I 285 
Pitdown, I lio 
Pinatubo, I 565 
Pmhel, I 217 
Píreo I 294 
Pirineos, I 172 232 
Pisa (Ehs), I 343 
Pisada de la Virgen, I 201 
Plátanos, I 288 
Platea, I 307 
Poitiers, III 21 
Pokar, III 153^ 

Polask III 638 

Polinesia, I 94 522 527, TI 348 
polinesios I 89, II 265 297 317 320 350 
642, 111 346 

Polonia, III 231 591 594 623 644 645 
656 

Polo Noite II 308 
poíowzes, TU 638 
Pompeya, II 173 191 192 
Pontevedra, I 211 

Ponto, I 292, II 164 204 262, III 549 
630 631 

Poon Kbayan, I 565 
Pórtala II 342 

Portugal I 159 160 171 173 204 205 210 
214 219 226 233 234 235 237 241 415, 
II 238\ III 620 
portugueses, III 191 613 614 
Po-^erna, I 194 
Pozicos Los I 209 
Piaeneste II 157 
Prenzlau I 191 194 
Prima, I 281 282 290 
Promontonum Sicium I 216 
Prusia, II 356 III 644 
Piüvence, I 232 
Piovenza, III 21 

Psicro, I 278 281 288 295 298 327 
pueblo (indios-) I 93 
Pun, III 162 169 180 
Pusan, III 349 351 

Puzunsdagan (Drchcm), II 377 380 383 
411 418 

Pyongyang TU 349 350 

Queronla i 303 
Quiberon I 173 198 230 
quiches, IIT 321 717 720 
químiros, I 338 
quíneos, III 43V^ 
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Quinta da Agua Branca (Portugal), I 241 
Quir, III 41V^ 

Quinnal, II 143 

Raga II 587 588 
Rajagrha, III 224 247 
Rajputana, ITT 153''''^ 202 
Ras Samra I 362 II 22^^ 56 120 

197109 III 431-10 435 44051 441 
Recia II 238' 

Regolini Galassi de Garre, I 261 

Rejob III 454 

Renania I 203 

Rethra, II 359 

Rewand II 605 

Rhuys, I 230 

Rimini, III 582 

Rin, I 165, II 204 217 240 332 
Rio de Gor, I 214 
Rixdorf, II 329 
Ródano, I 233 

Rodas I 281 308 327 II 164 171 
Rodesia I 458 

Roggow (Mecklemburgo) I 191 
Rojo mar I 380, II 532, III 8 428 453 
597 700 

Roma, I 35 51 263 283 294 300 306 325 
331 338 339 341 342 360 489, II 100 
120 133 158 159 233 238' 444 456 675 
III 356 455 526 564 575 576 578 579 

580 581 582 583 591^ 592 594 595 596 

597 600 601 605 613 614 615 616 619 

620 621 626 630 631 632 636 639 655 
657 658 670 

romanos, I xtii 64 217 263 276 309 314 
326 334 340 344 348 436 439 481 539 
II 14 183' 24 28^^ 67 84 124 133 158 
158 233 160 192 238' 246 265 276 338 

340 657 663 664 668 669 670 675 676 

682 683 687 688 689 690 691 692 693 

695 697 698 699 701 702, III 549 622 

632 636 

Romeral, I 171 172 177 178 192 270 351 

Rondossee (Carnac), I 232 

Roscroa, I 200 

Rosmeur (Finisterre), I 232 

Rostock I 186 

Rostov, III 638 650 

Ruanda I 458 552' 

Rub al Jali III 8 
Rigen, isla de II 359 
Rumania I 292 293, III 581 590 594 
635 648 

rumanos III 590 635 657 
Rusia, I 292 293 II 303 363 III 582 
590 594 595 622 627 637 657 
rusj, III 637 638 

rusos II 359, III 97 591 625 631 63^ 
657 

rutenos III 637 638 657 

Sabinos I 342, II 137 
Saccopastore I 110 
Safa, III 49 

Sahara, I 258 375 385 437, III 61 

sajones I 303 

Sakkarah, I 372 II 448 

Salamanca, I 193 

Salaraina I 306 307 326 342 

Salem II 635 

Sahsbury, I 198 

Salles I 205 

Salone II 533 

Samara, III 650 


Samarcanda, II 525 

Samaría, III 405 513 547 554 558 

samaritanos, III 526 530 532 554 

Samarra, I 269 405 

Sambalpur, III 161 

Sameta Sikhua, III 199 

Samos, I 300, II 23 95 

Samotracia, II 79 110 110-«* 184 185 

samoyedos, I xi, II 262 668^ 

San Andrea Priú I 243 

San Antón, I 193 

San Fermín, I 205 

San Guillermo (Finisterre) I 217 

San Sermin, cabo, I 204 

San Sever, I 232 

Santa Vittoria de Serri, I 245 247 

San Vicente, cabo I 216 232 

Santiniketan III 209 

Saóne, I 233 

Sarasvati, III 90 161 

sardos, I 249 441 

Sarnath, III 209 

Sarón, I 357 

Sarona, III 555 

Sassan, I 247 

Satruñjaya III 202 

Savoye, I 232 

Sciros, I 342 

Schirpula, II 376 

Schleswig Holstein I 207 208 213 
Schonen, I 195 207 215 II 305 311 312 
Suruppak (Fara) I 396 II 401 418 435 
Seddm, I 173 187 196 
Setland, I 207 
Sele, IT 23'' 

Seleucia III 596 598 599 604 612 
selish I X II 325 326 
selk’nam (= ona), I 131 138 143'*’ 
selkup, II 285 
Selva Negra, I 339 
semang, I xi 542 548 552* 565 566 
semitas, I 1 146 313 317 356 369 398 

546 II 194345 372 428 429 430 
431 432 436 440 441 442 625 681 697 
III 88 368 449 593® 619 
semnones 1 336 345 347 501 504, II 275 
276 277 282 

Sena I 166 233 253, II 240 

Sencgambia, I 505 

Senkere II 430 

serer, I 497 

Scrri I 246 247 

Sersel, I 435 

Servia, I 293, III 591^ 594 595 636 658 

servio croatas II 356® 

servios III 590 594 631 636 657 

Seúl III 353 355 356 

Sfungaras, I 299 

Shantung, III 304 321 

shoschonces I 88"' 

Siam I 63, III 227 279 
Sibaniba, I 407 

Sibcna, III 346 348 640 646 649 
Sicilia, I 239 241 247 250 254 269 270 
280 292 351, II 104 696 III 634 
Sieione, I 306 II 41 90 112 
Sidamo I 512 
Sidon, III 513 526 
Siffin, III 19 24 
Sigan fu, III 598 
Sikkin, III 284 
Silesia, I 292 
Sdo, III 427 454 455 
Silh llí 349 350 351 
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silluk, I 516 517 518 520 
Silwan, I 360 

Smaí, III 398 404 413 414 415 416 427 
41825 423 427 440 441 442 447 453 458 
461 465 474 591 
Smd, I 409, II 342 
Sinopis, II 196 
Sión, III 414 426 475 488 
sioux mandau, II 262 
Sipolo, I 343 
Sippar, II 435 440 451 
Siquén, III 413 419 441 
Siracusa, I 332, II 183®® 

Siria, I 162 163 164 190 194 196 203 204 
211 216 221 235 236 239 261 270 293 
298 341 352 374 398 408 409 413 425 

426 430 435 456 507 519 523 IT 11 
56i'‘2 163* 164« 169 178 180 181 190 192 
193 197 198 209 210 226 349 431 442 
526 532 541, III 15 17 19 20 22 59 
416^2 476 561 580 591 592 596 598 
599 600 601 602 606 610 612 616 626 
627 629 630 680 

sinos I 268, II 441, III 596 597 604 
608 613 623 626 627 660 
Sirte I 437 
Sis, III 623 

Siva, oasis de, 11 79 92 169 
skraelinge, II 262 
Smolensko, III 643 
Sodoma, III 523 
sogdianos, II 501 533 
Somersot, I 199 
Sonda islas de la, I 198 
songhay, I 455 
Soto, I 209 
Spezia, I 258 277 
Sperkhcios, I 331 
Srngeri, III 180 
Steinhcim, I 110 
Stellmoor, II 305 
Stentinello (Sicilia) I 292 
Stonehenge, I 174 175 200 202 228 308 
315 

Sudán, I 350 387 390 401 434 443 453 
455, 11 545, III 597 
Sudán central, I 507 
Sudan occidental I 458 497 507 
Sudan oriental, I 507 522 
Suecia, I 186 190 203 212 213 344 349 
441, 11 282 291 310 321 343 III 585 
637 

Suevia, III 649 
suevos, II 276 277 348 
Suez, III 618 
Suiza, I 142 
suk I 521 
Sumatra, II 545 

Sumer (Sumeria) I xn 7 97, II 29'^ 
202^32 294 367 419 430 432 450 
Sumeria (cf Sumer) 

súmenos, I xr xn 52 54, TI 367 419 426 

427 429 437 438 439 441 442 457 458 
463 468 469 470, III 412 

Sumeru, III 162 
Suruppak (Tara), II 418 
Susa I 397 
Susdal, III 648 
Sutherland, I 177 228 
Swanscombe, I 110 
Sylt, I 213 
Syongto, III 351 
Syrdon, II 299 
Szechuan, III 327 331. 


Tabor, III 542 704 

Taby, I 204 

faif, III 9 

Tai ku, III 349 

Taitjon, III 349 

Takachiho, III 370 

lambow III 648 651 

Tamil, TI 634 636 III 136 158 170 176 

Tanac, III 454 

Tanganika, I 505 

Taño, I 459 

Tara, I 335 

tariscas, II 717 

Tarchan, I 378 

larso, III 573 

faltaros III 638 639 653 

Taschilumpo III 288 

Tiuro, TI 28 185 

Tawain es Suktar I 354 

tcherkcses II 299 

tchuktschis, I 88^*’ 

Tcbas (Diospohs Magna), IT 29®° 540 541 
542 543 544 552 557, III 618 680 
Tebas (Grecia) I 283 II 80 
Tebaida, II 532 
Tebessa, 11 484 
Tcgca, I 284 285 307 308 
Tehuacín, II 723 
Tcide, I 419 438 476 
Tejeda I 413 
Too, I 210 
Telde I 413 416 

Teleildt Ghassúl I 357 362 364 369 371 
372 382 405 
Tell Ahmar, I 397 

Tell el Amarna (cf Amarna), I 458, III 
680 

Tell Arpeciye I 396 399 
Tell Asmar II 430 
Tell Beit Mirsim, I 362 
Tell Cager Bazar I 404 
Tell Dzeser I 356 359 
Tdl Halaf I 399 404 405 
Tell Harin, I 397 
Tell Ibrahim (Kutha), II 418 
Tell Lachm II 430 
Teltow, I 208 
Telugu, III 136 

Tello (Lagas) I 403 II 376 380 381 391 
416 418 

Telloh (cf Tello) 

Tempe I 300 

Tendal (T len t’ai shan), III 383 
Tenedos, I 302 328 

Tenerife I 412 417 418 419 420 421 423 
438 

tenochcas, II 712 

Tenochtitlán, II 710 712 715 724 
Teotihuacan II 715 724 
tcpanccas, II 717 

Tepe Gaura, I 397 403 404 405 407 408 

Tepe Hissar, I 271 

Teruel, I 215 

Terra dOrrmto, I 256 

Tesalia I 285 287 292 325 330 342, II 

39103 93 184 196 

tesalios, II 50 
Tesalónica, III 556 
Tcspis, I 283 

Teti (Gennargentu, Cerdeña), I 247 248 
Texcoco, II 711 712 
Teyma, desierto de, I 375 
Thai paiksan, III 347 
Thalaraai, I 330 
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Theiss, II 8 2r’ 

Thelpousa, I 346 
Thera, I 274, 11 83 
Thibilis, I 433 
fhule, II 262 298 ^^ 

Tiahuanaco, 11 731 735 
Tiaret, I 434 
Tiber, II 137 143 
Tiberíades, III 534 536 
Tibesti (Sahara), I 258 
Tibet, II 300 342 343, III 228 264 267 
278 279 280 281 289 325 330 
Tibur, II 147 

T’ien t’ai-shan (Tendal) III 383 
Tierra dcl Fuego, I 5 87 93 122 130 140 
143 

Tifhs, III 625 

Tigris, II 370 372 418 426 428 432 475 
III 8 22 
Tikal, II 730 
Tilisos, I 279 

Tillbury Hill (Salisbury) I 198 

tim, I 496 

Timgad, I 429 

Tirajana I 415 416 

Tirmto I 267 282 322 351 II 72'" 

Tirka, I 398 399 
Tiro, III 417 461 513 526 
Titicaca, 11 731 735 737 
Tiznin, I 354 
TJaltelolco, II 710 
Tlaxcala, II 716 
tlingit, ÍI 326 
Tmutorakan, III 638 
tocarlos, II 342 657 686 687 
Tocoinán, II 717 
toda, II 634 636 
Tollán (Tula) I 714 
toltecas, II 710 715 
longking, III 279»^ 

Tosa, II 588 
Toscana, I 256 260 261 
Toulouse II 250 
Tours, III 21 

Tracia, I 316, II 38 41 188 238' ITT 593 
600 630 

tractos, II 26^5 36 36*’’ 39 41 112 281 
293 315 665 
Traconítide, III 508 
Transcaiicasia, I 409 
Transcarpáttca, III 657 
Transjordania I 371 
Trévens, II 83’238’ 

Tiikka, II 93 184 
Trípoli, I 437 443 
Troitosende, I 204 
Troizcn, I 284 

Trova, I 234 235 236 238 276 291 293 
306 322 

troyanos, II 25, 32 
Tnijillo, II 735 
Trundholm, I 207 II 312 
tschama, II 269 
Tschangan, Til 349 
Tschernobol III 643 
tschudes, III 638 
tungusos, III 346 363 364 
tuareg, I 338 383 417 440 443 445 452 
471 

Tuat, I 437 445 
Tula (Rusia), III 648 
Tula (Tollán), II 714 
Turnan, III 348 
Tiimiac, I 181 212 


i Túnez, I 63 372 443 111 40 
I Tunhuang, II 484 517 
I funnit (Labrador) II 262 
i Turan, II 303 492 
turánidas, II 297 392 308 348 
turcos I XI 52 313, TI 301 304 308 631, 
III 347 581 604 606 611 625 626 627 
633 634 636 637 
turcomanos, III 610 
Turmgia, I 165 350 

Turfan II 342 480 484 486 490 493 501 
504 505 510 512 517 528 529 530 
tsokwc I 497 
Turov III 638 
Turquía III 61 624 

Turquestán, II 342 484 527 534, III 225 
598 

Tus, III 59 
Tutto felá, I 512 

Uraid, i 405 II 374 375 418 428 429 
ucayali, I 545 
Ucinum, I 203 

Ucrania, III 591 637 638 651 652 656 
Uganda, I 496 497 516 517 518 
Ugant, I 362 
Uhud III 13 41 
Uiguros II 533. III 319 
Upain, III 162 
Ullstorpbach, II 311 
Umbría, I 260, II 689 691 698 
Umma (Dzocha>, II 376 377 380 398 400 
401 418 

Unión India, III 209 
Unyoro, I 495 
Uppland I 203 
Upsala, I 297 346 
Ural, II 303 327 
Urartu, III 622 
Urmia, lago, III 606 622 
Urua, I 496. 

Uruk, I 396 405 406 407 408 II 374 375 
376 384 400 418 428 429 436 441 455 
465 475 
Urundi, I 496 
ursifan, I 445 

Ur, I 7 280 368 389 396 397 399 404 405 
407 469 488, II 374 375 376 380 382 
384 390 39] 403 405 412 414 415 416 
418 430 435 439 451 
Utah, I 88'”’ 

Uttar Pradesh, III 189 
Uwarowo, III 651 
Uxmal, II 730 

Vafto i 274 298 II 10® 

Vaisali, III 199 224 233 

Vaisón, II 240 

Valladhi, III 202 

Van, lago, III 592 605 622 

vándalos, I 444 IT 533, III 582 

Vara, cuenca dcl, I 258 

saregos, III 637 

vascos, I 218 443 

Velden í 142 

Velho, monte I 178 201 

Vemmerlov (Schonen), I 195, II 305 312 

Vendée, I 231 

vénetos, II 34 315 665 

Vetulonia, I 249 260 

Victoria, lago I 516 

Viótha, Til 115 

Viena, I 101 290, III 22 
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vikingos X 199 203 305 423 523, XI 291 

343 344^80 

Villacidto, I 246 

Villano va, I 260 

Vinca I 276 350 

Vmdhya, monte, III 161 

Viña Muñera (Gerona) I 163 

Visigodos, III 582 

Vístula, I 156 

Vitebsk, III 637 

Vi/caya, golfo de, I 230 

Vladimic, III 638 

VLi/na, III 639 

\ ogules, II 292 

V'^oldtofte, I 192 

Volga, III 646 

Volima, ril 591 638 6í3 656 

Vroulia (Rodas), I 2S1 

Wadi'Amud I 355 

Wadi líamamat I 376 

wagesu, I 504 

Waled/i el-, I 453 

Walternicmburgo, I 186 

wallamo I 515 

wanyamwezi, I 458 496 

warcgos, II 292 

Warka (üruk) I 407 11 375 418 

Wa yao, I 505 

Wcstfalia I 165 206 II 303 341’®*’ 
Whyda, I 495 
Wiesbeck, I 168 
Wietka, III 643‘^® 

Wildcnmannlisloch, I 141 


Wiltshire, I 169 227 271 
Wemba, I 496 
Woronech, III 650 
wotjakcs, III 638 

Xanthos, II 45”® 
xosa, I 498 

Yachl T 503 
yagan (cf yamana) 

Yaiu, III 348 

vamana (yagan), I 64 88*' 90 93 122 J30- 
140 143 

Yamuna, III 161 
Yangtse, III 355 
vao, I 497 

Yatrib (cf Medina), II 345, III 9 12 

^ cmwn, III 8 9 

yokiit, II 294 

Yonne, I 233 

York, I 215 

Yorkshire, I 169 200 202 228 292 
voruba, I 459 465 466 467 468 482 485 
486 489 

Yucatán, II 710 715 725 730 
Yugoslavia, III 637 

ZtcRo I 290 302 
Zambcze, I 6 459 492 
/apotecas, II 716 723 
7 iba, I 492 

Ziesendorg (Rostock), 7 202 186 
Zuazo, I 193 
zLilu, I 457 498 
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A^, II 382 

Aanmpadda, II 374® 403 
Aarón, III 31 

Abdara 2 iz ibn Sa’ud, III 64 
’Abdilqadir al Gilani, III 61 
’Abdarcahman, III 21 
Abdías, III 450 

Abdiso (cf Mar Abdiso), III 615 
Abel, II 431, III 526 
Abgar, III, 596‘» 

Abhmavagupta, III 181 182’‘‘" 

Abiatar, III 455 456 
Abimelec, III 416 418 420 
Abimelec Timoteo (cf Mar Abimelec li 
moteo), III 615 
Abiu, III 462 
Abnoba, I 339 

Abrahán, I xii 368 402 470, II 377 416 
439, III 11 410 411 418 430 436‘*6 43‘^ 
440 441 443 444 448 450 458 465 466 

471 472 476 478 487 494 497 507 508 

519 522 525 527 538 551 701 (islaml 

III 13 31 47 48, (maniqueísmo), IT 

515 

Absalón, III 446 

Abu ’Abdallah Muhammad asSanusi, III 
29 

Abu Bakr, III 16 17 27 28 45 52 

Abu Da’ud, III 37 

Abu Hanifa, III 25 39 

Abu 1 Farag ibn al Gauzi, III 64 

Abu 1 Mugit al Hallag, III 58 

Abu Yusuf III 39 

Acteo, I 343 

Adad (Hadad) II 379" 393 436 438 442 
452, III 439 

Adán, I 136, II 225 492 504 505 506 508 
511 515, III 31 48 443 491 49b 508 
Adapa, II 437 439 460 469 
Addai, irr 596^" 

Addas (Adimantius), II 533 
’Adhonai (Adonay), III 486 
Adibudha, III 269 
Adimantius (Addas) II 533 
Aditi, III 88 89 90 99®« 157 
Adityas, II 589 623 640'', III 88 91 
Admeto, TI 88 
Adonay (’Adhonai), III 486 
Adornas, III 456 

Adonis, II 14 21181 190 192 194'“' 
197 199 202 
Adranos I 247 
Adraste, II 248 
Adrasto, I 306 343 II 41 
Adriano, II 124 208, 111 510’ 

Adrzepa, II 299 
Adsmenus, II 242 
Aecio, III 664 
Ae^olus, I 306 
Afa, I 554 


Afaia, I 282 288, II 12 81 
AI Afgani, III 67 

Afrodita, I 289 308, II 26 27 29 56’‘‘2 
58'45 76 84 85 114^^" 136 181 

197 207 441 

Afrodita Morpho I 329 
Afrodita Pandemos. II 28 
Afrodita Urania, II 28 
Agade, II 382 

Agamenón, I 303 343, IT 45 50 53’'" 
102 

Agar, III 448 
Agaslya, III 160 
Agathos I 322 
Ageo, III 404 
Agesilao, I 326 
Aghora, III 144’“'* 

Agni II 326 623 682 683, III 83 86 96 
107 155 156 
Agnpina, I 339 
Agripinilla, II 192 
Agur, III 471 

Agustín, San (cf también índice A), II 
219 378 510 533, III 350 433'*^ 672 
674 698 

Ah Bolom Tzacab, II 727 
Ahmad alBadiwi, III 61 
Ahmad ibn Hambal, III 40 63 64 
Ahmad Rifa’i ITI 61 
Ahriman, II 498 589 591 593 594 594=' 598 
601 611 615 618 621 623, III 347 
Ahrun, III 611 
Ahuitzotl, II 720 

Abura Mazda, I 54, II 586 559 594 589 
591 595 596 597 598 599 601 610 612 
614 615 625 III 83 97 347 690 703 
Aidcsio, III 597=» 

Aillil, I 338 
Ainianes, I 283 
Ame II 243 
Aiigctlam II 242 
’A’isa III 15 19 
Aiyanar, ITI 158 
A]a, II 440 

A)ab de Isnel, III 404 417 435 436 471 
476 

A|a Ekapad, III 85 

A] itasatru de Migadha, III 115 223 

Ajias (cf Ajimelec) 

Ajimélec (Ajías), III 455 456 
Akbar el Grande, III 66 155 188 191”- 
212 =“^ 

Akhtücs II, II 546 568 569 

Akid, Andreas, III 611 

Aksobhva, III 268 

Akuas o Zakuas (Mar Zaku), II 533 

Alaunus, II 242 

Albiarix, II 242 

Albruna (= Aurinia), I 348 

Alces II 277 284"« 307 324 
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Alcmena, I 283 

Aleiandro de Fcre, I 303 

Alejandro Magno I 421 TI 92 164 165 

168 169'® 170 174 181 132 580 581 586 
TTI 405 

Alc) indro Mencses, III 613 
Alejandro I de Rusia, III 626 
Alejandro III de Rusia, III 641 
Alejandro III (Papa), ITI 620 
Alejandro Severo, II 247 
Alexij, III 642 
Alexis (zar), III 639 
Algizel (cf al Gazzah), III 57 
’Ah, III 19 20 22 23 24 27 28 52 63 
Allah, I XII 442, II 345 III 8 9 11 r 
13 22 23 25 26 27 28 29 30 32 44 4"^ 
46 50 51 53 55 56 60 61 62 64 188 189 
190 196 703 
Altan Khan, III 288 
Amagestm, II 381 
Amaterasu III 347 366 370 372 
Ambicatus I 337 
Ambika. III 147 
Ambikas. III 157 
Amenofis, III I 393 II 543 544 
Amenofis IV (cf Ekhnaton), I 393 II 
541, III 438 680 
Amenominakanushi, III 371 372 
Amida, III 268 329 330 331 342 390 392 
393 

Amida (José de Amida), III 605 
Amitabha, III 268 288 390 
Amitayus, III 390 
Ammón, III 407 
Ammo, lí 531 
Amnón, III 446 
Amogha, III 330 
Amoghasiddha, III 268 
Amon, I 333 392 394 436 437 476 II 79 

169 540 541 542 543 544 545 552 553 
555 568 574 III 429'“ •’ 438 680 

Amón Re, II 543 561 573 
Amos. III 405 408 409 414 415 417 422 
433 435 451 461 
’Amr, II 494 
Amsá, III 88 
Amurru, II 442 

An, II 382 383 384 385 386 387 389 391 
392 393 394 400 401 408 410 437 
Ana {cf An). II 437, III 448 
Anak, III 622 
Ananda, III 224 247 
Anandatirtha Madhva, III 177 
Ananga, III 156 
Ananías, III 552 557 
Anannit, II 382 
Ananta, III 149 160 
Anantasayi Narayana, III 149 
Anás, III 508 
Anaxágoras, II 179^- 
Anco Mircio I 342 
Andate, I 122 
Andrés, San III 625 631 
Andrés de Oviedo Til 621 
Anentiomarus, II 242 
Anfiaraos, II 93 
Anfitrite, II 22 24^^ 

Angaraha, III 157 
Angra Mamyu, III 97 
Aníbal I 250, II 148 
Añil, II 555 565 566 
Aniruddha, III 176 
Annunit, II 399 
Annunitum, II 382 


Anquists II 29 

Ansar. 11 434 435 443 461 462 

Ansgar, San, I 349 

Antef (Lgipto), II 562 

Antígono II 164 

Ani’oco de Ascalón, II 174 

Antioco I de Commagcna, II 204^ 

Antioco III, III 404 

Antíoco IV Epifanes, II 19®^, III 404 
500 

Antístcnes, II 175 
Antón Hassum Til 624 
Antonio, San, III 616«2 
Antum II 384 437 455 
Anu II, 435 436 437 438 141 443 4i3 447 
455 461 462 
Anubis, II 560 
Anukis, II 538 
Anum, II 382 
Anunnaki, II 390 437 
Anuruddha, III 227 
Anvalos II 249 
A.pio Claudio, II 141 
Apis, II 196 
Apo Katawan I 565 566 
Apolo, I 282 284 297 300 316 323 329, II 
19 21 22®® 27®^ 31 33 37 38 39 56’*2 
57 78 79 81 83 87 88 90-^^ 9P^» 92 
93 98 1022'^ 148 184 204 207 241 242 
701, III 258''" 

\polo Agieus, I 284, II 12 32 

Apolo Alexikakos, II 31 

Apolo de Alejandría, III 563 564 573 

\polo de Ampelius, I 438 

Apolo Deirathiolis, I 330 

Apolo Hekatos, II 36 

Apolo latrós, 11 31 

Apolo Karinós, I 284 

Apolo Karnaios, II 32 

Apolo Lykegenes, II 32 

Apolo Lykeios, II 32 

Apolo Lithenos, I 284 

Apolo Nomios, II 31 

Apolo Paieon, II 31 

\polo Palacmus, II 151 

\polo Poimntos, II 31 

\poIo Sminthios, II 31 

Vpolo Telmessus I 308 

\psú II 438 4ol 462 

Vpulunas, II 32 

\quih III 564 573 

\quiles, I 305 325 342, II 47 53’®» 

Al ’Arabi III 60 

Aradnannar II 386 

Arawn II 243 

Arcadlo III 593 600 

Archomorus, I 308 

Arda Viraf (Zarathustra) II 614 

Ardasir II 492 581 605 

Ardavan V II 491 

Ardhanansvara, III 146 

Ardninna, I 339 

Arebui, I 556 

Ares, I 326 II 23 24 25 26 56’“^ 84 136. 

\rge, I 281 

''rgüs, I 286 

Vrgun, III 605 

\riadna, I 308 

Aristaiob, I 249 

T.rii.tameni, III 199 

\nstidcs. II 184®® 208 221 

Aristipo de Cirene, II 174 175®» 

Arjun, III 189 

Arjuna III 134 138»» 139 140 142 151 
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Arón, III 419-“'' 452 453 454 455 456 45S 
462 

Amo, III 599 
Artabhaga, IIT 123 124 
Artaius, II 35"“ 242 

Artemis, I 284 295 308 316 317 323 329 
II 12 21 33 38 75 82 83 106 146 180 
212 

Artemís Efesia, II 82 
Artemis Eurynom, I 329 
Artemis Kiirotrofos, IT 34 
Artemís Leukophryene, II 82 173 
Aitcmis Orthis, I 327 II 34 
Artemís Soteira I 300 
Artemís Tauropolos, I 327 
Artemís Triclana, I 326 
Artio, 11 35-*“ 

Artijs, I 339 
Arubianus, II 242 
Aluna, III 157 
Arvernorix, II 242 
Aryadeva, III 272 
Aryaman, III 88 
Asanga, Til 275 276 
Asani, III 144 
Asaqfun, II 504 
Asarhaddón, II 454 
Al As’Ari, III 27 28 63 
Asaru, II 434 443 
Aschtoret (Astarté), 11 28 
Asclepios, I 295 308, II 93 103 167 184 
208 

Asen, I 345 347, II 282 288 317 319 320 
321 322 323 330 351 
Ashikaga, III 352 
Asnan, II 431 
Asobé, I 560 

Asoka, II 315 645, III 133 200 2122“» 
214^®" 229 233 234 243 258 
Asreschtar, II 504 
Asscmani, III 630 

Assur, II 434 435 436 443 469, III 89- 
Astarot (Astarté), II 441 
Astarté, I 366, 11 28^ ^ 56'^^ 441 467, III 
428 

Astiages, II 587 
Asumirán, IZI 416^^ 

Assurbanipal, II 426 436 446 453 457 459 
460 464 466 
Asvaghosa, III 264 
Asvapati (Kekaya) III 114 115 117 
Asvins, II 305, III 85 
Atáhdas, II 169 
Ataman, I 437 

Atanasio Magno, III 601 602 608 616 618 
Atanasio (cf Mar Atanasio), III 615 
Atar. III 86 
Atargatis, II 181 197 210 
Atargatis Derketo, II 28“'’^ 

Ate, II 50 53 69 102 
Atenea, I 282 284 294 297 319 322 347 
381 492, II 22^“ 23 24 23 45 52 56’*’^ 
57 58'84 101 102 171 
Atenea Aithya I 297 
Atenea Hefaistia, II 25 
Atenea Meter, ÍI 25 
Atenea Pallenis I 308 
Atenea Tntogenia, I 438, II 24 
Athamas, I 326 
Athenaia, I 322 

Atis, II 14 37 168 181 192 197 198 200 
202 203 228, III 686 
Atisá, III 286 
Atlas, I 438 


Atón, II 541 544 545 552, III 438 680 
\tossa, II 587 
Atreo, I 269 270 280 343 
Atum, II 540 542 543 544 548 549 550 551 
552 561 562 563 564 

Augusto, II 38“" 145 150 151 207 208 216 
339 

Aurehano, II 210 211 248 
Aurinia (Albruna) I 348 
Aurobindo {cf Sri Aurobindo) III 209 
211 

Aurora, III 82 
Autaman, I 437 
^.utomatia, II 183 

Avalokistesvara, III 152"“ 267 268 288 
Awwakun, III 642 
Az, II 505 

Azanach (Eliazar ben Azariach), III 520 
Azanas (Ozías), III 431'“ 

Azazel, III 478 492 

Baal, II 180^5 438 616 ^ m 433 441 4^1 
473 476 

Baal Hammon, I 436 
Ba’atsi, I 556 

Baba (Bau) II 381 382 383 384 388 389 
390 393 394 397 399 403 407 409 410 
412 

Babbar, II 440. 

Babhaj, III 603. 

Bacabs, II 728 729 
Bacax, I 433 
Badb, I 335. 

Badb catha (Bodh), II 243 
Baduhenna, I 347. 

Bahram I, It 493 
Bahram II, II 494 
Bakchos, II 39 
Baki, II 39 
Baladeva, III 206’®' 

Baldur II 286 334 337 346 

Bah, III 150 

Bahddir, I 439 

Ban, II 501 

Bapae, I 554 559 

Bar Hebraja, III 611. 

Baradai feí Jacobo Burdeana), III 577 
609 610 

Baradeo (cf Jacobo Burdeana), ITI 577 
609 610. 

Baraquias, III 526 
Bardesanes, II 486 488 490 516 
Barsabeis, III 548 
Barsaumas, III 598 

Baruc (cf también índice A), III 497^ 

Basava, III 182 

Baschkin, III 646 

Basihdes, III 616^" 621 

Basilio, III 580 

Bassa, II 533 

Batu khan, III 639 

Bau (Baba), II 381 382 385 384 388 389 
390 393 394 397 399 403 407 409 410 
412 

Baubo, II 127 

Bautista (cf Juan Bautista, San), III 518 
520 

Bayazid al Bistami, III 57 
Beki, II 567 569 
Sektas, III 61 

Beleños (Belenus), II 242 249 250 
Bell, II 285 
BeUal, III 569 
Bclisama, II 242 
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Bel II 410 438 
Ben Adad III 417 
Bendis II 36 

Benedicto XIV III 618 624 634 
Benedicto XV I 56 III 634 
Benito San III 585 
Benjamín III 454 
Bernabé III 558 559 560 561 573 
Berosus II 434 
Besant Annie III 194 195 
Bhaga (Bhagwan) II 649 III 88 
Bhagavant (cf Bhaga Bhagavant Bhag 

wan) III 149 175 
Bhagavantaru II 632 633 
Bhagwan (cf Bhaga Bhagavant Bhag 

wan) I 122 123 124 125 126 127 128 
m VI II 632 633 646 649 

Bhakavan (cf Bhaga Bhagavant Bhag 

wan) II 6:>5 648 649 650 III 88 
Bhairava III 144 

Bhaishajyaguru (Yakhusi) III 382 
Bharati III 154 
Bhargava III 156 

Bhava III 144 
Bibulo II 149 
Bibracte II 240 
Bigi (b:i) I 558 
Bi 1 (bigi) I 558 
Bijjala III 182 

Bilalama de Esnunna 11 430 469 
Bion de Boristcnes II 175 177 
Birbhan III 190 
Biton I 308 
Blavatsky III 194 
Boadicea II 248 
Bodhidharma III 394 
Bog II 663® 

Bühme (Jakob Bohme) III 651 
Boldb (Badb calha) II 243 
Bonekemper III 649 
Bonifacio San II 331 
Bonifacio VIH III 583 
Bous III 635 
Bormanus II 242 
Borr II 273 
Boudicca I 339 
Bono II 240 242 

Brahma I 127 476 II 635 649 III 79 
109'‘" 130 141 149 150 153 154 15 
159 23 160 162 163 164 174'^’ 186 196 
256 

Brahmanaspati III 96 
Bran I 339 

Brhaspati III 96 153 157 
Bng I 335 
Brígida Santa I 335 
Brigit II 243 
Britomartis I 316 II 12 
Br mo III 630 
bSon nams rgya mtsho III 288 
Buddha (avatara de Visnu) III l:>2 
Buddha (dios) III 133 160 382 
Buddha II 188 339 341 343 487 488 481 
515 532 645 646 III 149 “ 152 156' 
196 199 200 220 221 224 235 236 2^7 

238 239 240 242 243 244 245 246 247 

249 255 258 258 " 264 269 272 277 28t 

286 304 321 326 327 328 333 350 3('' 

365 379 380 381 382 384 385 386 381 

390 392 393 394 395 396 397 508 69L 

700 701 702 703 
Budha III 157 160 
Buhan al III 37 

Bulgakow (Sergil Bulgakow) III 646"’' 


Bursin I 402 II 374 377 382 391 399 

401 407 412 
Busiris II 194 " 

Bu ston III 287 

Cabiros II 79 181-*« 184 185 206 
Cabracan II 727 
Caelestis I 436 II 28®’ 

Caifas III 508 
Caín II 431 III 422^0 443 
Caitanya III 137 178 192 210 
I Calixto I 308 
' Calvino III 584 
Camaxtli II 717 
Cambises II 586 588 
Camulus II 242 
Camunda III 147 148 
Canda III 147 
Candi III 147 
Candía III 157 
Candragupta III 201 
Candrakirti III 272 
Carataciis I 339 
Cantes I 283 
Carlomagno III 583 632 
Carlos Martel III 21 
Carneades II 174 183*’ 

Caronte I 281 290 
Carpocrates III 616” 

Cartismandua I 339 

Carvaka III 234 

Casandra I 330 

Castor II 147 

Catalina II III 640 

Caykamuni (cf Sakyamuni) III 379 

Cathubodvoe I 335 

Caturix II 242 

Cecrops I 294 343 II 19^^ 

Celestino III 602 
Celestino III III 623 
Celso III 672 675 

Cenn (Crom) Cruaich I 337 II 248 250 
Ceres II 145 148 
Cernunnos 11 242 
Cerulano Miguel III 577 
Cesar Julio (cf Julio Cesar) II 149 150 
151 

Ccvvel III 145 
Ceyyon III 143 
Chat II 727 
Chalchihuitlique II 715 
Chang III 335 
Chang Tao Iing III 322 323 
Chamico II 717 
Charun II 282 
Chasca Coyllur II 734 
Chegir II 381 
Chegirnunna II 388 
Chesagga II 388 
Chicomecoatl 11 717 
Chih k ai (Chi che) III 383 
Chilkow III 652 
Chou Hsin llt 348 
Chronos II 117"^' 

Chu Yuan III 337 
Chumbaba II 464 
Cha pa chich III 333 
Cibeles II 37 152 ISl-"" 197 198 200 ITI 
686 

Cihuacoatl II 716 
Cilon II 87 
Cimon I 306 
Cinteotl 11 717 
Cipacth 11 718 
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Cipactonal II 718 
Cipriano III 579 
Circe II 75 681 

Cirilo de Alejandría III 580 601 602 603 
606 607 608 616 617 
Cirilo San III 636 638132 
Cirilo I (cf Mar Cirilo) III 614 
Ciro II 586 587 III 434 437 
Cura II 649 III 115 
Claudio I 339 
Claudio Apio II 141 
Cleaites II 175 179 
Clemente de Alejandría III 575 616 ^ 
671 

Clemente discípulo de San P iblo III 
564 

Clemente papa III 578 579 
Cleopatra II 170^3 
Clistenes de Sicione II 41 90 
Clitemncstra I 281 343 
Clodoveo III 582 
Coatlicue II 712 716 
Colro I 326 

Conairc el Grande II 252 
Confucio III 296 301 304 309 310 312 
314 315 324 326 327 342 346 349 690 
700 702 

Constancio III 633’’^® 

Constantino II 229 III 212 579 593 600 
625 630 631 633 
Constantino II III 580 
Core I 316 331 II 31 39 111 114'’^'» 
1182»*' 125 126 128 130 
Cornelio centurión romano III 555 559 
Cornelio papa III 578 
Coronis II 184 
Cortes Hernán 11 714 
Grates II 177 
Creso II 89 
Crisipo II 175 
Crispo III 573 

Cristo (cf Jesús) I 313 II 157 218 222 
225 226 227 228 231 233 346 525 531 
III 152 192 195 415 494 481 502 502 
646 

Cronos I 284 323 327 336 471 II 13 28 
1172 “ 

Cundamius II 242 
Cunina II 139 
Cupido III 156 
Cuno II 150 
Cusa III 533 

Dacio S m I 436 
Dadu III 190 
Dagda I 337 
Dagde II 243 
Dadhyanc II 315 
Dafne I 300 
Dagan II 382 
Dagon I 488 III 434 
Daidalos I 246 249 

Dainichi Nyorai (Maha Vairocana 1 uha 
gata) III 386 387 
D akomba II 680 
Daksa III 88 
Damgainunna II 382 397 
Damkina II 461 
Damqi II 454 
Dana II 243 

Daniel (cf también índice A) 11 221 III 
404 415 467 469 540 
Danila Filippowicz III 646 
Danilow Wikulm III 643 


Dantura III 148 
Danus I 337 
Danylo III 655 
Dareios II 590 
Darío II 586 590 
Dauno I 342 

David III 31 417 418 423 427 431 434 
446 448 456 459 460 466 467 475 496 
507 512 543 545 560 566 
Dayanand Sarasvati III 193 
Dea Abnoba (cf Abnoba) I 339 
Dea Ardumna (cf Ardu nna) I 339 
Debendranath Thakur III 192 209 
Debora I 444 III 423 428 450 
Dccio ITI 578 
Dccio Mus II 143 
Dedefhor II 557 
Deidamia I 342 
Deipatyros II 14 665 
Deivos II 702 
Delfme II 87 

Demeter I 295 316 320 331 II 22^® 29 
31 34 39 42 50 73 79 84 111 1182“ 
123 125 126 127 128 130 148 188 
Demeter de Phigalia II 315 
Demeter Melania I 295 
Demetrio III 616 
Demetrio Poliorcetcs II 171 
Dcmocrito II 176 
Demofontc I 326 
Dengyo Daishi Saicho ITT 383 
Derketo (Atargatis) II 28*'“^ 

Descartes III 276 
Deus patnus> I 436 
Deva II 240 
Devaki III 151 
Deverra III 138 
Devi III 147 
Dhaman III 91 
Dnna II 143 146 
Diana de Ancia II 147 
Díancecht II 243 
Dicspiter IT 663» 665 670 
Dicupala II 665 
Dieus ( Indra) II 670 
Dievas 11 666 702 
Dike II 102 118 676 
Dmomogetimarus II 242 
Diocleciano II 166 » 248 532 III 593 595 
622 

Diogenes de Sinope II 175 177 
Diomedes I 342 II 58^'" 

Dione II 29 

Dionisio III 578 

Dionisio de Alejandría III 578 

Dionisio Areopagita III 609 

Dionisio Mar metropolita III 615 

Dionisio Miguel Djarweh III 611 

Dionisos II 125 

Dionysos I 289 295 316 323 329 333 
478 482 492 II 21 22 30 33 38 43 47 
561^2 72 73 79 gi 34 93 102 103 111 114 
1172 “^ 118 170'’“’ 180 181 188 190 191 
205 338 

Dionysos Eriphos II 41 
Dionysos Omestes I 358 
D onysos Zagreo II 118 
Dioscoro III 607 608 617 
Dioscuros I 295 303 323 347 II 14 184 
185 284^« 307 311 324 III 85 
Dispater I 334 II 242 243 
Divanno II 242 
Diviciacus II 245 247 
Ojalan I 566 
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D]amoi, I 566 
D]aus pitar, II 14 
Djeus, II 358 669 675 
Dógen, III 394 395 396 
Domaldi, I 349 
Domingo, Santo III 585 
Doncho, III 350 
Dschuang tse, III 351 353 
Dschu Hsi, III 354 355 
Dudos de St Quentin II 291 
Dudu, II 389 
Dumiatis II 242 

Dumuziabsu II 381 382 400 403 410 431 
Dun II 388 409 

Dunsagga, II 381 382 388 392 403 410 

Dunsaggana, II 382 

Durero (Alberto Durero), II 445^ 

Durga, III 147 152 168 169 180 184 186 
Dusan III 637 
Dyauh, II 666 668'* 

Dyauh pita, II 666 

Dyaus, II 637 639 671 702, III 85 SS"' 

99^8 

Dyauspita, II 665 702 

Dyaus pitar, I 164, II 20 594 637 III 82 

Dzakomba, II 680 

Ea (Enki), 11 434 435 436 437 438 439 
444 453 461 462 
Eaco I 342 

Eannatum, II 374«a) 386 389 395 399 400 

Eben III 350 

Fdipo I 307 423, II 102 

Efesia, II 180 

Efraim III 454 495 527 

Egisto, I 343 

Eileithya (cf Artemis) I 281 294 308 
II 12 35 

Eisai Zenii III 353 394 
E|i, III 350 
Ek Ahau, II 729 

Ekhnaton, 11 313 541 542 543 544 5D 
555, III 438 
Ekwan, III 350 
Eleazar, III 454 455 456 
n Elyon, I xii 
Eleuteno, III 576 
Ebano, III 630 

Elias, III 404 408 414 433 442 ^ 475 
476 495 508 536 
Ehazar ben Azanach III 520 
Ehja, III 606 
Elija XII, III 606 
Elíseo, III 404 433 448 475 476 
Eüil (cf EnJiI) II 435 436 437 438 
Ellilbani, II 455 
riohín, III 411 
’EI’Olam I XTi 
Frabaros, I 328 

Emmeduranki (Evedorachos) TI 452 
Empusa II 75 

Enannatnm, 11 374^®) 381 389 
Fndursag, II 382 400 410 
Eneas, II 29 
Eneo I 342 

Enkí (Ea), II 381 382 385 389 390 400 410 
434 435 438 
Enki Inanna, II 397 
Enkidu, II 464 465 

Enhl (Ellil) II 381 382 383 384 387 391 
392 393 397 400 401 409 410 412 434 
438 439 463 
Fnluhm, II 387 
Fnmcrkar, II 430 


i Enoc III 495 497 645 
1 Enos, II 515 

Enrique IV, III 655 
Enrique VIII, III 584 
Ensignum, II 388 

Eníemena, II 374'V 381 385 386 388 ?‘9 
395 409 
^n>alMs, I 329 

Ln/u It 381 382 385 400 410 439 

] ochaid, Ollathair, II 243 

Eogabal II 240 

Eos ni 82 

Fpifras III 564 

Ipictcto II 153 208 

Epicuro II 174 176 

Liumenides I 326 499, II 76 87 

Fnona II 241 

Er.cteo, I 294 299 326 

i re kigal, II 445 446 460 

Frich de Suecia I 349 

Irictono, I 294 307 II 80"»“ 

Erminaz, IT 319 

Fros I 283, II 29 98 106 117 173 
Es amandro I 331 II 47 
Ebcipiones, II 153 177 
I scuíapio, II 105 
Esdras, III 404 
Esmun Asclepios I 247 
Esteban San III 516 517 553 554 558 
559 567 578 579 
Fstefano III 643 
Esus, I 334 339 IT 242 
Ftana, II 460 470 
Eudoxia, III 601 
Eugenio IV, III 605*® 

Eulogio, III 641 
Eurídice, II 115 
Euristeo, I 306 308 
Eusebio, iri 607 608 674 
Eutiqucs III 607 608 
Eva. I 126, II 504, III 671 
Evcdorachos (Emmeduranki) II 452 
Fvhemero de Mesenia, I 346, II 58’** 
170 

Ezequías, III 403 4182® 456 460 461 477 

fAinEN, III 227 
Fanassa T 322 
Tañes, II 117 
Uuno I 482 11 145 
Faustus, II 500 507 533 
Fedossej Wassíliew, III 643 
Tchpe, San III 554 558 
ielix, II 533 
Tidias, II 16 

Pilareto de Moscú III 639 
Tihpo de Macedonia, I 250 
Filipo, monje fundador de Jos fiJjppowv 
zi, III 644 

Pilipo, tetrarca de Tturti, III 508 
Eilippowic? Danila, III 646 
Eilon de Alejandrn ITI 411 484 660 
r Ion de I ansa TI 174 220 
Fines, 111 420 454 455 458 
riniano Ilí 607 608 
1 lavio Tosefo III 484 491 
¡ Tocio, III 632 
! Toco I 283 
Fortuna, II 690 

Fortuna de Pracneste lí 147 157 
Fortunato, II 533 
Eleva T 3^8 II 338 
[leyr T 349 j63 II 272 274 285 289 290 
299 313 315 322 323 324 325 337 
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Ireyrfaxi, 11 274 306 
Pro, II 292 

Erumencio III 597^® 618 
Futsunomitana, III 369 

Gabriabios, II 493 

Gabriel, arcángel (cf ’Gibril III lü 
Gabriel Mar Gabriel III 614 615 
Gad, III 459 

Gadadhir Chatterji (cf Ramakrishna), IIT 
195 

Gaeia Olimpia, I 332 
Galaladdin Rumi, III 61 
Galalim (cf Igalim) II 392 
Gamaladdin al Aígani, III 66 
Gamaliel, III 552 674 
Ganapati, III 145 
Gandharva, III 254^^ 

Gandhf (Mohandas Karammchi’d Gmdhil 
III 152 209 210 211 214 692 

Ganesa. III 145 146 154 157 174''’’ 180 
205 

Ganga, III 159 
Garalamaisama II 632 
Gargi Vacaknavi, ITI 115 
Garuda, III 149 157 
Gatumdug, II 381 382 383 ^84 389 390 
394 395 399 405 410 
Gauda, I 439 
Gauri, III 147 

Gautama Sakvamuni (cf Buddha), III 267 
268 269 395 
Gavampatí, III 145 
Gawang II 636 
Gayomart, II 615 

alGazzah (Algacel), III 57 58 59 64 67 
Ge, II 38 87 
Ge Meter, II 30 
Gea, I 282 314 329 
Geb, 11 539 550 
Gedeón, 1 360 III 450 459 463 
Gehmurd, II 504 
Geirstadaralfr, I 348 
Genkü (cf Hónen) III 389 
Geraestus, I 326 
Gestinanna II 382 403 
Gibil 11 442 443 
’GibriI, III 10 11 31 48 
Gilgames I 2, II 425 427 430 433 441 
444 451 460 464 466 467 468 472 III 
679'» 

gLan dar ma, III 286 
Gocihr, II 613 
Gog III 496 
Goibniu, II 243 
Goliat, III 448 
Goidiano III II 492 
Gorgo H 25 45 

Gotama (cf Gautama Sakyamutii, Bud 
dha) III 3% 

Gottschalk II 254 
Govind Rii Singh, III 190 
(íTacias I 283 
Granniis, II 242 
Gregorio III, III 611 
Gregorio VII III 655 
Gregorio, San (Giigor el Iluminador), III 
622 

Gregorio Magno San, III 350 
Gregorio Nacianccno San II 127 
Grighor Abu 1 Faragh (Bar Hebraja), III 
611 

Grigot, Mir Grigor III 614 
Gngor ITI, kitholicos armtnio IIT 624 


Gngor IV, III 624 

Gngor el Iluminador (San Gregorio) III 
624 

Grimr, I 348 
gSen Iha ‘od dkar, III 285 
Gucumatz (Kukulkan) II 726 728 
Gudea I 403, II 371 o 377 381 385 3^6 
387 388 389 390 391 392 393 394 395 398 
399 403 407 409 410 412 
Gula 11 442 
Gulussa, I 439 
Guilweigh, II 281 
] Gunaid, III 51 
CTundafar, III 612 
C» midu, II 404 
CTiirsar, II 404 
Gurum, 11 387 
Cur/a, I 437 
Gurzil, I 437 
Gustavo Wasa, III 585 
Gutokushakunoran (cf Shinran) III 392 
gZi bdag, III 285 289 

Hadad (Ad-id) II 436 442 
Hades II 22 23 98^’^ 125 126 128 130 
íladiga III 10 301 
Hafsa, III 33 34 
Halle Selassie, III 620 
Halfdan el Negro, I 348 349 
Hahd ibnelWahd, I 376 
Hammurabi, II 430 432 433 434 435 436 
438 440 443 450 451 463 469 470, III 
412 ’ 439 
Ha Min, I 445 
Ilananim, III 347 
Hanumant, III 179 205 
Rara, III 85 144 154”" 
al Haramain al Guwaini III 59 
Han III 149 154”" 196 
Han Hara, IIT 154 158 
Hanti, III 156 158 
Harivams, III 179^^^ 

Harpocrates, II 195 
Harun ar Rasid III 39 
Hasan aJ Basn III 55 56 58 
Hathor, II 538 557 561 
Hayagnva, II 315 
Hebe II 23 

Hebraja (Bar Hebraja Grighor Abu I 
Faragh), III 611 
Hecataspana, II 587 
Mecate, II 36 37 65 75 212 
Héctor, II 60 
Heclin, II 329. 

Hefaistos, II 23 25 26 27 84 

Heidrun II 325 

Hcimdall II 285 309 322 332 

Helena, I 300 343 

Helgi, II 329 

Hch, III 448 450 455 

Heliodoro de Eme i, IT 211 

Rehogábalo II 210 

Helios I 308, IT 91 -» 204' " 20;) 210, 
III 82 
Helle I 326 
Hcnoc II 515 

Hera I 297 300 316 322 471 II 17 21 23 
27 56”-^ 72'"" 81 84 136 
Hera Kurotrofos II 23'*' 

Hera Teleia, II 23 

Heracles, I 283 300 308 328 4 38 476 IT 
47 80 106 117 147 170 - 177 202 204”^ 
242 

Heradio, III 580 623 629 630 
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Hcráclito de Efeso II 176 229 
Hércules, I 249, II 147 177 
Hermes, I 286 294 476, II 25 26 27^^ 76 
84 93 204’=2 282 338 681 
Hermes Crióforo, II 26 
Hermes Kranaios, I 281 
Hermes Trismegisto, II 220 
Hermuntrude, I 344 
Herodes, III 508 533 559 
Heredes Atico, II 113 
Hestia, I 331, II 14 23 24 84 
Hideyoshi, III 355 
Hiempsal, I 439 
Hildigunna, I 348 
Hillel, III 509 
Himavat, III 147 161 
Hipta, II 40 

Hiram de Tiro, III 417 418 
Hiranyagarbha, III 96 99’ 

Hiranyakasipu, III 150 
Hiranyaksa, III 150 
Hitapuán, I 136 
Hiuen Tsang, III 227 
Hjorvargr, I 348 

Hónen (cf también Genhü), III 352 389 
390 391 392 393 i 

Ho Qung, III 319 ! 

Hormizd II 493 
Hormizd II, II 494 

Horus, I 383 391, II 194’'" 538 542 543^ 
544 545 548 549 552 555 560 572 
Hou t’u, III 297 
Hrólfr-Kraki, I 348 
HrsiKsa, III 149 
Hsi wang mu, III 297 337 
Hsuan Tsang, III 333 
Hu, II 548 549 
Huai ñau tse, III 316 
Huanti, III 321 
Hubal, III 10 
Huehuecoyotl, 11 717 
Huchueteotl, II 717 

Huiracocha (cf Illa Ticci Huiracocha Ta 
cayacik), II 731 734 735 736 
Huitzilopochtli, II 711712 713 716 717 
718 720 722 724 
Hulagu, III 22 
Hunabku (Hunahpu), II 725 
Hunahau, II 728 
Hunahpu (Hunabku) II 725 728 
Huracán, II 726 728 
Hutosa II 587 

Hyakinthos, I 282 310 323 326, II 22 
32 41 

Hygieia, II 93 
Hyndla, II 290 
Hymir, 11 321 
Hypsistos, II 180'’'’ 

Uceo II 113 148 
lanus (lanos, cf Jano) II 668 704 
Ibisin II 374 '^c) 377 396 
Ibn Maga, III 37 
Ibu Tainuya, III 67 
Idafe, I 421 
Idennica, II 242 
Ifigenia, I 308 325 343 
Igahm (Galahm), II 381 382 388 392 403 
410 

Ignacio de Antioquía, II 228 
Ignacio Alfrem II Rahman, III 611 
Ignacio Gabriel I Tappouni, III 611 


Ignacio Pedro VI, III 611 
Ignacio Teóforo, III 610 
Ignatios (Mar Ignatios), III 610 615 
Iksvaku, III 13888 160 
Ha, III 160 

Tija Alexander Kowylin, III 644 

Illa Ticci Huiracocha Pacayacik, II 731 

IIHpa, II 734 

Imdugud, II 388 401 

Imhotep, I 386 387 

Immer, II 436 

Impae, II 388 

Inaiina, II 381 382 384 393 395 397 399 
400 403 407 410 436 441 
Inari, III 367 
Indar, III 80’“ 

Indra, II 274 639 640 648 668-* 670 671 
674 683, III 80’“ 84 85 86 89 96 148 
156 161 162 169 205 
Indra Vrtrahan III 84 
Innaios, II 494 
Inocencio III, III 583 
Inocencio, IV, III 655 
Inocencio XI, III 605 
Ino Lcukothea, II 114“^“. 

Intcrcidona 11 138 
Inti II 733 
Ippen, III 389 
lolaus, I 246 250 

ireneo de Lyon, San (cf índice A) 

Iiis II 25 

Irmin, II 277 284®^ 319 340 
Irminsul, II 284’^ 

Irpa, I 348 

Tsa (cf Jesús), Til 31 
Isaac, III 416 420 430 436-’''* 439 440 466 
497 508 551 

Isabel de Inglaterra, III 584 
Isabel de Rusia, III 640 
Isaí, III 467 
Isaías (cf índice A) 

Isana, ITT 144 156 
Isidoro, gnóstico egipcio, III 616 
Isidoro, metropolita de Kief, III 656 
Isis I 365, II 72'^“ 152 168 170-2 181 
192 193 195 196 203 338 550 557 560, 
III 97 430 686 
Iskur II 382 436 442 
Ismael (Ismail), III 13 448 
I Songkye, III 353 
íspural, II 635 636 
Issa (cf Jesús), III 681 
Istar (cf Inanna), I 405, II 382 395 433 
436 437 440 441 442 451 456 459 460 
464 467 

Istar barbara, II 441 
Tsum II 442 
ítimar, III 456 
I tsing III 227 
Itzamatul, II 126 
Ttzamna, IT 725 726 727 
íu(p)piter (cf Júpiter), II 663’ 665 666 
669 670 675 676 677 701 702, III 82 
83’2 

Tuppiter Salutaris, II 678 

Iván III, III 639 

Iván IV el Terrible, III 639 

Ivanios (Mar Ivanios), III 614 

Ivanka, II 349 

Iwan Lysenko, III 649 

íwan Susslow, III 646 

Ixchel, II 727 

Ix kan TvCom, II 727 
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Izanagi, III 370 
Izanamt, III 370 377 
Izjaslan, III 655 

Jacob, III 31 403 418 430 439 440 446 
453 454 466 487 497 508 551 
Jacobis (Justino de Jacobis), III 621 
Jacobo Burdeana o Baradai o Baradeo, III 
577 609 610 

Jacobo de Serugh, III 608 
Tafct, III 465 
Jagannatha III 149 
Jairo, III 536 

Tanaka, III 114 115 117 123 124 
Tanardana, III 149 

Jano (cf lanus), I 498, lí 138 444 461 
Ja teng, III 328 
Jan teng £o, III 328 
Taqué, III 471 

Jarl Hákon de Lathir, I 348 349 
Jarlabanka, I 204 
Tasón, I 320 
Tcfté, III 434 

Tehú de Israel, III 403 476 
Jeremías (cf índice A) 

Jerjes, II 437 

Jeroboam, III 428 457 460^" 461 
Jerónimo, San, 11 378, III 545 
José (cf Isaí), III 467 
Jesús (cf también 'Isa, Issa), I xiii xiv 
XV 3 45 138 313, II 158 218 222 225 
226 231 339 346 525 531, III 152 192 
195 415 442 481 502 503 5SÓ 646, (In 
día), III 196, (islam), III 25 31, (roa 
niqueísmo), II 486 487 488 489 490 
492 505 506 507 508 511 512 514 515 
516 516 527 524 525 532 
Tesús de Sirac (cf índice A) 

Jewdokim Kosin, III 650 

Jezabel, III 475 476 

Jiña (cf Mahavira), III 200 

Jingo, III 379 

Jñanesvar, III 175 

Joannike, III 637 

Joaquín, III 405 

Job. II 467, III 404 471 

Tocabed (cf Jokebed) III 43H'‘ 

Jocolo, I 439 
íoel (cf índice A) 

Johannes de Kronstadt, III 650 
Jokebed (cf jocabed), III 4314« 

Jonás, profeta (cf también índice A), III 
31 

Jonás, padre de San Pedro, III 536 
Jonatán, III 417 418 423 
José, discípulo de Jesús, llamado por los 
apóstoles Bernabé III 558 
José, esposo de Mana, III 542 
José, hijo de Jacob, III 495 680 
Tose de Amida, III 605 
José de Arimatea, ITI 534 
José VI, III 615 

Josefo (cf Flavio Josefo) III 484 494 
Tosías, III 403 415 456 460 461 
Josué (cf también índice A), I 367, IIT 
404 413 419 422 440 459 
Juan, San, apóstol y evangelista (cf tam 
bien índice A), II 219 220 221 229, III 
512 515 516 532 535 536 547 549 551 
552 554 555 557 560 600 
Juan Bautista, San (cf Bautista, Juan) 
III 31 492 508 511 518 520 525 533 
536 538 539 548 


Juan, patriarca de Antioquía, III 602 603 
606 

Juan de Capadocia, patriarca, III 631 
luán Crisóstomo San, III 599 600 601 
633 '^’ 

Tuan Sulaqa, III 605 

luán III de Poitugal, III 620 

Juan XXIII, papa, III 576 

Tuana, III 533 

Tuba, I 439 

Jubmel, III 346 

Tudas el Galileo, III 674 705 

Tudas Iscariote, III 525 535 548 550 622 

Tullan de Halicarnaso III 609 628 

Tuliano el Apóstata, II 204, III 633' ® 

Tuhano, procónsul de Africa, II 532 

Tullo III, III 620 

Tumal, III 346 

Tumala, III 346 

Juno, I 436, II 136 143 145 147 
Jupater, II 665 

Júpiter (cf lu(p)piter), I 299 314 341 
436 II 14 20 137 142 143 147 164 210 
^241 242 275 276 322 323 340 379 637 
Túpiter Amón, I 437 
Júpiter Dolichenus, II 215 
Tupiter Lapis, I 283 
Túpiter Lucetius, 11 670 675 
Júpiter Taenanus I 437 
Tustiniano, III 582 609 617 631 
Tustiniano II, III 623 
Justino II, III 580 
Justino, San, III 495 

Kabir, III 137 155 179 188 189 190 

Kabul, II 726 

Kaei, II 680 

Kidavul, II 635 

Kaincus I 303 

Kala, III 96 97 98^3 99 122 123 144 

Kala (Siva), III 147 

Kah, III 147 148 195 

Kalisia, I 558 

Kalkin, III 152 160 163 

Kama III 147 156 174'"’ 

Kamaduh, III 160 
Kamakala, III 184’^ = 

Kamban, I 348 

Kamimusubi, III 371 

Kammu, III 383 

Kamsa, III 151 

Kanakamuni, III 267 

Kandarpa, III 156 

K’anghsi, III 324 

Kaniska, III 133 225 

Kapila, III 160 

Karamat ’AIi, III 66 

Karei, I 566 

Karnos, II 32 

Kartir, II 488 605 

Karttiteya, III 146 

Kasyapa, rsi, III 160 

Kasyapa, buddha III 150 267 394 

Katavul, II 634 

Katoylla, II 734 

Kemos, I 366, III 408 429 434 

Kesar, III 285 

Kcsava, III 149 

Keshab Chandra Sen, III 192 

Ketu, III 157 

Kheops, II 557 

Khnum, II 538 

KhnumRe, II 555 

Khn sron Ide btsan, III 286 
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Kidinnu, Kidinas, II 434 
Kimraei, emperador japones III 379 
Kimmei Tenno, mis'onero budista, III 
350 

Kim Pusik, III 351 
Kingu, II 437 450 462 
Kmich Ahau, II 726 
Kisar, II 461 
Ki tja III 346 
Kleobis, I 308 

Kobo Daishi (cf Kúkai), III 385 
Kodran II 283 
Kon, II 732 

Kondrati) Malewanny) III 649 
Kosin (Tewdokm Kosin) III 650 


Kossoi III 646 
Krakucchanda III 267 
Krishnaraurti, III 195 
Knsna (Krsna), III 134 136 137 138 140 
142 150 151 152 156 160 163 170 175 
176 177 178 179 184 196 206'681 
Knsna Vasudeva, III 148 
Krsna (cf Knsna) 

Krsodan III 148 
Krttikas, III 146 
Kuan ti III 327 328 338 
Kuanyin III 267 327 329 330 331 337 
338 342 

Kubera, III 156 158 161 
Kublaikhan (cf Qubüai), III 354 


Kud, III 347 

Kükai, III 383 385 388 

Kukulkan (Gucumatz), II 713 726 72^ 

Kuman III 146 

Kumari III 147 148 

Kun dga ’ rdo rje, III 287 

Kungtsé (cf Confucio), II 333 

Kun tu bzan po III 284 

Kurma, III 150 

Kwan non III 267 

Kycreo, I 307 

Kyrian I, III 625 


Laban, III 418 441 

I achar II 431 

I achamu, II 461 

Lachmu, II 434 435 461 

Lactancio (cf también índice A) III 674 

Lada, II 33 33 ^^ 

Laertes I 343 

Laksmi III 152 168 176 205 
Lahta, III 184'"® 

Lama II 381 382 388 397 
Lamastu II 437 447 
Lamia, II 75 
lamsirsiia II 382 

laotse, II 188 333, III 310 311 312 314 
315 316 317 321 326 327 333 342 351 
353 690 699 700 702 703 
Lao-wang III 334 
Lizaro III 515 
Leda, I 297 
León III III 583 
León XIII, III 618 624 627 
León el Isaurio IIT 634 
León Magno, III 631 
leos, I 326 

Leto I 284 300 316, II 33«2 38 
Leukophryene, II 34 

Leví, III 425 452 453 454 457 457^ 533 

levon I, III 623 

Levon V, III 624 

Líber, II 148 151 

Libera, TI 148 


1 icurgo, I 327, Jí 38 39 89 698 
í india, I 322 
I isania III 508 
LiuHu, III 334 
Lolgaire, II 239 

Lokesvaraja (Ruddha Sejizaió) III 390 
Loki, I 476 II 285 290 299 325 325’®" 

Lot III 523 

lubkow (Wassilij Lúbkow), III 650 
Lucas, San (cf también índice A), III 510 
511 512 513 514 516 517 533 546 548 
549 557 558 
Luchtaine, II 243 
Luciano (cf índice A) II 208 
Luciano, sacerdote antioqueno, III 599 
Lucifer, II 462 
Lucina II 139 
Lucio, II 193«" 195 196 
Lucrecio (cf índice A), II 176®’^ 

Lug, II 242 243 
Lugalanda, II 411 
íogcübanda II 430 460 470 
Lugildingirrine, II 382 
Lugalkisalsi, II 385 
Lngalkurdub, II 388 392 
Lugalsisa, II 388 
Lugaluru, II 381 400 409 
Lugalzaggisi II 376 383 384 385 386 394 
399 400 

Lugovos, II 242 

Lukjanowitsch Tscherkassow, III 645 
Lu Shun Yang III 327 
I Utero, III 193 393 694 
Lu Tung pin III 338 
Lvscnko (Iwan Lysenko), III 649 

Lloquf Yupanqui II 735 


Madhu III 149 

Madhusudana III 149 

Magdalena (Mana Magdalena) III 533 

Magniacovellaunus, II 242 

Mahadeo, I 129 

Mahadeva III 85 144 145 

Mahakasyapa, III 247 

Maharma Gandhi (Cf Gandhi) 

Maha Vairocanq Tathagata (Dainichi Nyo 
raí) III 385 

Mahavira III 199 200 201 206 
Mahdi, III 24 31 
Mahesvara, III 145 
Mahisa, III 147 

Mahoma, I 250”, III 8 15 16 17 18 19 
21 23 24 25 26 28 29 30 31 32 33 36 
41 42 45 46 47 49 50 51 62 68 188 
440 594 690 701 702 703 
Maitieya, III 267 328 329 
Maitreyi, III 115 
Malaquias (cf índice A) 

Malawannyj (Kondratij Mdewanuyj) ITT 
649 


Malik ibn Anas, III 39 
Ma’mun, III 26 
Manannan mac Lir, II 243 
Víanasa III 158 

Manases, I 367, III 403 456 461 
Manawyddan mab Llyr, II 243 
Manco Capac, II 733 735 
Manes (cf Mam) 

Mangala, III 157 
Mam (cf Mines), II 477 534 
703 

Manoid I 566 
al Mansur, III 604 


IJI 702 
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Mantus, II 668 

Manu, III 135 138«« 140 150 157 160 163 
Mañjusn, III 251 267 
Maponus, II 242 
Mar Abdiso, III 615 
Mar Abimelec Timoteo, III 615 
Mar Atanasio, III 615 
Mar Cirilo I, III 614 
Mar Dionisio, III 615 
Mar Gabriel, III 6TÍ 615 
Mar Grigor, III 614 
Mar Ignacio XXXV, III 615 
Mar Ivanios, III 614 615 
Mar Teófilo, III 615 
Maramanta, III 350 
Marciano, III 607 
Marción, II 486 488 490 516 
Marco, III 615 
Marco Aurelio, II 208 
Marcos, San (cf también índice A) III 
513 515 5972« 616 617 618 
Mardoqueo, III 519 

Marduk (Merodach), II 432 433 454 435 
436 437 438 439 440 443 444 448 450 
451 455 456 457 462 463 467 469 471 
472 473, III 429 439 
Margaret Noble, III 197 
María, hermana de Moisés III 475 
María, madre de Jesús, III 31 548 583 
599 

Mana Magdalena, III 533 
Mana Teresa III 637 
Mariyammei, III 148 158 
Marón, San, III 629 
Marozia, III 583 
Mar pa, III 278 287 
Mars (cf Marte), III 83’^ 

Marsyas, I 486 

Marte, II 136 141 144 241 249 

Marte Ultor, II 151 

Martín, San, III 582 

Maruts, II 270 672, III 85 156 

Mashani II 615 

Mashi, II 615 

Massinissa, I 434 439 

Mastiman, I 437 

Mataras, III 157 

Matarisvan, III 96 

Mateo, San (cf también índice A) III 
511 512 515 572 
Matías, III 548 
MatTiIu, III 416^-^ 

Matrona, II 240 
Matsya, III 150 
Mattiwara, III 80' 

Máximo de Tiro, II 209 
Maya, III 158 
Mayanel, II 717 
Mazan, II 504 

Ma/da (cf Abura Ma/da) II 609 610 

mbali, I 558 559 560 

Medb, I 338 423 

Medea, II 75 

Medusa, II 45 

Mehmed Soklovic, III 637 

Meíanipo, I 306 

Melissa, I 305 

Mencio, III 307 308 309 349 
Mendez (Alfonso Mendez), III 621 
Menelao, I 300 326 332 343, II 130^-^ 
202 

Mcneiifc, III 620 

Menes, I 270 372 383 388 391 II 542 547 
Mcnvra, II 147. 


Mercurio I 436 437, II 35'’° 210 241 242 
243 249 276 

Merikaré (cf también índice A), II 546 
552 553 557 565 568 574 
Merodach (Marduck) II 443 444 
Merodachbaladán II, II 474 
Meropio III 595''« 

Mes, II 400 
Mesannipadda, II 403 
Mcsitcch, II 299 

Meslantae (Meslamtaea) II 382 397 403 

Mesrop, III 622 625 

Messihm I 403, II 388 

Meter II 29 

Meter Dindymene, II 82 

Meter Sipylene II 82 

Methapos, II 206'^'^ 

Metodio, III 636 
Mica, III 428 454 456 
Micael, III 655 
Michtlancihuatl, II 717 
Mictlantecutli, II 717 719 
Miguel Cerulano, III 577 632 
Mihail Ratushnij, III 649 
Mihail Schaschow III 645 
Mihryazd, II 503 
Milaraspa, III 287 
Milciades, papi, 11 533 
Milcon, III 407 434 
Min, I 381, II 538 550 
Mingti, III 320 
\iinos, I 280 
Min Re, II 555 
Minerva, II 143 147 241 242 
Minotauro, I 321 
Minan, III 625 

Mithra, II 117 157 160 168 1 s9 203 20? 
211 217 224 338 503 605 607 612 624 
III 88 686 

Mitra II 640 III SO"» 88 96 106 188 583 

Mixcoatl, II 717 

Mnevis, II 545 

Moctezuma I, II 720 

Moctezuma 11, II 720 

Mogetms, II 242 

Mohandas Kanmchand (cf Gandhi) III 
209 

Moiras, II 18 

Moisés, III 404 406 407 408 409 411 
412'5 413 415 41T-^ 420 424 425 428 

430 431*“ 432*“ 435 437 438 439 440 

441 445 450 453 459 461 462 465 467 

475 476 485 489 492 496 507 508 544 

547 553 555 559 562 651 677 701 708, 
(islam), III 25 31 
Moloch, I 366, III 436 499 
Monauanakin, I 136 
Mormo, II 75 
Morrigan, I 335, II 243 
Mu’awiya, III 19 20 
Mugasa I 555 568 
Mugu, I 556 558 560 
Muhammad ibu ’Abdallah (cf Mahoma) 
III 8 

Muhammad ibu’ Abdalwahhab, III 40 64 
Muhammad ’Abduh, III 67 
Muhammad ibu ’Ali as Sanusi 111 61 
Muhammad Data Sikoh, III 188*^- 
Muhammad Iqbal, III 66 
Muhapurub, II 635 

Muía Sankara (cf Dayanand Saiasvati) 
III 193 

Mu lien, III 330 331 338 
Mummu, II 461. 
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Munda, III 147 
Mun tjong, III 355 
mupere, I 558 559 
Murdiyanag, II 504 
munmun, I 558 
MurugaN, III 146 
Museo, II 119 

Mustafa Kemal Pascha, III 23 
al Mutawakkil, III 27 
Mylitta, II 452 

Nabonid, II 451 

Nabú (Nebo), II 435 444 445 456 
Nabucodonosor, II 417 
Nabucodonosor II, II 443 448 449 450 
Nadab, III 462 

Nagarjuna, III 264 272 273 274 289 

Nahura, III 405 

Ñaman, III 433 

Namdev, III 175 

Namracl, II 504 

Namtar, II 446 

Nanak Dev, III 189 190 

Nandin, III 145 160 

NanJha, III 285 289 

Nanna, II 439 

Nannar, 11 382 383 385 393 401 405 407 
Nannar Karsida, II 382 
Nanse, II 381 382 388 389 390 391 395 
397 399 400 403 409 410 
Naonhaithya III 85^^ 

Napoleón, III 650 
Naradi, III 116 
Naramsin, II 374®!^ 395 
Narasimha, III 150 154 
Narayana, III 148 149 206’'^ 
Narendranath Dutt (cf Vivekananda) III 
197 

Narim, II 397 
Narisaf, II 501 503 
Nanschankh, II 501 
Narsai el leproso, III 598 
Narses, II 494 
Naruti, II 382 
an Nasa’i, III 37 
Nasattiyanna, III 80’’*^ 

Nasatyas, III 80'^ 85 

Nastiíca, III 234 

Natan III 446 459 475 

Natanael, III 526 536 

Naunet, II 548 

NayaNar, III 134 

Ncb-er djer, II 549 

Nebo (cf Nabú), II 435 439 444 445 

Nechepso, II 212 

Neith, I 381 

Neleo, I 307 

Nemetona, II 243 

Nenwen, II 549 

Nephtys, II 550 

Neptunus, II 690 

Neptolemo, I 342 

Nerci (Nerthus) I 347, II 299 319 338 

Nergal, II 397 437 445 460 

Nerón, II 208 213 224 

Nerthus (Nerci) I 347, II 299 319 338 

Néstor, I 277 297 321 

Nestorio, III 600 602 603 604 

Neto, I 334, II 242 

Nczahualcoyotl, 11 711 

Ni, II 734 

Niceforo Focas III 610 
Nichiren, III 353 389 396 397 
Nielas II 103^" 


Nieodemo III 534 
Nicolás I III 635 
Nicolás II, III 640 
Nidaba, II 395 400 
Nidada, II 393 

Niggantha Nataputta (cf Mahavira), III 
199 201 

Nigidio Figulo, II 208 
Nikkal (Ningal) II 439 
Nikon, III 639 642 643 656 
Nikotheos, II 490 515 
Nilakantha, III 145 
Nimbarka, III 177 
Nimintabba, II 397 
Nimmach, II 381 
Nimrod, II 442 
Nmaa, 11 382 
Nimbuchadu, II 4(X) 

Nmchursag, II 381 382 395 399 400 403 
410 436 

Nindar, II 381 382 
Nindara, II 381 386 403 410 
Nmdub, II 389 390 
Ninegal, II 382 

Nmgal (cf Níkkal) II 382 397 405 439 
Nmgirsu, II 379^ 381 382 385 386 387 
392 393 394 397 400 403 404 407 409 
410 412 

Ningizzida, II 382 388 392 393 403 409 
410 

Ninigi, III 372 
Nininnanaerm, II 382 
Nmkarrak, II 437 
Nmki, II 381 

Ninhl, II 382 385 386 387 436 
Nmmada, II 389 

Ninmar, II 382 395 397 403 409 410 

Nmm, II 441 442 

Niño, III 625 

Ninsar, II 381 382 388 

Ninsikil, II 389 

Ninsubur, II 382 388 403 409 

Ninsun, II 382 399 

Nintu, II 437 

Ninun, II 382 397 

Ninurua, II 382 397 

Ninurta II 386 433 434 435 442 442 

Nmzagga, II 389 

Nirrti, III 156 

Nivedita (cf Margaret Noble), III 197 

Nixe, II 315 

N|ord (N)orthr), I 347 

Nodons, II 242 

Nodotus, II 139 

Noé, II 415 465, III 443 458 465 523, 
(islam), III 31, (mamqueismo), II 515 
Noemi III 434 
Norax I 250 
Novaciano, III 579 
Nuadu, II 242 
Nudd Llaweremt, II 243 
Nukua, III 298 
Num, I XI 

Numa Pompilio, I 342 II 143 146 149 
157 

Numenio de Apamea, II 208 
Nunu, II 548 
•Junez Bareto, III 620 
Nusku II 386 397 442 
Nut, II 539 550 
Nyx, 11 117 

i Oang kon, III 351 
I Oang (Syong Oangs), III 350 
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Oda Nobunaga III 353 
Oddpagmed, III 288 
Odin (cf Wodan), I 474, II 273 282 285 
289 313 316''’^ 321 323 325 339’^« 346 
Oetigus (In Eroga), I 336, II 243 
Ogma nac Elathan, II 242 
Ogmios, II 242 

Ohrmizd (cf Abura Mazda, Ohrmuzd 
Oromazes), 11 500 505 590 594-® 615 
Ohrmuzd (cf Abura Mazda Ohrmi/d 

Oromazes), II 500 590 III 347 
Olafr, I 348 349 
Omecatl, II 713 
Omecihuatl, II 711 
OmetecQtli, II 711 
Opis, I 281 
Orestes, I 284 306 343 
Orfa, III 434 
Oifeo, II 114 115 116 
Orígenes (cf índice A) 

Oromazes (cf Abura Mtzda Ohrmizd 
Ohrmuzd), II 590 
Oseas (cf índice A) 

Osiris, I 4 365 392 394 II 152 158 168 
181 191 193 194 195 196 197 202 22( 

443 550 537 558 559 560 562 563 564 

568 571, III 97 686 
Ossipaga, II 139 

Oviedo (Andrés de Oviedo), III 621 

Oxomoco, II 718 

Ozias (cf Azanas), III 431'’® 

Pablo, San (cf también índice A) I 
3 27 45 219, II 186 218 219 220 
221 222 225 226 228 230 231 233 239 

491 500 516 532 III 429 430 443 472 

489 501 502 513 514 549 556 560 561 
573 574 576 584 632 673 687 688 695 
698 

Pablo de Colomca, III 641 

Pablo de Samosata, III 599 660 664 

Pachacamac II 732 

Pachamana, II 734 

Pacomio, San, III 636«2 

Padmasambhava III 286 289 

Padvaxtag, II 502 

Paez (Pedro Paez) III 621 

«Palas» Atenea (cf Atenea), II 24 57 

Palemón II 114'*’'® 

Palk, III 347 

Pan, I 419 482, II 47'^* 92 105 191 

Pandava, III 143 

Panecio de Rodas, II 153 177 

Panku, II 334, III 298 

Pantheia, II 83 

Pañcasikha, III 251 252 253‘’ 

Papaphia, I 322 

Papías de ííieripolis, III 511 

Papos, II 532 

Para, III 184‘®® 

Parasurama, III 150 
Parjanya, II 358, III 85 125 
Parmesar, I 122 
Parsva, III 199 200 201 
Parvati, III 144 146 147 148 156 16j 
184 

Paschkow (Wassilij Alexandrowicz Pasch 
kow), III 649 
Pasifae, I 295 
Pasupati, III 144 145 180 
Patecatl, II 717 
Patek (Patig), II 491 
Patricio San, II 245 250 
Patroclo. I 305 325, II 699 


Patulena, II 139 
Pauhcio, 11 527 534^ 

Paulo de Bath Ukkama, III 610 
Pedro, San (cf también índice A) II 
239, III 517 522 528 535 536 537 543 

545 548 550 551 552 554 555 556 557 

559 560 561 563 576 579 580 583 584 

616 632 

Pedro el Grande, III 639 640 641 
Pedro IV, patriarca de Alejandría, IIT 

617 

Pedro VIII, III 624 
Pclagio, III 582 
Peleo, I 283 332 342 
Pclopidas, I 326 
Pelops, I 306 342 
Penelope, I 343 
Penteo, I 300. 

Periandro de Conato, I 305 307 
Pendes, II 99 101 10 P« 104 104- 
108 171. 

Perkunas II 323 358 666 
Peroz, III 598 

Persefone, I 289, II 31 36 118 119 148 
188. 

Perum II 358 359 
Petosiris, II 212 567 
Pidan, III 158 

Pilato (Poncio Pilato) II 158, III 508 
510 514 534 535 546 551 560 566 
Pilufo, III 329. 

Pilumnus, II 138. 

Pío VI, III 637. 

Pío IX, III 624 

Pío X, III 657 

Pío XI, I X 

Pío XII, I 105 

Pisistrato, II 41 80'®® 84^'*’ 90 

Pitón, I 329. 11 87 

Pldans, II 32’® 

PJuto, I 320 II 125 126 128 

Pluton (cf Hades), II 23 126 130 196 

Poenmus, II 242 

Polyphron, I 303 

Polixena, I 325 

Polux, II 147. 

Pompiha, I 342 

Poncio Pilato (cf Pilato) 

Pophung, III 350 
Portulan, II 634 

Poseidon I 295 331 332 437 43b, 11 22 

2448 275^ 56*^2 34 

Poseidón Hippios, II 22 

Poseidón Taureios, I 332 

Posidonio II 174 177 178 179 ÍII 660 

Pradyumna, III 156 176 

Prahlada, III 150 

Prajapati II 642, III 108 109 110 111 
113'® 148 150 153 
Prakrti, II 646 647 
Prana, III lU®^ 

Pratardana, II 652, III 115 

Prativasudeva, III 206 

Pravahana, III 115 116 124 125 126 

Priapo, lí 43 

Pnsca, III 564 573 

Prisciliano, II 527 534^ 

Prixus, I 326 
Prodico, II 177 
Protagoras, II 187’*' 

Proteurythmos, II 114^’® 

Prthivi, III 85 157 160 
Pnhu III 157 160 
Psyebe I 58 
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Ptah, 11 538 540 547 5)3 555 
PtihHorus, II 548 
Ptah Naunet, 11 548 
Ptah Nefertem, TI 548 
Ptah Nunu, II 548 
Ptah Thot, II 548 
Ptolomco, I 439 

Pumí,a, II 646 647, III 97 98 99’- 
103 107 lio 111 117 125 138 139 140 
146 148 

Purusottama III 149 
Pusan ITT 85 

Qubiiai (cf Kublaikhan), ITT 287 324 
354 

Qua 7 alcoatl, II 711 713 714 715 717 718 
719 723 724 726 
Quilla, II 734 
Quinno II 143 III 83'“’ 

Quirón I 325, II 47 

Rabban Sauma, III 604 
Rabi’a al ’Adawiya III 56 
Rabindranath Tagore III 137 7(9 
Radha, III 136 177 178 179 184 196 
Radstock (Lord Radstock) III 649 
Rahu, III 157 
Ral pa can III 286 
Ram, I 122 

Ram Mohán Roy, III 191 193 
Runa, I 122, III 135 150 151 152 160 
179 189 206'-’' 

Ramaknshna, III 137 148 155 195 197 
693 ^® 

Ramananda, III 179 188 

Ramanuja, III 176 177’*'^ 211 

Rammán II 442 

Ramratukh II 500 

Ramsís II II 540, III 438 

Raquel, III 441 

Rashnu, II 612 

Ratnapani, III 268 

Ratnasambhava, III 268 

Ratushnn (Mihail Ratushnij), III 649 

Rbhus, III 90 ^ 

Ré 11 538 540 542 544 545 546 .<8 549 
552 555 559 561 564 568 569 5/2 573 
574 III 429 430 680 
Rea Cibeles, II 181“ 

Rebeca III 440 
Recta (Reitia), II 34 
Reitia (Recta), II 34 
Reso I 306 

Rhea (cf Rea) I 323 471 TI 117 181 
Ricdegost 11 359 
Rigenmucha, I 14 L”* 

Rim Sin, II 463 
Rin chen bzanpo, lil 286 
Robigub II 139 
Romogilius 11 242 
Romulo, I 342 
Rsabha, III 199 

Rudra, III 85 88 ^ 90 131 143 144 148 U/ 
180 

Rudra Siva III 143 
Rukmini III 152 156 
Rumina II 139 
Rupa III 178'"® 

Rut, III 434 

Rybalkin (Fjodor Rybalkin) III 6:>0 
Rvónin, III 389 

Sabazios II 113 122 180^^ 

Sadoc III 455 456 
Sa dng er sans, IIT 285 


as Safi’i III 38 40 
Safira III 552 557 
Sagansabar, II 388 

Saicho Dengyo Daishi IIT 5S3 385 387 
Sakra III 156^^’» 199'«« 205 
Sakyamuni (cf Buddha), III 222 226 240 
245 328 329 
Saladino, III 22 
S üibha Zacarías III 613 
Salmanasar I III 622^ 

Salomón I 366 III 31 404 413 4n 418 
444 454 456 457 460 463 476 477 494 
495 529 

Sdsa, Santa I 440 
Samantabhandra III 268 
Samarad II 382 

Samas, II 210 382 410 436 440 441 443 
451 452 458 467 470 
Samkara, III 85 
Simkarsana III 176 
Sammoi, III 509 
Samuel III 404 450 459 475 
Sanatana III 178'^'"^ 

Sanatkmnara III 116 
Sandilya III 115 117 118 119 121 123 
125 126 

Sandy Paiambil, III 615 
Sanherib (Sennache’rib) II 134 443 456 
Sani, III 157 
Sankara III 136 142 

Santiago el Mayor III 532 536 550 560 

Santiago el Menor III 560 561 562 563 

Santidcva, III 272 

as Sanusi III 30 

Sapuhr I, II 588 

Sapuhr II II 580 581 

Sara II 382 393 397 III 448 

Sarasvati, III 90 153"® 154 159’23 205 

Sarduspater, I 247 249 250 436 

Sarganisarali, II 410 

Sarganisarn, II 386 

Sargón, II 374 ''^ 376 418 

Sargón II II 449 586 

Saion I 308 

Sarva, III 144 

Satín ™166" TU 471 477 523 569 696 

Sataran II 381 

Siti, III 147 

Satis, II 538 

Saturno I 436 

Saúl III 404 455 456 459 460“ 

Saulo (cf Piblo San) Itl 517 559 573 

Savitat, III 85 95 

S iwan Mata I 140 

Schahpuhr II 492 494 

Schaltan III 51 

Scharrukcnu II 376 

Schaschow (Mihiil Schaschow) 111 645 

Schu, II 539 

Segomo II 242 

Sel t)ong III 355 . , , ,1 

Seiizaio (Buddha Seji/iio Lokestaraja) 
III 390 

Selassie (Halle Selassie) III 620 
Selene II 75 212 
Selmi III 22 
Seliwanow, III 647 648 
Sem, III 465 466, (maniqutismo) 11 
515 

Scinole II 38 1122’- 113 
Semion Uklieun III 651 
Semon VIII Bar Mama III 605 
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Semon Xlll, III 605 
Sennacherib (cf Sanhoib) 11 4M 
Septimio, II 210 
Serafín Tanas, III 627 
Seiapis II 168 172 196 338 
Sergil Bulgakow, III 646"*' 

Sergis de Pella IIÍ 610 
Servio Tullo, I 263 342, II 147 
Set, II 515 

Seth (Typhon) I 381, 11 194 381 550 
560 

Sethel, II 490 

Severo de Antioquia III 608 609 610 611 
628 

Shaka (cf Buddha) III 379 390 393 

Shang ti, III 297 306 347 

Shih Huang ti III 317 

Shih Tsung III 324 

Shinran, III 353 389 391 393 396 

Shotoku Thai si, III 350 379 

Shu, II 550 

Shun III 327 

Si, II 734 

Sia, II 548 549 

Siddharta Gautama (cf Buddha) III 198 
199 222 
Sila, II 213 
Sileno II 191 
Silvanus, II 690 
Si ma Guang, III 351 
Si ma tjien, III 351 
Simeón, III 454 513 669 
Simón, III 622 

Simón Pedro (cf Pedro, San) III 536 
Sin, I 405, II 436 439 440 441 443 
Smgbonga, I 123-''’ 

Sirac, III 450 470 477 
Sisifo, I 307 
Sisinnios, II 493 
Sita III 152 179 
Sítala III 158 

Siva, I 129, II 635 637 648 III 85 131 
136 142 143 148 150 154 155 156 157 
158 161 169 172 173^*^ 175’^" 180 Ibl 
182 184 185 186 
Siva Dayal Saheb, III 190 
Siva Narayana, III 154 
Sivanarayan Agnihotii, III 194 
Sivani, III 147 
Sizigos, III 564 

Siutajew (Wassilij Sjutajiew) III 649 
Skadi, I 348, II 272 289 
Skambha, III 99'*'' 

Skanda, II 145 146 205 

Skeros, I 308 

Skowotoda, III 651 

Smintheus, II 300 

Snofiu, I 394 

Sobek Re II 555 

Sócrates, II 174 175^'* 188 

Sofonías (cf también índice A) III 403 

Soga Umako, III 350 

Sol, III 82 

Sol Invictus, II 210 211 
Soma, III 86 87 125 156 157 
Somananda, III 181 
Son Pyong huy, III 356 
Song tjong, III 355 
Sopatros, I 328 
Soshans, II 615 620 
Sosipolis, I 294 307 
Sperkheios, I 331 
Spyan ras gzigs Ilf 288 
Sraddha, III 91 


i Sriosha II 612 
Sn III 152 

I Sri Aurobmdo Ghosh 111 137 209 211 
I Srid pal rgyal mo, III ZS'y 

Sron btsan sgam po, III 228 285 286^ 

Sros, II 612 614 

Sroshav, II 498 

sTag-lha me bar, III 285 

Statana, II 139 

St Chomjakov (Aleksij St Choinjakov), 
III 655 

Subad, I 399 404 IT 414 
Subrahmanya, III 146 
Sucellus, II 242 
Suchos, II 538 

Sugawara Michizane, III 369 
Sukra, III 157 
Sulevia, II 242 

Sulgt, I 402 II 377 379" 382 386 389 391 
396 397 398 408 411 450 
Suhs, II 242 
Sulmánitu, II 443 
Sulmánu II 436 443 
Sulpae, II 398 
Sun, III 333 
Supa, II 382 
Suppikulinma, III 80"^ 

Surya, III 82 85 155 156 157 174 180 
Susana, III 533 

Susin, II 374^0 377 382 386 396 397 399 
Susinak, II 397 
S isnejos III 621 

Susslow (Iwan Sussiow), 111 646 647 

Svantcvit, II 359 

Svarog, II 358 

Svetaketu, III 119 120 184 

Wami, II 635 

Swipdag, 11 335 

Syong Myong III 379 

Sjong Omgs, III 350 

Tadfo III 622 

Tago e (Rabmdranath Tagore) III 209 

210 211 21420^ 

T’ai 1 III 334 
T aishan III 338 
TakamimusLibi lll 371 372 
Tammuz II 431 433 440 443 446 468 
473 

Tanarus, II 242 

Tanfana, I 347 

Tangry, III 347 

Tanit, I 436 

Tankun, III 347 

Tántalo, I 343 

la Pedn I 566 567 

Taqiaddin ibn faimiya, III 64 

Faianis, I 334, II 242 

Tarqumo el Soberbio I 342 

Taschmétum, II 444 

Tata ta Pedn I 566 

Tatenen, II 547 

latía I 342 

íatius, I 342 

lefnut, II 539 550 551 

Iciwaz, II 667 

Iclamon, I 342 

Felemaco, I 343 

leles, II 175 177 

lellus, II 145 

lelmessus, I 308 

remaukl, I 138 

lemistocles I 326 II 125 

Tengere, III 347 
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Tengeri, I xi 
Tengri, III 347 
Tengris, II 289 

fenno (Kimmei Icnno) III 350 
Teodora, III 610 617 
Teodonco, III 582 
Teodoro, monje monofisua III 610 
Teodoro de Mopsuestia III 599 664 
Teodosio, I 170, III 593 59? 610 631 
Teodosio II, III 60P« 602 
Teoliio III 601 
Teresa de Lisieux I 63 
leseo, I 306 II 80 
Icsub, I 302, II 210 442 
leteoinnan, II 716 
Tenen (Ptah) II 540 
Teucro, I 342 
leudas, III 674 

Teutates, I 334, II 242 243 244 
Tczcathpoca, II 711 712 713 714 715 718 
722 728 

Thablha, III 285 289 
Thai SI (cf Shotoku Thai si), III 350 
Thcodonatto, Antonio, III 615 
Geóc;, II 55'^'* 

Therón de Akragas II 120 
Thialfi, II 326 
Thiazi, II 329 
Thisbe, I 320 
Thonar, II 666 

Thonmi sambhota, III 228 286 
Thor, I 314 324 341 347 476, II 273 274 
275 281 287 288 291 321 322 326 329 
346 

Thorbjorg, II 281 

Ihorgerthr Holgabruthr, I 348 349 

Thot 11 548 549 565 571 

Thutmosis IV, I 393 

Tiámat, II 437 461 462 

Tiberio, II 158 245 

Tideo, I 342 

Tien, III 347 

Tienchu, III 299 

Tienlaoyeh, III 299 

Tiglatpileser, II 466 

Timoteo, III 573 

Timoteo I, III 604 

Timotheos, II 206 

Tima, II 147 

al Tirmidi, III 37 

Ti ts’ang wang, III 330 

Tlaloc, II 715 718 720 

Tlalquani, II 717 

Tlamazincatl, II 713 

Tlazolteotl, II 716 

Tlepolemus, I 308 

Tloque Nahuaque, II 711 

Toqi, II 716 

Tolomeo I, II 169^« 196 206 
Tolomeo IV, 11 170“'" 191 
Tolstoi, III 649 651 652 
Tomás, maniqueo, II 532 
Tomás, Santo, II 714, III 191 535 536 
592 612 616 

Tomas de Aquino, Santo, II 597, III 
673 

Tomás Parambil 111 614 615 

Tonacacihuatl, II 711 712 718 

Tonacatecuth, II 711 712 718 

Tonan II 711 

lonatiuh, II 711 

Tore, I 558 564 

Tota, II 711 


T ou mu, III 334 
foutatis, II 242 
Toutiorix, II 242 
frajano III 510' 

Trdat, III 622 

Trdat III, III 596 

Trifon, III 495 

Trilokesvara, III 145 

Trimurti I xv III 145 155 161 

Trisala, III 199 

Tritón, I 438, II 22 

Trofonios I 295 330, II 93 

Tsao III 335 

1 sao wang, III 335 

Tschenrezig, III 288 

Tschcrkassow (Lukjanowitsch Tschcrkas 
sow), III 645 
Tschunkow, III 652 
fsolbon II 315 
Tsonkhapa III 278 287 288 
Tukaram III 175 
Tullo (Servio Tulio) II 147 
Tuba I 342 
Tupac Yupanqui, II 731 
Tut ankh Amon, II 338 
Tutmosis III, III 438 
fvashtar, II 674 
Tyche, II 182 183 
Tychon, III 641 
Typhon Seth (cf Tifón) II 194 
Tyr, I 149 347, II 285 313 323 666 

Uddaiak.\ Aruni IU U7 119 120 121 
122 128 129 130 
Ugra, III 144 

Ukljcun (Semjon Ukljeun), III 651 
Ukus, II 400 
Ulfila, II 349 

Uhses, I 297 343 II 67 76 681 
Ullr, II 321 322 323 325 
Urna, III 147 

Umako (Soga Umako), III 350 
’Umar ibn al Hattab, III 17 27 28 33 
52 62 

Umma II 395 
Uní, II 147 

Upah, III 224 ,,, 

Uranos, I 323 471, II 13 13’' 28 117, III 
83 

Urbau, II 374^0 389 , ^ 

Urnammu, II 374^o 377 382 385 386 401 
405 

Urnanse, II 374^“ 376 395 497 
Urningirsu, II 369 374'’° 383 386 
Urnuntae, II 387 , ^ ^ 

Uiukagma II 374'’*‘ 376 381 386 387 388 
389 394 408 409 411 412 469 
Uruwana III 80'® 

Usas, II 682, III 82 85 90 157 
Utanapistim, II 452 460 465 470 
’Utman ibu ’Affan, III 18 19 27 28 34 52 
Utu, II 381 382 390 393 400 410 440 
Uttu, II 431 
Utuchegal, II 374®o 
Uxelhmus, II 242 

Vac ITI 90 98 99 100^® 101 102 109 111 
122 138 139 140 146 153 154 
Vairocana, III 268 329 
Vaisnavi, III 152 
Vaisravana, III 156 
Vajrapani, III 268 
Valente III 633^20 
Valentín, III 616^^ 

Valentmiano, I 170 
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Valeriano, II 493 
Vallabha, III 178 
Vamana, III 150 
Varaba, III 150 

Vardhamana Mahavtra, III 199 201 
Varlasapat III 623 
Varuki III 150 

Varuna, II 589 594 598^« 623 637 639 
640 641 648 III 80 ® 83 87 88 89 91 
96 107 112‘>'* 126 130 156 188 
Vasco de Gama, III 613 
Vasio II 240 

Visubandhu, III 260 262*^^ 275 

Visudeva, III 148 151 175 176 206 

Vasugupta, III 181 

Vayu, III 82 155 156 

Vehviya, II 588 

Veleda, I 348 

Vemana, III 155 187 

Venus, II 136 446 

Venus Genetrix II 151 

Vcnutius, I 339 

Verethragna III 84^^ 

Vcsontio II 240 
Vessantara, III 249^^ 

Vtsta, I 331 478, II 24 138 141 144 379 

Vicente de Lenns, II 232 

Viehama II 732 

Víctor, III 578 579 

Vidhi, III 180 

Vigiho, III 582 

Vmdonnus, II 242 

Viraj III 98 99^^ 102 146 

Virgines, I 336 

Vindomarus, II 240 

Visnu, I 122 127, II 635 647 648, III 85 
86 134 135 136 139 148 153 154 155 157 
158 160 173'^'' 175 176 177 179 180 
185 188 189 205 206'»’ 210 
Vistaspa, II 580 587 588 
Visvakarman, III 95 153 
Visvinatha, III 145 
Viivapani, III 268 
Vivasvant, III 90 138** 

Vivtkmancla, III 357 198 

Vi/arsh, II 610 

Vladimiro II 344189 

Vladimiro el Grande, III 638 655 

Velutina. II 139 

Vrata, III 91 

Vrtra, III 84 

Vulcano I 482 

Vyasa, III 134 160 

Wadd, III 453 
Waka, I XI, II 691 
Wan li, III 328 

Wasa (Gustavo Wasa), III 585 
Wasstlij Alexandrowicz Pasehkow IIJ 
649 

Wassilij Lubkow, III 650 

Wassllii S|uto]ew, III 649 

Wassiljew (Fedossej Wassiljew), III 643 

W ttauinewa, 1 IX 140 

Watauinewa sef, I 136 

Wen III 305 

Wenennofer (Osiris), II 559 570 
Wenis II 554 570 
Wen Wang, III 348 
Wikultn (Danilow Wikulin), III 643 
Wodan (cf Odm), I 247 314 324 341 
347 436, II 272 274 277 281 282 29! 
,„295 325 «8 339‘'» 343 349 666 667 
Wolst II 323. 


Wotan III 82 
Wou tsong, II 534 
Wuli, III 310 349 
Wu Wang, III 348 

Xfnocrates, II 186 
Xihalba, II 728 
Xilonen, II 717 
Xiuhcoalt, II 713 
Xmhlecutíi, II 717 
Xipe, II 713 

Xipe Totee, I 486 II 716 722 727 
Xochiquetzal, II 717 
Xolotl, II 717 
Xrostag, II 502 515 

YahbAliaha, III 605 
Yahveh, I 366, II 20 213 416 448 III 
406 407 408 409 410 411 413 427 432 
447 456 479 495 498 507 519 527 540 
Yajñavalkya II 650 652, III 115 117 121 
122 123 124 126 129 130 142 213*»» 
Yakhusl (Bhaishajyaguni), III 382 
Yanta, I 130, III 90 91 96 97 98** 156 
164 238 

YambUco, II 213 

Yami, III 90 

Yamuna, III 159 

Yao, III 327 

Yao shih £ 0 , III 329 

Yaqob (Zat’a Yaqob) III 620 

Yaxcocahmut, II 726 

Yero, I XI 

Yima, II 302 309 

Yiso Ziva, II 505 507 512 515 

Ymtr, III 97 

Yoallt Eacatl, II 713 

Yomci, III 364 

Yu, III 327. 

Yuhuang Shang ti, III 322 331 
Yum chen mo, III 285 
Yunglo, III 324 
Yus, I 443 


Zafaba, II 376 437 

Zacarías (c£ índice A), III 405 508 513 
526 646 

Zagreo (cf Dtonysos), II 118 
Zaid tbn Tabit, III 33 34 
Zakuas (Akuas), III 526 
Zaqueo, III 522 534 572 


Zarathustra (cf Zoroastro) II 339 487 
575 625, IH 678 681 683 692 702 
Zarum, II 388 


Zazaru, II 388 


Zebedeo, III 525 536 555 
Zenobia de Palmita, II 211 
Zenon, emperador, III 580 609 623 
Zenon de Citium, II 175 
Zervan Akaran (cf zrvan akarana) II 
586-', III 98 


z-eus, 1 Z84 286 294 295 297 303 308 
313 314 316 323 324 327 331 336 341 
471, II 8 13 14 22 23 24 29 46 50 55 
57 59 60 61 76 81 84 89*'* 91 **» 92 
93 102 102*” 117 118 130**» 157 166 
173 180 181 198"= 276 322 625 665 
667 669 670 671 672 674 675 676 677 
678 698 


Zgus Agathos, I 295 
7 tus Akraios, I 325 
•^cus Amon, I 476 
Zeus Ctonios, II 16 
Ztus Herkeios, II 17. 



768 


Zeus Hypatos, II 19’ 

Zeus Ideus, I 330 
Zeus katabaites, I 325 
Zeus Ktesios, I 295 503, II lí 
Zeus Lykaios, I 324, II 16 
Zeus Meüichios, I 284 295 
Zeus Olympios, II 696 


Zeus opxtot;, II 677 
Zeus pater, II 14 637 ÍI 82 
ZeiÚc TCiXTTip, II 665 702 
Zeus Polleus, I 328, II 16’’-’ 
Zeus Sosípohs, I 328 
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) Zeus Zagieus, I 330 
i Zipacna, II 727 
1 Ziu, II 295 323 666 
/om, I 130 

Zoroastro (cf Zarathustra) I 
488 489 515 516 532, III 
Zorobadel, III 405 
Zoser, I 386, II 448 
Zü II 470 

/rvan akarana (cf ZervaP 
59420 

Zurvan, II 498 


[ 203'''-‘ 209 
89 682 703 
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Abaniwno (exposición) del cadáver (con 
frontese sepultura) (Benin), I 487 
(China), III 340, (iberos), I 216, (ibo) 

I 499, (yoniba), I 499, (Zarathustra), 

II 607 

abandono de los hijos (germanos), II 293 i 
abandono de los niños recien nacidos 
saaificio expiatorio, III 644 
abiiakku supremo de los dioses (Sumer 
Akkad), II 400 
’abbasics, III 21 22 26 36 
abhií irah, «acompañante servidor» dcl | 
culto (India), II 697 I 

abhiseka, unción (buhmanismo) III 107 
«Abmu MalKeinu», III 487 
abolese, sacrificio expiatorio (pigmeos 
bambuti), I 560 561 
«Abraxas», ll 212 

absolución (Babilonia Asina) II 455, 
(nianiqueísmo), II 527 528 
abstinencia (Grecia), II 70, (maniqucís 
mo), II 527, abstinencia de cainc y 
habas (Giccia), 11 122 
ibuna copto ITI 619 620 
Academia Nueva, II 173 
Academia platónica, II 173 
atcion de gracias, I 64, fiesta de acción 
de gracias (Israel), III 464 
'iteite (cf ofrenda de, unción con) 
Acrópolis (Atenas), I 281 282 294 299, IT 
22'*'^ 81 10"^, serpiente, espíritu de la 
Acrópolis, I 294 
actores (Roma) II 146147 
a^vamedha, sacrificio del caballo (India) 

I 295 (cf asvamedha) 

aeyuta pada, III 240 242 243 256 
adhuran fuego (Zarathustra), II 605 
idhur burzin mihi, fuego de Mithra 
(Zarathustra) II 604 
adhur farnbag, fuego de los saceidotes 
(Zarathustra), II 604 
adiiur gushna'p, fuego de los gucrreios 
(Zarathustia) II 604 
adhvaryu, sacerdote (vedismo), III 106 
adisamaj, «socicdad primitiva», III 192 
209 210 

adityas (vedismo), II 623 640'*^, III 88 
89 91 

adivinación (aziecas), II 723, (Babilonia 
Asina), II 425 433 434 436 473 4/5, 
(celtas), II 247 252, (China), III 341 
(eslavos), II 360, (etruscos) I 2(1 342 

II 148 (germanos). I 388 345, (Oreen) 

1 325, II 31 76*8' 87 88^*’, (hmduis 
mo), 111 169, (maniqueismo), II 51:’ 
(Roma), I 342, lí 147 148, (shinto) 

III 374, (taoísmo) Til 318, (Ihahmai 
Laconia) I 330 

—adivinación en ios s'^ciificios huma 


no, (celtas), II 248, adivinación en 
los sepulcros (celtas), I 340 
—adivinación del tiempo (China), 111 
337 

—adivinación por las corazas de las 
toitugas (China), III 307, adivina 
eión por la escápula (germanos), II 
530, adivinación por huesos calenta¬ 
dos al fuego (China), ITT 339, adi 
vinacion poi el humo (bereberes), I 
447, (Cananas), I 217 413 464, (Pin 
hel). I 217, adivinación por lanzi 
miento de flechas (Babilonia Asma) 
II 452, adivinación por lanzamiento 
de tallos de aquileas (China), III 341, 
adivinación por las nueces de cola 
(yoruba), I 475 478, adivinación por 
pepitas de palma (Dahomey), I 483, 
(yoruba), I 476 477, adivinación por 
los pájaros (Asia Anterioi cfuscos), I 
260, adivinación por los pájaros y por 
hs nubes (celtas), II 247, adivina 
Clon por el rayo (Asia Anterior etrus 
eos), I 260, adivinación por las suer 
res III 548, (Africa Occidental), 1 
263 (Grecia), IT 87, (Africa Occi 
dental - Delfos Mcsopotamia), I 329, 
adivinación por los tallos de milenra¬ 
mas (China), III 307, adivinación por 
las visceras de las víctimas (Africa 
Occidental), I 263, (Asia Anterior 
etruscos) I 260, (yoiuba), I 478 
Cf aruspicina, astrología, bcpatosco 
pía, hoioscopos, mántica, omina, 
oráculos, ornitomancia, sortiaria, suer 
tes 

adivinos (Arabia) 111 33, (Babilonia Asi 
na), II 440 475, (celtas) II 244 (Co 
rea), III 351, (germanos), 11 281, (Gre 
eia), I 326, II 70 92 93 94 (meas), II 
735 (mdogermanos), II 696 (Israel), 
ITI 437, (Sumer Akkad) TI 407 
ido’escenre imante de la magna n »tct 
(símbolo de la vegetación) I 319 (Asia 
Anterior), I 365, II 111, (C^cta), I 
311, II ni 

«adorno del esplendor» (maniqueísmo) 
II 501 503 

adornos, ofrenda de adornos a los muet 
tos (Roma) II 153 
idxentismo, ITI 64b 
idveniis* is americ no III 645 650 
aedituus (rntas) II 249 
Aes Side ¿ctl s de ’as colinas de Sid 
(celtas), II 251 

agape (cristianismo) 11 228, (Grecia), 11 
64, ágapes eucanstieos, 111 569 
ig irhos daimon TI 182-^'' 
ge romanus, Justratio del, II 144 
'ghoii mendigos sivaitas, III 183 


(f \/o y la<: rclig } 


25 



INDICE E 


agnyadhcya renovación del fuego (brah 
manismo) III 107 , , , , , í 

agnicayana construcción del altar dei tuc 
go (brahmanismo) III 107 ,, u 

agnidh sacerdote avivador del fuego (brah 
manisrao) III 106 

agnihotra sacrificio al fuego (brahmanis 
mo) III 107 

agnistoma ofrenda de soma (brahmanis 
mo) III 107 

ignosia (maniqueismo) II 519 
agnosticismo, I 38 62 
agones (Grecia) II 73 90^1^ 89 
agora de los dioses (Grecia) 11 oj> 
agricultura I 520 / , v tt 

—dioses de la agricultura (celtas) 11 
252 (China) III 303 (hmduisrao) 
III 146 (yoruba) I 477 

_fiestas relacionadas con la agricultuia 

(Roma) II 144 

—magia agraria (Grecia) II 74 
—numin i relacionados con la agncui 
tura (Roma) II 139 
—patronos de la agricultura (mayas) 11 

—pecados contra la agricultura (Japón) 
III 376 

—religión agraria I 490 

_ritos de la religión agraria (bere 

bercs) I 444 (bereberes Europa) 

I 446 448 

_ritos de la fecundidad ligados a la 

agricultura (Europa) I 183 
agricultores I 313 543 II 737 p8 
a|ua(s) I 192 540 (Babilonia Asma) II 
460 (brahmanismo) III 112 119 123 
125 (Camerún) I 491 (Ccrdena) I 
246 247 (Grecia) II 117 193 (hm 

duismo) III 161 (iho) I 490 (maní 
queismo) II 495 498 (shinto) III 376 
(SumerAkkad) II 401 411 taoismo) 

III 327 (vedismo) III 87 (Zarathus 
tra) II 607 ^ 

—agua material originaria (G^^cia), U 
95 agua milagrosa (is am) lii 4» 
(judaismo) III 498 

muerte (Babilonia Asina) II 465 473 
aeua primordial (brahmanismo) lil 
101109 (Egipto) II 546 548 (hm 
duismo) III 148 agua de vida III 
427 (Babilonia Asina) II 473 (ibo) 

I 490 aguas—dcseo=soma —luna llu 

vías (India) III 125*’“ 

_aguas subterráneas soportes del dios 

supremo (ban) I 517 
—culto a las aguas I 186 (Africa ro 
mana romanos cartagineses bere 
beres) I 439 (gilla) I 509 ofrendas 
al agua (Hagno [LykaionJ) i 32 Í 3 
(Cerdena) I 247 

—dios(es) de las aguas (asanti) I 465 
(a/tecas) II 718 (Babilonia Asina) 

II 434 460 (brahmanismo) III 112-^^ 
(ibo) I 489 (Uganda) I 496 

_dios de las aguas dulces (Babilonia 

Asina) II 460 

_dios del agua potable (Dahomey) 

—dios de las aguas profundas (Babi 
loma Asma) I 398 /-o , i 

—diosa de las aguas saladas (babilo 
nía Asina) II 460 

—diosa de las aguas termales (celias) 
II 240 


— ministerio del agua (China) III 

—señora de las aguas (aztecas) 11 

_< señor de las profundidades de las 

aguas» (Babilonia Asma) II 438 

_culto de los dioses de las aguas 

(asanti) I 457 

Cf trinidad cósmica (Babilonia Asi 
na) II 436 

—espíritus de las aguas I 186 525 526 
528 (asanti) I 462 (bereberes) 1 

445 (celtas) I 337 (Mediterráneo 

asanti) I 458 459 

_culto de los espíritus de las aguas 

(galla) I 509 (Grecia) I 331 sa 
cnficio humano a los espíritus de 
las aguas (Benin), I 487 
—genios de las aguas (Asia) Ili 161 
genios de las aguas gandharvas (In 
día) III 90 (hinduismo) III 159 
—aspersión con agua (Grecia) II 63 
ofrendas de agua (asanti) I 463 ^ 
(Atenas) I 308 (Egipto) I 391 

(Ehs) I 308 (Grecia) I 195 304 307 
391 (israelitas) I 360 (Mediterra 

neo) I 462 (Ccrdena Micenas Creta 
Mediterráneo) I 195 « , x 

—ordalías por d agua (Cerdena Sicilia) 

I 247 (germanos) II 267 purifica 
Clon con el agua (aztecas) II '721 
(bon) III 285 (maniqueismo) II 

526 

—proximidad de los sepulcros 
eos a las aguas I 172 192 195 202 

331 (beduinos) I 376 (Brandomil 

[Santiago]) I 192 (Sudan) I 453 
(Ccrdena Europa [N ] Europa [O] 
Creta Micenas) I 186 
Cf magia de lluvia 

aguila (Grecia) I 297 (maniqueismo) II 
498 

_aguila mensajero del dios del rayo 

(ibibio) I 491 

aguram keikur —monton de piedras- 
altar de los sacrificios I_444 
ahimsa no daño (India) III 142 166 194 
206 207 210 

ahí al kitab <gentes del Libro> (islam) 

ahmadiya orden egipcia III 61 
ahogamiento de Ercyrfaxi II 305 
ahogamiento eultunl de caballos (germa 
nos) II 305 de perros (germanos) II 
305 312 (dakota) II 305 de renos (os 
tucos) II 305 de zorros (germanos) 
II 312 cf sacrificios por ahogamienio 
Ahrensburg periodo de Ahrcnsburg II 
305 

ahuri (Zarathustra) II 589 625 
airc(s) 1 540 (Africa ^anca) I 436 
(Egipto) II 539 (Israel) III 427 (Su 
mer Akkad) II 350 

—dios dcl aire (Babilonia Asina) 11 
442 

aition aitiai leyendas etiologicas I 286 
294 295 299 H 12 19 34 127^^*’ 
aj larLS funerarios I 159 160 166 167 170 
180 181 ajuares de los sepulcros mega 
litieos I 184 188 192 220 229 230 ¿32 
235 463 (Africa blanca) I 434 (Bre 
tna) I 231 (islis Británicas) I 230 
(Canarias) I 412 (Fontenay le Mar 
mion) I 232 (indogermanos) II 690, 
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(Inglaterra) I 227 (Maadi) 1 382 
(Mesopotamia) I 396 398 403 (Niger) 

I 451 (Palestina) I 369 (península Pi 
renaica) I 233 234 239 (Sumer Akkad) 

II 372 (Alemania N Escandmavia) I 
225 (Badari península Pirenaica Europa 
Occidental) I 379 380 (Biblos Egeo 
Mesopotamia) I 358 (Dinamarca Suc 
cía) I 188 (Egipto Mediterráneo) I 
389 (España [SE ] Portugal) I 235 236 
(Merimde Bcni Salame El Ornan) I 
376 377 (península del Sinai Egipto) 
I 361 

ikh alma tiansfigurada (Egipto) I 392 
albedrío libre (islam) III 24 
albigenses cataros II 344 521 III 646 
alcázares (Micenas) I 267 2o9 319 
alces (germanos) II 306 307 324 (indoger 
manos) II 306 
alegorías de Jesús III 515 
—alegoría del buen pastot III 515 
—alegoría de la vid y los saimtentos 
III 515 

alegría dios de la alegría (China) III 
339 

—fiesta de la alegría hilaría (Romi) II 
199 

alianza benth (Israel) III 406 408 409 
416 426 alianza del Smai IH 404 114 
416 427 465®^ 474 alianza de Yahveh 
ton Israel III 413 427 4V 4/4 
—arca de la alianza ITT 413 434 449 
A51 

banquete de alianza III 417 ® 

—cultos de la alianza (Israel) III 427 

460 

—ley de la alianza (Israel) III 420 

461 463 

—libro de h alianza III 412 420 421 
448 449 46? 463 

—revelación de li alianza III 447 449 
—l ibern iculo de la alianza III 453 465 
Cf circuncisión 

aliento ond (germanos) II 284 (biah 
manismo) III 119 
alies III 21 

alimentación de los elegidos (manique] 
mo) II 321 522 

alimentis (brahmanismo) III 119 125 
(incas) II 736 

alimento de los bien uenturados (Zi 
rathustra) III 613 ilimcnto de los 
dioses ambrosia (Gi^eia) II 681 ali 
memos impuros (islam) III 41 
—deidid de los alimentos (shinto) IIT 
367 

—ofiend is le alimentos I 193 30 
(anuak) I 519 (asmti) I 457 463 
464 (Babilonia Asina) II 449 4?9 
(brahmanismo) III 105 (Cananas) 1 
420 (Egipto) I 208 377 499 5(0 
(eslavos) II 360 (etruseos) I 262 
(Grecia) I 303 II 67 (ibo) I 493 
503 II 699 (Karchemis) I 399 (me 
galitico) I 188 (Mmgrelia) II 298 
(península Pirenaica) 1 239 240 (Que 
ronca) I 303 (Roma) II 153 (shin 
to) III 375 (Sumer Akkad) 11 390 
(Africa Occidental Grecia) I 303 (Al 
mena Mediterráneo oriental Mesopota 
mía península Pirenaica) I 190 (Ca 
naan filisteos Dzeser) I 357 (Egeo 
Egipto península Piienaica) I 188 


—preceptos referentes a los alimentos 
(Israel) III 464 
—tabus alimenticios I 393 
alineaciones (de menhires) (Bretaña) I 
184 (Carnac) I 197 (Kerlescant) I 

198 (Kermario) I 180 (I Británicas 
Alemania [N ] Escandmavia Bretaña) I 
231 (Cerngdoan [Gales] Somerset) I 

199 (Overtonhil Avebury) I 199 
allee eouverte I 166 167 (Galilea) I 355 

(Francia Palestina) I 353 
alma(s) I xjv 62 108 128 129 130 184 185 
197 280 541 (bnhmanisrao) III 117^° 
(budismo) III 124 (China) III 297 
303 304 306 338 (etruseos) I 261 
(Grecii) II 96 98 101 (hinduismo) III 
140 159 163 164 165 182 (ibo) I 493 
498 (India) III 194 213 (Israel) III 
420 429 (jinismo) III 204 205'®® (]u 

daismo) Til 491 (maniqueismo) II 487 
4^^7 509 518 (skopzi) III 648 (yoru 
ba) I 468 (Africa negra Egipto) I 524 
—animales del alma (cf símbolos y so 
portes) caballo del alma (germanos) 

II 274 serpiente salamandra cigue 
na golondrina (bereberes) I 445 ser 
píente de las almas (Grecia) I 295 
303 

—pájaros de las almas (cf símbolos y 
soportes) (Creta) I 295 (Hagia 
Triada) I 295 301 (Kivik) I 206 
(Cnossos Creta Micenas) I 296 pa 
loma pajaro del alma (longobardos 
Uemum) I 203 

—culto a las almas I 543 III 368 sa 
crificios a las almas I 295 (Africa 
Occidental) I 286 consulta de las 
almas (Grecia) 11 75 
—clises de almas alma corporal (Chi 
na) III 301 alma duende (bambuti) 
I 562 alma espíritu I 549 alma es 
trella (bambuti) I 562 alma fantas 
mal (germanos) II 284 alma de fuer 
za (bambuti) I 619 alma hálito (ger 
manos) II 284 alma inferior (China) 
Til 307 alma del mundo (maniqueis 
mo) II 507 pajaro alma ba (Egipto) 
IT 560 alma sombra (Benin) I 485 
562 (germanos) II 284 alma supe 
ñor (China) III 307 alma transfigu 
rada akh (Egipto) I 392 alma vi 
viente (Egipto) II 559 (maniqueis 
rao) II 507 

—almas abmdonadas (China) III 303 
almas de los ahogados y de los 
muertos de hidropesía (aztecas) II 
715 

—fiestas de las almas (China) III 330 
337 

—idea del alma (Africa Europa Occiden 
tal Egipto Mediterráneo) I 430 orí 
gen de la idea del alma I 543 
—inmortalidad del alma I 541 (brah 
manismo) III 250 (budismo Japón) 

III 380 (celtas) II 245 252 (Chi 
na) III 340 (confucianismo) III 
307 (Grecia) II 106 107, (helcnis 
mo) II 177 

-reencarnación de las almas (cf trans 
migración) 

—transmigración de las almas I 129 
543 (brahmanismo) III 124 127 
(budismo) III 238 (budismo Chi 
na) III 332 (celtas) 11 245 (Gre 
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cía), U 101 116 119 120, (Indu) 

I 129, III 192 193 194''“ 213 
lugar de residencia de las almas (Egip 
to), I 392, (hinduismo) III 161 
casa del alma (barí), I 518, (asanti) 

I 462, pozo de las almas, cueva de 
las almas, I 361 

—médico de las almas (maniquelsmo), 

II 517 

—nombres de las almas, akh (Egipto) 

I 392, antaryamin (hmduismo), III 
140, ba (Egipto), I 391; II 560 561 
eidolon (Grecia), I 290, fylgia (ger 
manos), II 284, hammgia (germanos) 

II 284, jivatman (hindulsmo) III 
164, ka (Egipto), I 347 391, II 551 
554 558, Iteres (Grecia), II 44 98, 
koschpich (yamana), I 138, muhe 
(bantú), II 682, nefes (árameos), I 
307, ond (germanos), II 284, pasu 
(hmduismo), III 181, psyche, I 293, 
saiwala (germanos), II 284, tonal (az 
tecas), II 723, uivan (Zarathustra) 

II 607 

—símbolos de las almas, I 291, (Gte 
cía), I 293 297, mariposa (Grecia) 

I 293, pájaro (Africa Occidental 
—ckoi—, Guinea), I 504, (Egipto) 

I 383, serpiente (Africa) I 439 440 
504, (Grecia), I 294, (Mamo [Mor 

—soportes de las almas, I 201 203 209 
254 312 329, (Almizaraque), I 211, 
(Dahomey), I 484, (ibo), I 493 494, 
(Los Millares), I 201, (nilotes), I 
522, (Balite Dendra), I 200, (Creta 
Micenas Grecia), I 282 304, (ibo Ni 
geria), I 492, animales (Egipto), I 
393, árboles (ibo), I 484, ccnotafio 
(Grecia) I 208 307, dobles hachas, 

I 301 304 (Cetdeña), I 302, (Creta), 

I 273, estelas (Egeo Mediterráneo 
oriental), I 262, fosa sacrificial (Gre 
cía), I 303, imágenes (barí bongo) 

I 518, (Egipto), I 386 387 392 (Gi 
zeh), I 386, «ídolos,, I 291, (Africa 
negra), I 498, mazas de picdia (Me 
sopotamia), I 405, menhir, I 197 286 
392, (Grecia), I 309, mentón de pie 
dras (Grecia), I 309, piedras (Africa 
blanca), I 431, (Creta Micenas Gre 
cía), I 282 284, poste, I 366, (Loan 
go), I 497 (baria cunama), I 512 (Ion 
gobardos Ucinum), I 203, ranias, I 
304, recipientes para las ofrendas de 
alimentos, 1 303, (ibo Nigeria L^l) 

I 492, relieves rupestres (Petit Mo 
nn) I 205, sacerdotisa dd dios dei 
rayo (yoruba), I 468. seipientes, I 
290, (barí), I 517, (Grecia), I 294 
(Urundi Africa [E ] ibo), I 494, sillas 
(Dahomey), I 484, (etruscos), I 262, 
(Africa Occidental Cnossos), I 290, 
urnas cinerarias (etruscos), I 262 
- viaie del alma al cielo (helenismo) 
TI 179 186^*^, yiaje del alma al tras 
mundo (Zarathustra), II 608 610, Jo 
cension dcl alma a la 
y al nirvana (maniqueismo), II 513 
Cf imágenes orificios para las almas 
posesión, psicopompo, técnica de las 
almas 

almuédano (mu’addin), III 43 49 189 

alquimia (taoísmo), III 318 


alquiinisUs (taoísmo), III 317 
altar(es), I 297 298 305, II 156 670 671 
672 697, (asantl) I 465, (Babilonia 
Asina), II 448 449, (brahmanismo), III 
105 106 107 117, (celtas), II 242, (Crc 
ta), I 246, (Dendra), I 276, (Egeo), I 
408, (etruscos), I 262, (Gabaón), III 
460'“, (galo romanos), II 241, (getma 
nos), II 287, (Glara de Setn), I 246 
(Grecia) I 294 331, II 63 72 83'" 
(Ilagia Triada), I 273, (helenismo), IT 
173, (Indonesia), I 200, (Israel), 111 
419 420 440 441 452 460'“, (Malta) I 
253, (Micenas), I 280, (Petsofa), I 27o 
(Roma), II 139 148, (Sern), I 246 
(Vtoulia [Rodas]), I 281; (Creta Mict 
ñas), I 275, (Gozo Hagiar Kim), I 254 
(Hierro Creta Micenas Europa), I 504, 
(habbe [dogonj-Níger), I 505 
-altar del cielo (China), III 309, altar 
de las diosas de la fertilidad (China) 
III 339, altar dcl dios del ciclo 
(asantl), I 489, (Roma), I 341, al 
tares del dios del ravo, I 325, (yo 
ruba), I 475, altar del dios supremo 
(asantl), I 457, altar de los doce dio 
ses (Magnesia), I 328, altar del fuego 
(Zarathustra), II 604 

_altar de Apolo (Delfos), I 281, altai 

de Apolo rdmessus, I 308, altar de 
Buddha III 328, altar del dios des 
conocido, III 698, altar de Gaen 
Olimnia (Suacusa) I 332, altar de 
Yahveh, III 460”^ altar de Zeus 
(Pergamo), II 166 173 
—altar en las mascabas (Egipto), I 275 
386, altar en los palacios (Hagia 
Triada), I 279, (Tinnto), I 281, altar 
en los santu irios en las alturas, I 
365, (Siria Palestina), I 366, (edomi 
tas Petra), I 367, altar en los santua 
nos domésticos (Adab), I 409^ altar 
en los santuarios en la montaña (la 
)eda), I 414, alt-^rcs en los templos 
de los muertos (Ur), I 403 altares 
en los templos taoistas, III 329 
—materia del altar altar de résped 
(Roma), II 151, altai de oro (Israel) 
III 461, altar de piedras (Psicro), 

I 278 

—árbol altar (asanti), I 456, (bobo), 
I 505, banco cultual altar (Benm), 
I 488, (Mediterráneo-asanti wanyam 

wezi) I 497, dólmenes altares, I 
196, (Corea) III 347, piedra altar, 
III 300, (Balkc Dendia), I 200, 
picdn pila altar (Beldorf) I 208, 
monton de piedras litar (cf ker 
kur), I 175 284 285, (Grecia), I 
286, (canal IOS bereberes), I 368, 
(La Palma), I 421, (Grecia berebe 
res), I 421, 444, (kaffa), I 510, 
(ingassana) I 518 

—forma del altar altar bouzygon (Lin 
dos), I 328, con cuernos (israelitas 
egipcios) I 304, altar con horns of 
consecración I 304, (Cnossos), I 299, 
altar redondo (Losa) I 245 
—altar oirá holocaustos (Israel), III 453 
456 461 (Jerusalén), I 360, (Santa 
Victoria de Sern) I 246, altares para 
ofrendas de alimentos a los muertos 
(Egipto) I 208, aliares de perfumes 
(Babilonia Asina) 11 449 
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—altaies domet-ticos (Roma), II 150 
altar pnncioat de la ciudad (Roma) 
II 139, altar publico (Roma), II 145 
Cf ley de akar III 463 
altas culturas, I xii 6 158 159 234 313 
315 361 388 462 506 507, II 17 293, 
(Africa), I 489, (Africa negra), I 158 
448 529, (Africa Occidental), 1 293 294 
295 296 297 303 316 329 391 423 424 
425 449 450 465, (America), I 271, II 
707 739 (Andes). II 730, (Asia Ante 
Hor), I 266, (Asia Oriental), II 298 
342, (Cananas). I 411, (China), II 290 
294 296 299 332 340, (Creta) I 265 
(Egipto). I 389, (Etiopia) I 507, (gei 
manos), II 263, (incas), II 739, (indo 
germanos), I 349, (Mediterráneo) 1 
156 157 220 224 265 395 448 529, IT 
359, (Mélico) II 738 (Mesopotami i) 

I 207 270 368 372 395 TI 298 371 
(orientales), II 295 300 (Oriente Pro 
ximo), II 630, (Perú), II 738, (sume 
nos), I xr 

—altas culturas arcaicas. I 212 219 2""^ 
239 241 266 270 276 301 315 329 363 
371 372 373 390 399 410 435 465 470 
471 491 522 523 527 528, (Afnca 
occidental), I 263 276 345, (Asia An 
tenor), I 267, (Cerdeña), I 156, (Cíe 
ta), I 156. (Egipto), I 265, (Espina 
[S ]), I 156, (Malta). I 156 254 255 
(Mediterráneo) I 156 158 223 267 
424 449 450 522, (Mediterráneo onen 
tal), I 238 239 266, (Mesopotamta) 

I 279 364 368 405; (Cerdeña Creta 
Malta Go7o), I 251, (China-Cananas) 

I 317, (Creta Micenas), I 268, (Me 
diterráneo Africa Occidental), I 337 
—altas culturas arcaicas postmegalíti 
cas, I 525, (Egipto Mesopotamia) 

I 373 374 


—altas culturas arcaicas submegaliti 
cas. I 207 382 (Creta), I 312 
(Mediten aneo) I 312 344 
—altas culturas urbanas, I 318, 11 630 
(Indo), IT 631 

—origen de hs altas culturas, I 97 
—oiigen de las altas culturas arcai 
cas, I 395 

alter ego (aztecas), II 723 
altos de Yahveh (cf santuarios en las al 
turas) (Israel), III 456 457 460 475 
alturas, lugares de culto de Zeus, II 16 
—sacrificios en las alturas (indoger 
manos), II 693 

alturis (cf dios de las alturas, santua 
nos en las alturas) 

Alvar, III 136 176 
Alwismál, II 300 

«imado de las luces» (maniqueísmo). IT 
501 

amahrspand, «hijos» del hombre primor 
dial (maniqueísmo), II 500 
amante de la magna mater (cf adules 
cente amante de la magna mater) 
amatsukami kunitsukami, deidades del 
cielo y de la tierra (shmtó), III 371 
ambición kratu (brahmanismo), III 123 
125 


ambrosía, alimento de los dioses (Grecia) 
TI 57 681, (hmduismo) III 150 157 
am-iratat inmortalidad (Zanlhustia) II 
5% 599 600 

amcshi spentas (inmortales salvadores) 


(Zarathuscia), II 589 yjí601 624 625 
626. 

—anicsha spentas en el juicio final (Zi 
rathustra), II 596 

Cf amaratat, annaiti, asha (asi), haurva 
tat, vohu manah, xshathra 
!X.¡xcpnioXo<;, II 696 69S. 

amidistas, secta (budismo Japón), III 268 
«amigo de la lu?» (maniqueísmo), II 530 
amor, III 572 

—amor a Buddha, III 701, amor a Dios 

I 56, (hmduismo), III 142, amor a 
los enemigos, III 674, amor a los 
padres (Egipto), II 566, amor al pro 
jimo, I 56, ÍII 527, (hinduismo) 
III 142, (judaismo). III 488 493, 
(Egipto), II 565, amor a Yahveh, III 
473, amor libre, III 650 

—astro del amor (Babilonia Asina) Jl 
441 

—dios del amor (hinduismo), III 13 
147, diosa del amor (a7tccas), II 71/, 
(Babilonia Asina), II 433, (Grecia) 

II 27, (Creta Micenas), I 203, (Crcti 
Tesalia), I 287 

—fiesta del amor, madanotsava (hin 
duismo), III 169 

—mandamiento del amor a Dios, IIE 
706, mandirnicnto del amor al pro 
jimo, I 130, (cristianismo) ITT 330 
332 706 

—religión del amor (cristianismo), III 
692 

—religión del amor de Dios, religio»-' 
de la bhakti, II 643 648 
Amratiense (período), I 378 380 
amuletos (asanti), I 456, (budismo Ji 
pon), III 393 397, (celtas), II 2?1 
(China), III 339, (Egipto), II 550, 
(Grecia) II 76, (incas) II 732, (Ts 
rael), III 440, (shmtó), III 368, (taois 
mo) III 318 

- hachas amuletos (Sicilia), I 251 huc 
sos amuletos (Egipto), I 378 phylak 
tcnon, amuleto mágico (helenismo! 
II 213, amuletos en forma de pierni 
humana de momias y monos (CilU 
[neolítica! Egipto), I 271 
anacoietas III (cristiandad orien 

tal), III 664 (India), III 104 
anaktoron (Grecia), II 124 
anatcmis del Antiguo Testamento III 
473 

anatman (brahmanismo), III 250, (budis 
mo), III 251 

ancianos occisión (autooccision) de los 
ancimos (esquimales) II 293, (gcrmi 
nos), II 292, (ibo canarios), I 492 
(La Palma Canarias Libia sardos Suecia) 

I 440 

ancilia, escudos sagrados (Roma) TI 144 
androginia (cf biscxualidad), líl 97 98 
andrógino indo iranio, III 99^^^ 

—andrógino piimordial (germanos), II 
321, (India), III 140, (vedismo), I!1 

9937 iii 

—mito del andrógino primordial (Tn 
día). III 146 153''" 183, (vedis 
mo), III 98 

anfictionías (griegas), II 89 348, (latinas) 

II 348, (polinesias), II 348 

ánfüias esféricas cultura de las ánforas 
esféricas, I 193 194 231 
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angeles I 126 11 643 III 513 523 524 52^ 

541 (Babilonia Asma) II 446 (islam) 

III 27 30 31 (5 (Israel) III 414 425 
(judaismo) III 486 (mmiqucismo) II 
504 508 

—angeles caídos III 671 angeles mal 
vados I 126 (judaismo) Ilí 499 

_función angeles mediadoies de la re 

velación III 477 angeles protecto 
res (maniqncismo) II 513 angeles 
tutelares de hs naciones III 477 
—ángel at Taum el < compañero o < ge 
melo> (maniq eismo) II 492 
ángel de Yahveh (Israel) III 444 
aiigelologia (cristiana) III 682 (Israel) 

III 477 (jidaismo) III 486 682 (20 

loistrica) ni 682 

angra o anramamku <espiiitu malvado > 
(Ziiathustra) II 592 
anillo del altar (germanos) II 287 
anillo de oro (Cnossos) II 10 (Miccnas) 

II 10 

anillo de Néstor I 277 , , x tt 

ariimal(es) (aztecas) II 723 (celtas) II 
241 (helenismo) II 212 (maniqueis 
mo) II 504 521 

—animales del alma (cf alma) caballo 
del alma (germanos) II 274 serpien 
te salamandra cigue la golondrina 
(bereberes) I 445 serpiente de las 
almas (Grecia) I 295 303 
—animales guardianes dcl sintuario 
(Creta) II 10 anim les huacas (in 
cas) II 733 animales mensajeros de 
la deidad III 367 animales simbo 
los de los dioses (hgipto) I 381 
animal soporte del alma (Egipto) I 
303 animales soportes c el d os heroe 
fundador del imperio (silluk) I 517 
animales soportes de los dioses (Egip 
to) I 315 animal soporte del ser 
superior (Egipto) I 393 
—animal de los infiernos (Egipto) II 
569 

—animales lunares il 273 
—animal sagrado (Babilonia Asina) II 
439 442 445 (Egipto) II 539 548 
(hmduismo) III 160 
—a Tímales salvajes (Sumer Akkad) II 

— inimal tótem (cf tótem totemismo) 

I 545 546 

—culto a los a límales I 283 315 II 
269 (Egipto) I 377 378 381 393 II 
556 (hinduismi) III 160 (India) 
Til 161 

—dioses animales (Egqto) II 13 
(shinto) III 378 
—espíritus mímales II (90 ^ 

—mascaras de animales II 735 
—relaciones místicas c n los animiles 
(germanos) II 284 

—sacrificios de animales II 693 (bi 
bilonia Asirii) II 459 (brahmams 
mo) III 105 (germanos) II 291 
(islam) III 49 (vedismo) III Sf" 
(Zarathustra) II 607 (Airica Ocei 
dental Grecia) I 305 sacrificios sim 
bolleos de animales a los mueit s 
(Mesopotamia) I 405 407 
— consagración inciuenta de los ani 
males a la deidad (atabes Gran Ca 
nana) I 418 (India) I 129 (ibo 


Africa Occidental arabes canarios) 1 

502 

-anímale en las cciemonias para 
obtener la lluvia (Cananas griegos 
beuberes) I 418 animales en los 
oráculos (indogermanos) II 308 314 

_señor de los animales I 557 señora 

d los animales (Creta) I 311 315 
319 320 II 10 (Grecia) I 315 
—sepultura de animales (Badan) I 37/ 

Cf teriomoifismo zoolatría 
animatismo I 543 II 201 
animismo I 23 32 47 89 115 185 539 541 
545 546 548 549 550 551 553 567 II 
13^ 21 44 46 55 75 201 284 311 344 
682 III 108 346 (bambuti) I 562 
563 (celtas) II 239 (China) III 303 
(Corea) III 348 357 (germanos) II 
279 282 283 285 288 318 (Israel) III 
442 ® (shinto) III 366 367 377 (Ti 
bet) III 284 

—eulluras animistas agrarias 11 3/ 
iniqu lamiente del cielo y de la tierra 
(shmto) III 364 
msis (-Asen) (germanos) I 347 
intiryamin alma individual {hinduismo) 

III 140 „ ,, 

antepasados I 318 (Africa Occidental) 

I 471 (asanti) I 457 465 (barí) I 
521 (brahmanismo) III 113 , 

III 277 303 305 306 308 334 338 (Da 
homey) 1 483 (ibo) I«X507 (meas 

II 732 (Israel) III 429 (mcgalitico) 

I 183 (silluk) I 515 (yoruba) I 465 
4/7 

—samaiih (utsifan) I 445 u|i gami 
III 369 370 , . , ,ru, 

—antenas idos individuales shen ix ni 
na) II 284 III 302 antepasidos 
colectivos kwei (China) II 284 111 

302 . . , 

—antepasados fundadores del grupo 1 
263 318 (celtas) I 334 (Corea) III 
348 (Hierro) I 421 422 (yoruba) 

I 466 antepasados heioes I 324 344 
(Africa El ropa) I 598 antepasados 
mediadores I 590 425 542 (Africa 
I 458 497 (Dahomey) I 483 (ibo) 

I 489 (megahtico) I 203 (vedismo) 
III 91 antepasados padres (bnhma 
nismo) III 107 primer antcpasido 
I 509 510 (bambuti) I 564 (Creta) 

I ^20 (Dahomey) I 48;> (herero) 1 

503 (bina cunama) I 511 (darassa 
konso) I 514 (kimbundu amlx)) I 
458 inlepasidos públicos y privados 
(eiruscos) I 263 

itepasados de los e iballos (China) 
ITI 303 nre Tasados de la casa (be 
leberes) I 263 (etruscos romanos) I 
263 aitepasados femeninos de la fa 
nilia impelid (shmto) III 366 an 
tepasados de los hacedores de lluvia 
(barí) I 520 (nilotes) 1 516 an 
tepasados de los heircros 1 482 

(asmti) I 460 antepasados del rev 
(Africa Occidental) I 309 (China) 
III 297 (voruba) I 467 475 475 an 
lepas ido del r^y sacerdote (yoruba) 

I 473 

—antepasados de Lofar II 262 263 

_^rbol de los mtepasados I 503 (Afri 

ca) I 504 (Afiica Occ dental) I 
365 (anuik) I 519 (Grecia) I 299 
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(ibo) I 493 (wagesu) I 303 (Con 
go Creta Grecia Mediterráneo Lunda) I 
304 (Senegambia) I 503 (herero 
Nigeria [Sj) I 302 
—caudillo de los antepasados (galla) 
I 310 

—corona de cuernos emblema de los 
antepasados (Mesopotamia) I 406 
culto a los antepasados I 23 158 
320 325 344 440 441 524 541 542 
543 549 553 II 330 III 700 (Afn 
ca) I 458 (Africa Occidental) I 
290 309 (Africa romana) I 439 
(asanti) I 459 462 (barí) I 517 
(bereberes) I 445 (Cananas) I 

420 421 (China) I 313 III 30/ 

323 326 (confucnnismo) III 308 
(Corea) III 348 (Creta) I 315 

323 (Dahomey) I 479 483 (esla 
vos) II 358 361 (galla) I 510 
(germanos) II 283 351 (Grecia) 

I 308 311 (Hierro) I 421 (ibo) 
I 489 (incas) II 731 (India) II 

699 (Japón) III 371 (megaliticos) 

I 341 352 510 525 527 II 283 289 
(Mesopotamia) I 409 (Micenas) I 
315 323 (Palestina) I 367 (Pe 
tn) I 360 (silluk) I 517 (shinto) 
III 366 369 371 377 (Ur) I 402 
(yoruba) I 467 470 (Zarathustra) 

II 626 (baria cunama) I 511 (ro 
manos etruscos) I 263 
—libaciones a los antepasados (Be 

nin) I 485 ofrendas de alimcn 
tos a los antepasados masculinos 
y femeninos (Cananas) I 420 
sacrificios a los antepasados 1 

328 (Air ca Occidental) I 286 
(China) III 349 (Corea) III 

348 (dogon [habbe]) I 451 (ga 
lia) I 509 (ibo) I 493 (masai) 

I 521 (ursifan) I 445 (baria cuna 
ma) I 512 (Egipto asanti) I 394 
sacrificios humanos a los antepasa 
dos I 325 470 (Benin) I 485 48C 
487 sacrificios primiciales a los 
antepasados (yao wanyamwezi) I 
497 

—lugares de culto a los antepasados 
(cf árbol de los antepasados y so 
portes de los antepasados) (Mam 
re Beth El) I 367 banco cultual 
altar de los antepasados (Medite 
rraneo asanti wany amwezi) I 497 
bosque sagrado (Africa) I 504 
(asanti) I 465 columna de picdn 
(germanos) II 277 283 mástiles de 
los antepasiJos (ibo) I 493 494 
495 postes de los antepasados (ger 
manos) II 283 santuarios de los 
antepasados (ibo) I 492 sepulcros 
(Africa) I 504 (Africa Cerdena 
Grecia Siria Palestina Afnea negr-^) 

I 216 (C'^rdena Malta Africa blan 
ca Cananas) I 420 (libios nasamo 
nes) I 439 templos de los antepa 
sidos (Africa Occidental) I 2/9 311 
(China) III 302 (Corea) III 349 
(Ur) I 368 termiteros y circi.1 s 
liticos (Senegambia) I 505 
deidades antepasados uii gami III 
370 

hachas símbolo de los antepasado 
ÍMangaia (isla)) I 301 


—huauqui de los antepasados (incas) 

II 732 

—imágenes (representaciones) de los an 
tepasados I 542 (barí bongo) I :)18 

< ídolos > I 291 337 (Europa Cieta 

Micenas) I 323 

—inmortalidad de los antepasados I 
335 reencarn icion de los antepasados 
(Africa yoruba) I 468 renacimiento 
de los antepasados (Africa) I 52C 
(ibo Africa) I 498 (romanos ctrus 
eos) I 263 

—médiums de los antepasados I 323 
(Dahomey) I 484 (yoruba) I 467 
(Africa Oriental Congo Manamatapa 
tim Guinea Africa Occidental) I 495 

496 mujeres de los antepasados 1 

497 (Africa Occidental) I 333 

—momiis de los antepasados (meas) 

II 735 

—montana de los antepasados (galla) 
I 509 (islandeses) II 323 325 
—reliquias de los antepasados I 522 
(Dahomey) I 484 

—soportes de los antepasados (cf so 
portes de lis almas aibol de los an 
tepasados) I 311 mástil (ibo) I 493 
494 498 menhir I 366 menhires 
naturales (teimiteros) I 458 piedra 
(Africa Occidental) I 365 (dinka 
silluk) I 520 (gungaua Calabar Viejo 
ibo Africa negra) I 504 505 poste 
(Africa Occidental) I 365 recipientes 
de sacrificios (wanyamwezi) I 497 
serpiente (Grecia) I 322 (fur Dzebel 
Mtm nubadago) I 518 sillas (asanti) 

I 459 460 463 464 (Cananas) I 413 
(Dahomey) I 484 

—tablillas de los antepasados (China) 

III 303 337 
Cf manismo 

\ntesterias fiesta primaveral (Grecia) II 

—día de los muertos durante las Antes 
tenas (Grecia) I 308 11 44 
—nupcia sacra (hieiogamia) de la basi 
linna con Dionysos durante las Antes 
tenas (Atenas) I 333 
■— ifrenda de agua a los muertos duran 
te las Antesterias (Atenas) I 308 
Anti Conn (bereberes) I 445 
Anticnsto III 31 645 653 anticristos 
zares III 643 

Anticuo Testamento I 3 21 22 39 45 96 

336 II 16 20 63 221 222 345 349 443 

490 665 III 484 485 494 496^ 512 518 

527 585 65 1 660 670 671 677 679 683 

685 686 687 690 698 699 701 702 704 
—idea de Dios del Antiguo Testamento 

II 240 III 680 

—monoteis no del Antiguo Tcstament) 
II 589 III 684 685 
—religión del Antiguo Testamento I 
540 II 225 III 401 479 507 678 682 
692 

—revelación del Antiguo Testamento 
íll 518 

in ihassunitas III 624 
antipapas III 576 

antropología (cristianismo) II 229 ^30 
(n miqueismo) II 509 514 
anriopomorfismo I 23 317 II 45^ ^ 
(Egipto) II 539 (germanos) II 274 
288 (Grecia) II 17 19 46 54 56 57 64 
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71 91, (isUm) ni 26 (Israel), III 438 
(Sumcr Akkad) II 370 379 3S3 399 412 
418, (vedismo), III 82 86 
anunnaki, dioses de las pri íundidades 
(Babilonia Asina), II 437, (Sumer Ak 
kad) II 389 390 

—imágenes de los anunnaki (Sumer Ak 
kad) II 384 

—lugar del juicio de los inunnaki (Su 
mcr Akkad), II 390 

ano (brahmanismo) III 122, (vedismo) 
111 98, año = ticmpo (brahmanismo), III 
122 

—año dcl jubileo (Israel) III 464, ano 
1000 (gLi manos), II 334, ano sibi 
tico (Israel) líí 464 
-espíritus pioteetores de los años (Chi 
na), III 33^ 

—fiesta del fin del año \ de la recolec 
Clon (Israel), III 462 
Año Nuevo (China), III 327 339 
—coitejos de Año Nuevo (eslavos), II 
361 

—fiesta de Año Nuevo (Babilonia Asi 
in) 11 439 443 444 448 419 449 4K¡ 
454 (Chini) III 335 338, (Corea) 
III 347 (hinduismo), III 170 (ma 
y as) II 729, (Sumer Akkad) II 393 
401 40S 

apadana (hinduisrno) I 125 
apirato divino (Grecia) II 51 52 58 
apariciones (Grecia) II 65, (germanos) 
II 279 

apersonalismo del hinayana III 248 252 
apersonalismo panteísta (Grecia), II 18 
aplacamiento dcl fuego fiesta del aplaca 
miento dcl fuego (Japón), 111 375 
apocalipsis, III 540 
—apocalipsis gnósticos, 11 490 
apócrifos, III 496 548 572 612 
—apócrifos judíos, II 220 
apolinaristas secta (cristianismo), III 602 
apologetas cristianos, II 221, III 516 670 
671 6/2 673 674 675 701 
apologética de la Iglesia antigua, II 221 
apostóles, 1 xv II 218 225 229 468, III 
494 525 534 538 543 548 549 550 552 
553 554 555 558 561 563 568 572 574 
576 584 586 596 632 674 
—apostóles o enviados de la luz (ma 
niciueismo), II 513 514 524 «aposto! 
de Jesucristo» (maniqueismo), II 491 
517, aposto! de la luz (maniqueismo) 
II 489 492, apostóles de Mam II 
531 533, aposto! de la ultima gene 
ración (maniqucismo) II 515 
—credo de los aposteles, II 158 III 
704 

—milagros de los apóstoles III 551 
552 

aposto! decimotercero, III 632 
apostolicidad, lil 557 584 
apoteosis (Creta), 11 128, (Grecia) II 44 
— apneosis del emperador (Roma) 11 
IPl 

—apot'^osis de Jesús, III 567 
apotropuon (Cuecia), II 46 
aoieton de minos (mamqueismo), iJ )29 
apsaras, ninfas (vedismo) III 90 169 
apsu, pda en ti intepatio de los templos 
babilonios, li 4-^9 

aqi emenidas, II 189 585 586 587 589 604 
aquileas adivinación por lanzamiento de 
tallos de aquileas (China) III 341 


irami kami, dios visible (shimo), III 368 
a'-ana (asanti), I 460 
rbol(es), I 306 318, II 697, (Africa Occi 
dental) I 555 559, (asanti) I 465, (azte 
cas), II 718, (bambara), I 503, (berebe 
res), I 445, (brahmanismo), III 123 
(c<=''tas) II 241, (China) III 300, ((le 
ta) I 383, (Egipto), I 383 (germanos) 

11 324 325, (Grecia), II 76, (hinduis 
mo), III 161 (Israel), III 440, (kafía) 

T 510, (maniqueismo) II 507, (silluk) 

1 516, (shintó) III 367, (Siria [S ]) J 
403, (Tibet), III 284, (Creta Grecia Mi 
cenas), I 298 300, (darassa konso), 1 
514, (kagoro katab Nigeria), I 504 
—aibol asoka (hinduismo), III 169, 
ceiba (mayas), II 728, encina (Roma) 

I 341, árbol pippala (budismo), III 
222, árbol tahu (bambuti), I 556 

—árbol del conocimiento (maniqueísmo) 

II 506, árbol de la iluminación (bu 
dismo), III 161'27, árboles luminosos 
u oscuros (mamqueismo), II 498 
árbol dcl mal (maniqueísmo), II 502 
arboles milagrosos (judaismo), III 498 
árbol del mundo (germanos), II 314 
324 325, (mayas), II 728, (selish na 
dene), II 325, aibol primordial (Afri 
ca germanos), I 503, árbol de la vi 
da (judaismo), III 498, (maniqucis 
mo), II 505 506 

—aibol de los antepasados, I 503 504 
(\frica), I 504, (Africa Occidental) 

I 365, (ibo), I 493, (wagesu), I 503 
(Congo • Creta • Grecia Mediterráneo 
Limda) I 504 

—aiboles del dios de la tieira (China) 

III 300 

—afboles lugares de culto (bambuii) 1 
559 560, (Benin), I 486, (Grecia), I 
299, (ibo), I 494, (Scnegambia), i 
505, (yoruba), I 474, (indogcrmanos) 

II 693 

—árbol altar del dios del cielo (asan 
ti), I 456, (bobo), I 505 
—árbol soporte del alma (ibo) I 503, 
árbol sojxirtc de los antepasados (t*^ 
árbol de los antepasados), árbol so 
porte del dios supremo (barí), I 517 
árbol soporte del espíritu protectoi 
(wagesu Africa Occidental), I 503, ar 
bol soporte de los heroes (Grecia), 1 
299, árbol soporte del heroe funda 
dor (Roma), I 342, árbol sagrado so 
porte de la primera madre (dinka), I 
572, árbol soporte de los seres supe 
ñores (yoruba), I 478, árbol soporu 
del ser supremo (dago) 1 519, (ya 
che), I 503, (baria cunama), I 510 
—árbol soporte de Helena (Esparta), 
I 299, árbol soporte de Hera (Sa 
mos), I 299, árbol soporte de Me 
nelao (Cafya), I 299, árbol sopor 
te de Penteo (Corinto) I 299 
—culto a los aiboles, I 320, (Africa 
Occidental), I 503, (bambara) I 503, 
(celtas), I 339 II 240, (Cerdeña), I 
248, (Creta) I 279, II 10, (galla) 
I 509, (Grecia) II 12 46‘2«, (hele 
nismo), II 173, (hinduismo), 111 169 
(indogerraanos), II 668, (Creta Grecia 
Micenas) I 298 300, (Palestina Siria) 
I 365 
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—libaciones ofrecidas a los arboles 
(Asia Anterior - Creta Mlcenas), I 
293, ofrendas de alimento, a los 
arboles (anuak) I 519 (ibo), I 503 
sacrificios al árbol (herero Nl^ci i 
[S ]), I 502, unción de los aibo 
les sagrados (galla), I 509 
—diosa del árbol, I 311 
—espíritu de los arboles, I 525 520 
(celtas), II 252, (Corea) III 347 
(Dahomey), I 482, (ibo) I 491 
-magia-fuerza mágica de los espíritu 
de los árboles, I 482 
—ninfas de los árboles (Grecia), II 46 
—ramas de árbol usadas en el culto 
(Grecia), I 298 
C£ Yggdrasll 

aica, imágenes divinas (hinduismo) II 
141 167 

arca de la alianza (Israel) III 413 42 
434 449 453 455 457 460 475 
arcángeles, II 595, III 10 
arcano disciplina del arcano, II 226 232 
arco iris serpiente celeste (Dahomey) I 
480 481 

arcontes (maniqueísmo), II 504 522, (Pía 
tea), I 307-308, arconte basilcus (Ate 
ñas), I 333, II 42 arcontes creadores 
(maniqiieismo), II 505, arcontes demo 
macos (maniqueismo) II 498 ^103, ar 
contes femeninos (maniqueismo) II 503 
arcontes masculinos (maniqueismo), II 

atetalogos de Setapis (helenismo), II 196 
argonautas, II 115 
arhat (hinavana), III 259 266 
armam obediencia (Zarathustra), II 595 
596 599 600 601 623 
armas 

—aimas votivas I 188, (Cerdeña) 1 
249, (Sicilia), I 251, (Grecia Creta) 

I 300 303 

—arma dcl dios de la tormenta (hach 
de piedra) I 333, armas de los dioses 
sumeto acadios, II 401 
—culto a las armas (celtas) I 339 340 
(Grecia), I 303, (Asme Faistos), 1 
283 

—sacrificio sobre las armas (kanurl) I 
503 

—rev de las armas (Sumer Akkad), II 
388 

—señora de las armas (Babilonia Asina) 
ir 436 

atmilustnum (Roma) II 144 
atónitas sacerdotes (Israel), III 455 456 
457 460 461 

arquitecto gran arquitecto (maniqueísmo) 

II 501 ' 

aíras del Espíritu, II 227 
arrepentimiento (ludaismo) III 492 
arrianismo, I 443, II 258 339 349 III 

577 579 582 628 

arsacidas II 491 580 581 III 622 
arte conjuratorio dios del arte conjúralo 
no (Babilonia Asina) II 438 443 444 
Aitemision de Efeso, I 284, II 38 
artesanos dios de los artesanos (Gleeia) 

II 27, (Roma), II 146 
arthi (hinduismo) III 166 
arúspices (incas), II 735, (Romil II 148 
aruspieina, adivinación por las visceras de 
las vietlmas (Africa Oceidtnlil) I 263 
(celtas), II 247, (galla) I 508, (Gie 


cía) 11 92, (yorubi) I 478 (Asia An 
tenor etrusros) T 260 
arvales hetnnnos arvales (Roma) II IM 
arya (India) III 236 
aryas (India) Til 80 82 88 
arya sama) -ocadad de los ar^a II 650 
ITI 193 194 197 

asa justicu verdad (Zarathustra) 11 590 
596 597 598 599 600 606 620 623 640-3, 
III 91 

dsahayoga, no cohboracion con el mal III 
210 

isana pO‘'turas sed ntes (brahirianismo) 
III 116 (hmduismo), IIÍ 171 
iscenston 

—ascensión del alma a la luna al sol y 
al nirvana (mamqueísmo) II 513 as 
censión de los hombres destacados a 
los asnos catasterismus (helenismo) 
II 211 ascensión del hombre primor 
dul al remo de la lu 2 (mamqueísmo) 

II 502 

—ascensión de Tesas a los cielos II 
205, III 523 536 548 567 (islam) III 
31 

—ascensión de Mim al cielo IT 493 
517 531 532 

—ascensión de Mithra II 205 
ascesis (az*’ccas) II 713 721, (bnhmanis 
mo) TJI 78 125 127, (budismo) Til 
242 249 325 (cristianismo) IT 2^9 TU 
653 660 663, (hindunnio) Til 156 171 
(India) III 95 104 222 242 699 700 (is 
hm), III 56 59 60, (iinismo) ITI 200 
208, (judaismo) ITI 493 (mamqucis 
mo), 11 520 525 (Tibet), III 284, (ve 
dismo) III 96 

iscetas (hmduismo) Til 145 159, (India) 
Til 17? 183 2^2 2^3 (ishm) III 55 
60 (jinismo) III 199, (taoísmo) III 
314 317 322 

— isceti divino, Sna (hinduismo) TJI 
145 147 

—asneras peregrinos, pravi ijin (India) 

FT 104 

—d b res de los ascetas (hinduismo) 

III 135 

a'-ebcia (Grecia), lí 108 
Asen, estirpe divina, I 344 345 347 II 
288 318 321 323 330 351 
—dios del ciclo de los Asen, IT 323 
—lucha entic las estirpes divinas de los 
Asen y de los Wmen I 336, 11 317 
320 

—religión de los Asen, II 282 
—rey de los Asen II 322 
aséráh, poste en los santuanas en hs al 
turas, I 366 408, asérah po te símbolo 
soporte de Astarte I 366 
asesinato de finalidad religiosa (Indn) TIT 
185 

asha (cf asa) 

ashavan adepto dt la jusíicn (/ai Lhus 
tra) II 597 600 602 606 613 
ashiy (o sraosha) (Zarathustra) ÍI 62j) 
isilo (incas) II 735, (yoruba) I 468, (¡ho 
Africa Occidentü), I 502 
—bosques sagrados asilo (baria eunami) 

I 511 

—fuego del hogar asilo, I 331 
asipu exorcistas (Babilonia Asina) II 452 
a nuneos, III 404 500 
asnos cráneos de asnos IT 306 
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isociaciones . x tt - 7 a 

— isociacioncs cuito (Grecia) 11 /U 

(helenismo) II 183 asociación de 
derviches (islam) III 56 asociación 
lie los lobacchol (Atenas) II 190 
\ 1 nciones de mystos dionisiacos 
(helenismo) II 192 
asoka árbol (hinduisrao) III 169 
spersion con agua (Grecia) II 63 asper 
sion con sangre (Israel) III 457 
asramas (brahmanismo) III 103 104 115 
155 166 , , 

astrologia I 319 (Babilonia Asina) 11 
210 433 434 452 475 (Corea) IH 351 
(Grecia) II 107 (helenismo) II 177 
178 179 206 211 223 (hinduismo) III 
169 (mayas) II 727 /t, u i 

astrólogos dios de los astrólogos (Babilo 
nía Asma) II 444 -rr ah 

astros I 540 542 545 (helenismo) II 211 
(incas) II 732 738 

_astro del amor (Babilonia Asina) 11 

441 astro de la lucha (Babilonia Asi 
na) II 441 

—culto de los astros (galla) I 509 
—mitología astral I 538 539 541 
asunción dogma de la Asunción de Ma 
na (cristianismo) III 583 

asuras I 54 II 589 625 641 III 77- S7 
90 89 108 158 

—culto hieratico etico de los asuras üi 
88 

asvamedha sacrificio dcl caballo (brahma 
nismo) I 295 III 105 106 
aMkbir (islam) III 57 , t 

ataúd (China) III 340 (Creta) I 192 

(Fgipto) I 378 (ettuscos) I 262 II 
198'” (Mesopotamia) I 397 398 (Lr) 

I 399 (Sir 1 Palestina Egipto etruscos fi 
lísteos) I 358 ataúd larnix (Hagn 
Triada) I 295 301 , i 

— itaud de árbol I 167 (germanos) 

II 313 ataúd de encina (DinamarcO 
I 187 (Kung Biorns Hog) I 19? 
ataúd de roble (Alemania [N ] Es 
candín ivia) I 244 stand de barro 

(Mesopotamia) I 397 iraud de oeste 
na (Mesopotamla) I 397 itaud de 
esteras (Cananis) I 411 (Chafadzi) 

I 396 (Mesopotamia) I ^97 ataúd 
de madera (Mesopotamla) I 397 

ataúd de p cJi i (Mesopotamla) I 397 
recipiente 1 97 tina] is I 174 (Tir 
ka) I 398 399 urnas I 182 vasijas 
I 173 (Egeo Egipto Mesopotamla), I 
397 398 

Cf mortaja sarcófago urnas 
ateshgah (Zatathiistra) II 6(35 
ateísmo I 17 18 21 22 23 26 31 ^2 44 45 
46 48 61 63 120 II 646 648 III 582 
586 661 (budismo) III 259 34P- 7(11 
(helenismo) II 182 (hinayana) III 

244 (hinduismo) III 173 (Indii) Ilí 
194 (neoconfucianismo) ITI 354 
—religión atea (budismo) ITI 244 
albr-^van sacerdote (Zaraih isir ) II 604 
atman (India) II 642 645 IIT 110 111 
119 120 124 127 139 140 lo3 164 183 
240 252 256 .v 

— atman — bnhmin Til 118 PO Pl 
122 126 129 130 I46 246 254 atman 
purusi ITI 130 138 atmmpurusi 
brahmán IIT 128 129 atm m < respira 
Clon» (biahmanismo) III 110 


—eternidad del atman III 250 
—santa atman III 128 
atmosfera dios abstracto (dzukun [jukunD 
I 492 

no an^ad (brahmanismo) III 122 
t\asramins (brahmanismo) III 104 
auditores oyentes (maniqueismo) II 723 
524 

auguración (Grecia) II 92 
augures (Roma) II 688 
angustum I 28'^“ 
uijustus < excelso» II 688 
Augustus mediador y representante de Jo 
divino (Roma) II 148 
aurinaciense II 264 328 
< aurora» (hinduismo) III 157 (vedismo) 

III 82 85 

auspices (Roma) II 701 

aaiocefaha de las iglesias orientales 111 

utojListificacion (helenismo) II 
automutilaciones (Asia Menor) II 198 
(cristianismo Rusia) IIT 653 
lutooccision (celtas) II 246 (germanos) 

II 292 

—autooccision de los ancianos (germa 
nos) II 292 (ibo canarios) I 492 
(La Palma Cananas Libia sardos bue 
cía) I 440 

—autooccision ritual del rey (germanos) 

II 292 

autorred^ncton (budismo) III 700 (Grc 
en) n 123 . ^ T. 

autorrevelacion de Dainichi (budismo Ta 
pon) TU 385 autorrevelacion de Yah 
, Uh (Israel) III 427 438 
autosacrificios (aztecas) IT 721 (Benin) 

I 487 (Gran Cinaria) I 420 (cana 
nos) I 486 (Dahomey) 14^ (/ene 
rife) 1 420 (yoruba) I 468 469 (cana 
nos cántabros celtiberos) I 217 218 (ro 
manos celtas germanos Grecia) I 525 
(ziba Manamatapa) I 492 

_autosacriftcio del dios del rayo en el 

árbol sagrado (yoruba) I 474 autosa 
crificio de Odin I 474 autosacnficio 
de Quezatcoatl (aztecas) II 714 auto 
baenficio del representante de Saturno 
(rey de las Saturnahas) I 436 auto 
SI nficio del rey (germanos) II 335 
autos Ovación II 333 

autor dios autor (ef Urh der) 1 563 
II 17 19'^'^ (Grecia) II 19 (indoger 
manos) 11 672 673 683 deidades auto 
ras (Asia) III 346 . \ ti 

«auxiliidor» saoshyant (Zarathustra) 11 

615 no , , ^ 

avantapralaya disolución intermedia (nm 

duisiTK. ) ni 163 164 
uastha (hinduismo) III 155 ^ 

av U iras (India) III 140 176 177 179 

18) 193 196 

— V itai is de Siva III 145 
— ivataris totemicos III 150 
—a\ ataras de Visnu III 149 152 154 IG 
179 205 , , 

iktara santa atman suma paz i^brahmi 
nismo) III 128 

i\on iniquidid pecado (Israel) III 446 
1 1 revelación < milagro» (islam) III 3) 

1 uno III 533 555 648 651 (a7tccns) I I 
720 721 (budismo Japón) 711 39^ 
(Grecia) II 127 (hindulsmo) III 15/ 
170 (incas) II 735 (India) IIT 18/ 
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^islam) III 44 46 47 (jinismo) III 207 
208 (judaismo) III 492 (maniqueis 
mo) II 424 42^ 521 522 525 527 531 
(Mingreha) II 298 (taoismo), III 318 
(vedismo) III 92 

—ayuno dominical de los oyentes (ma 
niqueismo) II 527 ayuno mensual 
de siete días (maniqueismo) II 527 
ayuno en el mes al Muharran (islam) 
III 46 ayuno en el mes Ram dan 
(islam) III 23 40 lyuno de treinta 
días (maniqueismo) IT 527 530 
—fiesta del fin del a^uno id al fitr 

(islam) III 45 47 

—mandamiento de ayuno en el tiempo 
pascual III 46 
azada ídolo I 210 
a/ala salat (islam) TJI 23 42 44 
—a/ala del ayuno III 47 azala del 
mediodía de los viernes III 43 
a7ala de los muertos III 44 57 za 
la de la tarde III 47 
—orientación durante la azala (islim) 
Til 47 

—posturas de la a/ala III 42 43 
azaque zakat (islam) III 23 40 44 45 

Ba pajaro alma (Egioto) I 39] 11 560 
561 

baal dios protector de la ciudad I 318 
euRo del Baal de Tiro III 474 
baalit señora de la ciudad I 318 
Bibel Til 447 

Babel und Bibel > controtcrsia I 368 II 
470 ^21 III 679‘2 

Bacibs hijos del dios Hunabku (mayas) 
II 728 729 

bicanales (helenismo) II 191 
—Bacanales del ano 187 (Roma) II 149 
—«tseandalo de las Bacanales > (Romi) 
TI 190 
bacín es II 
Badil ense I 378 
baga (Irán) II 589 

bagar lugares de sacrificio (Sumer Akkad) 
II 401 

bdhram fuegos (Zarathustra) II 605 
bikango sacrificio de miel (bambuti) 1 
338 33) 

bikidas adivinos vagabundos (Grecia) 11 
93 

baktasiya orden islámica (Anatolia) III 
61 

bilag inst umentos de música (Sumer 
Akkad) II 401 

balan/a (hinduismo) III 164 

—balan /1 de 1 is acciones buenas y malas 
(Zarathustri) 11 614 balanza del 
destino (Gtccia) II 59 
bamah bamoth suituanos en las ili u 
(Gabaon) I 366 (Palestina S na) I ?('5 
bmeo cultual (Benin) I 488 (Creti) 1 
380 (Ur) I 402 (Vrojlia) 1 281 
—banco culturü altar de ks antcpisidos 
(Mediterráneo asantiw an> imw ezi) 1 
497 

—banco cultual en la casi de las illis 
(asinti) I 463 banco cultual en los 
palacios (Cnossos) I 208 (Creta) I 
289 banco cultual en el templo 
(asanti) I 460 (Dahomey) I 484 
banco sepulcral I 189 (Canarias) I 412 
(Egipto) I 378 (Palmella) I 192 (Pen 
ínsula ibtnca) I 276 (Los FualesCrc 


ta Mesonotamia Africa Occidentil Mata 
rrubilla) I 192 

Bandkeiamik cerámica de bandas (Turin 
gia) I 350 351 

ban fathi prcfetisas (celtas) IT 247 
banquete 111 524 525 (\sia [sudestel') 

I 421 (celtas) IT 240 (China) III 
330 (eslavos) II 360 (helenismo) II 
185 199 (Tsiael) III 470 (judaismo) 
III 498 (Rusia) III 647 (shinto) III 
373 

—banquete de alianza (Isiael) III 

4172J 

—binqiiete de los dioses (Magnesia) I 
328 (Sumer Akkad) TI 412 banque 
te divino takultu (Babilonia Asma) 
II 456 462 

—banquete en común con los dioses 
(Grecia) II 64 banquete en co 
mun con las fuerzas trascendentes 
(Grecia) II 700 

—banquete de los electt manqueos II 
530 531 

—banquete funeral lo I 207 308 (Fgip 
to) I 391 TI 549 (eti úseos) I 261 
(ibo) I 492 

—banquete en común con los muer 
tos (Grtcn) II 67 700 
—báñemete paia conseguir la lluvia 
(Africa blanca Irl inda) I 446 447 
—banquete pascual III 464 
—banquete sacrificial I 546 (celtas) 11 
238 (Grecia) TI 63 64 (indogerma 
nos) II 683 (Israel) III 419 450 
462 (Platea) I j08 (yoruba) I 475 
Banu Sa ud dinastía III 64 
baños sagrados (India) III 189 
haodah (Zarathiistri) TI 608 
baptistas (Rusia) II 651 
barc is 

—haica de Biu (Sumer Akkad) II 390 
barca en el culto a los muertos (Egip 
to) I 377 barca sol ir (Egipto) I 
383 II 553 561 buca solar de Re 
(Egipto) II 564 

— nodelos de bircis como exvotos I 
263 

mod los de bircas en los scpulcios de 
Ur I 400 405 

—SLpultui 1 en barcas (pcrmanos) II 
313 

basileos arconte (Atenas) I 281 333 II 

42 

bisilmna nupcia sacra entre Dionvsos y 
la basilinna (Atenas) I 333 II 42 
bassinas tumuli cilindiicos I 452 (Afri 
ca blanci) I 429 (Afiica Menor) I 
385 (Mauritania Bu Nuarri) I 431 
biutismo 11 229 III 508 537 551 557 
559 568 569 643 687 (aztecas) IT 771 
(India) iTT 193 (germanos) II 293 
(manicjucisiTio' TI 527 529 (Rusia) III 
651 (len rife ^ern nos lapones) 1 4¿2 
423 

—b-’nism de agía ( i n queismo) II 
52^- biun no c m igii azucarada (In 
día) III 190 baiit smo en el Espíritu 
Santo III 548 bmtismo administrado 
por los herejes IJT 578 579 bautis 
mo d'^ Jesús III 542 704 < bautismo 

por los muertos» II 65 bautismo 
con o^ea de los maniqueos II 529 
<bautistis> II 488 515 529 
Ixhuh de los dioses néctar IT (81 
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b^bidi sagrada pulque (aztecas! II 717 
bcc rro (Babilonia Asina) II 442 
—becenos de Jeroboam III 428 bece 
rro de oro imagen de Yahveh (Israel) 
III 428 453 461 

culto del becerro de oro (Israel) 

III 425 

beüe/a di isa de la belleza (hmduismo) 
ITI 152 

Bcaltamc fiesta (celtas) I 336 II 251 
Belthanc (cf Bealtaine) 

Berna fiesta (maniqueismo) 11 484 527 

550 532 

bendición (Israel) III 420 bendición del 
vino por Di nvsos (Grecia) II 42 
benedictinos II 310 III 585 
Bennayo festa de la fecundidad (berebe 
res) I 447 

berith alianza (Israel) 111 413 416 417 

418 419 

beso (mmiqueismo) II 529 
bespopowy/i secta lusa III 642 643 644 
bessudaiki secta rusa III 652 
betilo I 298 (Grecia) II 12^ (Ceidena) 

I 266 (Península ibérica) I 201 202 
(Petsofa) I 458 
Bhapa Bag IT 663^ 

bhagavatis s^'cta visnuita II 648 650 653 
III 174 175 

bhakti (India) III 136 141 143 148 175 
177 178 179 182 183 189 192 266 701 
706 

—bhakti marga camino de la entregi 
a Dios III 166 174 176 180 185 
bhakti visnutta III 196, bhiktiyogi 
III 176 

—religión de la bhikti II 643 648 6'^0 
bhiksu monjes budistas III 248 26^ 
bhogadeha cuerpo de placer (hinduismo) 
III 164 

bhuta daiinon (hmduismo) III 159 164 
bhutamatar madre de los dumonts (hin 
duismo) III 169 

Bianu fiesta de la fecundidad (bciebere '' 

I 447 

<Bib 1 und Bibel> (cf «Babel und Bi 
bel >) 

Biblia (cf índice A) I 22 TTI 680 
<Biblii de los astroIogos> (Egipto) II 211 
bibliolatría culto de las eserttuns (miha 
>dna) in 268, (lamaísmo) III 289 
bib loteca dn Assurbanipal II 426 136 

459 460 163 

bichas o verracos (Espina) I 217 
bien i\ enturados 

—alimento de los bienaxe aturados (Zi 
rathustra) II 613 

—campos de los bieni\ enturados (Fgip 
to) II 559 

—isla de los bienaventurados (Bibilonia 
Asina) 11 464 (China) III 317 
(Grecia) II 130 

—morada de los b en wenturados duu 
(Egipto) II 559 

—país de los bicnaventuridos (budis 
mo China) III 329 

—remo de los b enaventurados (mam 
queismo) II 505 

bienaventuranza (B ibilonia Asina) II 467 
(cristianismo) íi 227 (Egipto) II 560 
561 562 563 5b7 572 (Grecia) II 119 
120 121 (h'='lenismo) II 202 (hmduis 
mo) TU 165 177 178 (India) II 643 
(l n¡ mo) ITT 204 (Roma) II 154 


(Zarathustra) I 591 594 606 611 613 
615 

—jardín de la bienaventuranza (judais 
mo) III 498 

—caudillo de la bienaventuranza (islam) 
III 24 

Bienaventuranzas montaña de las Bien 
aventuranzas III 534 
bijas silabas sagradas (hinduismo), III 
168 184 

bisexualidad (Egipto) II 550 (germanos) 
II 321 326 (hinduismo) III 146 147 
(India) III 153"^ 

—bisexualidad del creador III 97 100 
(baria cunama) I 510 (Zarathustra) 

II 594 (India) III 153“'* bisexua 
lid id de Panes (Giecia) II 117 bi 
sexualidad dcl ser primordial III 97 
100 (brahmanismo) III 110 111 

Cf androgmi 1 

bit akitu casa de la fiesta (Babilonia Asi 
na) II 455 

bicguni secta rusa III 645 653 
bKa gdams pa secta budista (Tibet) IJI 
286 288 

bKa’rgyud pa, secta budista (libet) III 
286 

bLa ma (Tibet) III 286* 
blasfemia (bhie) I 124 125 
blotan sacrificio (germanos) II 286 
bodas de Cana III 533 
bodhi iluminación (budismo) Til 222 257 
258 259 264 266 268 269«^ 
bodhisattva budlaa futuro (budismo) ITI 
152 251 267 268 276 277 285 288 

(budismo Japón) III 397 
—bodhisattvas femeninos (vajrayana) 

III 278 

—imágenes de los bodhisattvas (budismo 
Tapón) III 386 
bodstikka II 295 
boemarken II 295 
bo<^ dios (eslavos) II 649 
bogomilos II 362 534^ (búlgaros) 111 
646 

bolos (maniqueismo) II 508 
bomoi santuaiios en las altuias (Palestina 
Siua) I 365 

religión (Tibet) III 284 285 
—^bon pos (Tibet) III 284 285 2S6 
— bon skyon protectores de la doctrina 
bon (Tibet) III 287 
sacerdotes bon (Tibet) III 287 
bun/os (budismo China) III 296 325 330 
340 352 

bosques (sbinto) III 367 (vedismo) III 
85 

—bosques divinizados (Ardenas Selva 
Negra celtas) I 339 
bosques lugires de culto I 456 II 685 
693 (asanti) I 463 (Irlanda) II 277 
(lobi) I 490 (semnones) I 337 
(shinto) III 374 

—bosque sagrado (Africa) I 504 (Be 
nm) I 485 (bebo) I 505 (celtas) 
II 250 (China) III 300 (Corea) III 
347 (clinka) I 517 (galla) I 509, 
(ibibio) I 491 (kaffa) I 510 (Mice 
ñas) II 72 (semnones) I 503, (yo 
ruba) I 468 478 (baria cunama) I 
510 (tuaiengs Idinen) I 445 bosque 
sagrado (labciinto) del oráculo de los 
herreros (ibo) I 501 bosque sagra 
do del rcínitor omnium (semnones) 
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I 501 bosque s^£;iido de Alcmem 
(Tebas) I 283 

—asilo en los bosques sagrados (baria 
cunama) I 511 

—culto en los bosques (Cerdeña) I 248 
—dioses de los bosques (China) III 303 
(Grecia) II 92 (hmduismo) ITT 151 
(tcherkeses) II 298 
—espíritus del bosque II 690’(Da 
homey) I 480 482 (ibo) I 4S9 
bothros fosa sacrificial I 306 (Fgipto) 

I 385 (Giecia) I 246 (Serri) I 246 
(Stonehenge) I 175 (Telde) I 413 
(Terusalen) I 360 (Bretaña I Bntani 
cas P Ibérica Micenas Egipto Mesopoia 
mía) I 187 (Petra Furopa Oeeidental 
Micenas) I 360 (Sudmful) I 452 
bouphonia sacrificios de bovidos (Atiei 
Lindos Cos Magnesia) I 327 328 II 
16" 

bou 2 ygon altar (Lindos) I 360 
bovidos (Bryn Celli Ddu) I 203 (D/e 
ser) I 362 (germanos) 11 322 (indo 
germanos) II 302 (SumeiAkkal) II 
362 411 

—culto a los bovidos (Egipto) TI 538 
(germanos) 11 273 

-sacrificios de bovidos (germanos) IT 
512 (Irán) II 601 bouphonia (Atici 
Lindos Cos Magnesia) I 327 328 II 
1622 

brahmán formula magica sustancia pii 
mordial (India) 11 286 598” 641 642 
643 644 645 649 650 651 (32 653 680 
683 III 99” 102 lio 111 ^ 125 139 
140 145 148 153 157 164 190 240 23C 
brahmán - Dios III 180 biahman 
fuerza magica II 641 III 83 10'> 
109 

—atman = biahman Til 118 120 121 
122 126 12) 130 146 246 2‘^6 
—atman pu u i brahmin III 128 129 
—Vac = brahmán = prakrti III 138 
brahmán bi ihmanacchamsm < vigilante 
del saeuficio» sacerdote (vedismo) II 
142 m 106 109” 

brahmacann (brahmanismo) III 104 115'' 
brahmana casta (India), I 51 129 II 488 
641 645 646 649 652 III 102 103 104 
107 108 109” 112 114 115 117 125 126 
165”-‘ 170 176 190 196 208 212 235 

237 249” 251 256” 269“» 681 
—dios de los brahmina ITI 1 4 
—teosofía de los brahmana 11 639 
—virtudes de los brahmana III 166 
brihmanaechunsm brihman < vigilante 
leí saciifício> sacerdote (vedisrao) III 
106 

bi ihmanirvana (hinduismo) III 256 
brihma samaj < sociedad de Brahma > 1 [ 

650 III 192 193 194 197 214 ” 
bnhmanismo II 630 641 645 646 647 648 
650 III 78 186 187 203 226 234 233 236 
2Í0 241 244 246 256 26?“^ 681 
brahmanismo primitivo III 133 137 
bninadera rombo II 350 (Benin) I 487 
(Grecia) 1 330 (limos celtas) II SS*”® 
Brendan s Oratory (Kilmalkedar) I 182 
brochs fortalezas (Escocia Irlanda Islas 
Aran) I 182 52^ 

brujas, II 294 (Grecia) III 341 (germa 
nos) II 258 347 

—cremación de las brujas (germanos) II 


—procesos de brujas (germanos) II 347 
brujería I 557 562 

brujos (Babilonia Asina) 11 473 (China) 
III 341 

buenneos I 304 328 

buddhas III 243 244 245 256 256” 257 
258 259 267 270 271 272 273 276 278 
285 288 328 330 38:> 386 390 391 397 
—buddha de la abstracción y del nirva 
na III 329 < buddhas de la medita 
Clon» dhyanibuddha III 267 buddha 
del paraíso de Occidente III 268 
329 

buddha futuro ÍI 249267 328 

buddhas humanos III 268 buddha 
medico III 329 buddha primordial 
III 269 397 buddha redentor (ef 
Buddha índice D) III 329 
—culto de los buddhas III 264 274 
—dioses buddhas JII 264 
budidad ITI 329 332 387 390 391 392 
budismo I 64 II 34 292 314 341 342 
343 485 488 489 491 512 534 644 646 
648 653 III 7? 78 79^ 99 105^'^ 126«^ 
127 129 131 152 156’'« 159 16P” 

163 170 175 I8D •> 182 188 190 198 201 
203 209 284 331 351 355 365 681 690 
699 7)4 (Asia Oriental) I 317 (China) 
III 296 301 319 326 345 (Corea) III 
345 346 348 349 330 331 333 356 (India) 
III 213 280 351 (Japón) II 341 III 
353 363 364 379 397 (Tibet) III 191 
285 289 344 

—budismo asoka II 342 budismo ca 
nonico III 251 budismo monacal 
111 233 242 246 263 (Tibet) III 287 
budismo pah TI 338 III 152”'’ bu 
dismo dcl periodo Heian III 382 
budismo del periodo Kamakura III 
38S 397 budismo del periodo Nara 
II 386 budismo precanonico III 221 
232 246 255 budismo primitivo II 
343 645 III 130 232 246 247 248 250 
252 256 258 259 263 266 budismo 
t ang III 382 

—ciudades sagradas del budismo III 
162 

—dios supremo en el budismo primitivo 

II 646 

—patriarcas del budismo chino III 333 
—santos del budismo III 335 
—sectas del budismo III 334 (Corea) 

III 352 

—tradic ones dcl budismo primitivo III 
351 

Cf hmaymi maha>ana 
budologia mahayanista III 265 
Buen Pastor II 26 III 515 
buey <medndor» (Asia [sudeste]) I 422 
bueyes de Helios IT 204''’^ 
bufonia (cf bouphonia) II 16^2 
buitre diosa buitre (Egipto) II 538 
bukkyo doctrina de Buddha (Japón) III 
350 

buppo ley de Buddha (Tapón) III 364 
bursag templo de las ofrendas de Bau 
(Sumer Akkad) II 412 
butsudo camino de Buddha (Japón) III 
364 365 

CÁSALA líl 194 

caballo II 307 (Altu) II 325 (Calaeei 
te, Teruel) I 215 (germanos) II 273 
304 310 314 318 323 324, (Grecia) I 
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315 II 47 (hmduismo) III 152^''^ 
159 160 (mdogermanos) II 301 302 
304 321 (Kivik) II 310 (Grecia India) 

I 295 (Trundholm SchlesM ig Holstein 
Aurich) I 207 

— aballes consagrados (germanos) II 
314 

—«caballo del alma» en el culto de los 
muertos (germanos) II 274 302 ca 
ballos del corral de los oráculos (in 
dogermanos) II 323 caballo del dios 
del rayo (yoruba) I 474 caballo de 
Odin (germanos) II 325 
—antepasado de los caballos III 303 
—cráneos de caballo (germanos) II 305 
306 (Mane I ud) I 181 (Roggow 
Mecklemburgo) I 191 
—culto del caballo (germmos) II 310 
—dios(a) de los caballos (celtas) II 
241 (Grecia) I 332 (vedismo) III 
89 (griegos libios) I 437 438 
—diosa de cabe 2 a de cabillo (Japón) 
II 310 

—fiestas del dios caballo (China) III 
338 

—sacrificio del caballo (bnhmanismo) 
(cf acvamedha asmavedha) III 105 
106 (China) III 335 (gemimos) 11 
305 312 (India) I 295 (mdogerma 
nos) 11 315 (Grecia) I 295 331 332 

II 22 (lusitanos), I 218 (yoruba) 

I 468 

—templo del caballo blanco (China) 

III 320 

cabellos (brahmanismo) III 123 (hinduis 
mo) III 145 (islam) III 49 
—ofrenda (sacrificio) de los cabellos I 
332 (Agyrion Sicilia) I 249, (ger 
manos) II 287 351 (Grecia) I 376 

II 35 46^^^ (Europa [N ] atabes be 
duinos Hauran) I 375 376 (griegos 
vikingos atabes) I 305 (Malarsee 
Egeo) I 192 

«cabeza de los apostóles» < cabe/a o rey 
de la religión» (maniqueismo) II 524 
cabías (Sumer Akkad) II 411 
—cabra Heidrun ÍI 325 cabras sagra 
das (Sumer Akkad) II 390, cabra sa 
grada madre de Ningirsu (Sumer 
Akkad) II 387 

—cabra en el culto de Juno (Roma) II 
145 

—macho cabrio animal s igrado (Babl 
loma Asirn) II 439 
—sacrificios de cabras (gcimanos) II 
312 (Roma) II 145 
cadáver (Zarathustra) II 607 609 610 
—abandono (exposición) del cadáver 
(Benin) I 487 (China) III 340 
(ibo) I 499 (iberos) I 216 (yoruba) 
I 468 (Zarathustra) II 607 
—conservación del cadáver (Cerdena) I 
250 (Creta) I 273 (Egipto) II 557 
—disecación del cadáver (Benin) I 
487 (Cananas) I 411 (ibo) I 492 
—momificación del cadáver 1 391 
(Cananas) I 411 (Egipto) II 549 
—dinza en torno al cadáver (bereberes 
España) I 445 

—lecho para el cadaver (Egipto) I 379 
—posturas del cadaver (Niger) I 451 
(Egipto El Amrah Abydos Negadeh 
Bailas) I 378 

—posición extendida I 186 (etrus 


eos) I 261 (Cananas) I 412 (Ita 
ha) I 256 (Petit Moim) I 191 
postura fetal I 174 186 (Africa 
blanca) I 427 431 (Petit Morm) 

I 191 

—postura sedente (Mediterráneo Afn 
ca blanca Africa Occidental) I 186 
(ñas imones libios) I 440 (Zuazo) 

I 193 

—rodillas recogidas (El Adeimeh) I 
363 (Africa blanca) I 428 429, (El 
Ornan) I 376 (Italia) I 256 
(Tell Arpaciye) I 397 (Ur) I 399 
—sohie un costado (Malti) I 253 
(Pantelana) I 255 

—preparación del cadaver para la sepul 
tura (China) III 340 (incas) II 737 
(península Ibérica) I 241 (yoruba) 
i 469 fmegiban libios) I 440 
—fracti ra de los huesos (Baleares) I 
182 440 

—mutilación del cadaver (Egipto) I 
379 (ibo) I 493 (Mcsopotamia) 

I 399 (Italia S Champaña Egipto) 

I 378 

—pintura del cadwer (ibo) I 492 
(R ikana) I 253 (Orihuela) I 192 
Cf sepultura 

caduceo migico (Grecia) II 75 
cielcstis> dios del cielo v diosa dcl 
cielo (Africa blanca) I 419 (galla) I 
509 (Africa blanca Fenicia canarios) I 
436 

cairns montones de piedras (Carrow Kecl) 

I 175 

c utanyas secta visnuita III 178 179 
eikrapu)a ritos secretos (saktismo) III 
185 

dakravartm monarca dcl mundo (budis 
mo) III 133 206 
calcolitico I 236 362 363 II 428 
califa halifa representante del profeta 
(isürn) III 16 22 28 32 43 52 53 
califato III 20 23 24 27 38 52 
caligrafía dios de la caligrafía (Chini) 
III 369 

calvinismo II 258 340 III 694 
camaleón heroe cultual mediador {bani 
buti) I 557 

eamaras sepulcrales I 159 161 165 166 167 
168 169 173 174 175 176 177 178 179 
180 192 360 433 434 (Africa blanca) 

I 432 (Ain Riram) I 428 (Cnossos) 

I 280 (cunama) I 512 (Egipto) I 
64 384 385 386 387 (Elles) I 430 
(meas) TI 737 (I o/ere) I 232 (Me 
diterrineo) I 191 (moni) I 519 (Su 
dan) I 387 388 300 (Ür) I 400 401 
(el Walcdzi) I 453 (Mesopotamia Cer 
deña America Central) I 358 (penm 
sula Ibérica Brcnna Palestina) I 353 
354 (Sin i Palestina Megiddü) í 355 
eirninos (vedismo) III 85 

— caminos de salvicion (cf vías de sal 
vacion) 

—camino de Buddha batsudo (Jipon) 
III 364 camino to de los dioses 
shin (shinlo) III 364 camino de los 
kami (shmto) III 365 camino del 
país puro (budismo Japón) III 391 
camino safar que conduce a Dios 
(islam) III 56 camino de la santi 
dad (budismo [apon), III 391 cami 
no de RTsas II 682 
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—dios de los caminos (Grecia) II 25 
26 36 

fantasma de los tres caminos (Grecia) 
II 36 
campos 

—campos de los bienaventurados (Fgip 
to) II 559 Campos Elíseos (Grecia) 
II 202 campos de menhires (Etiopi i 
[S ]) I 512 campos de urnas I 202 
—dios de los campos (dzukun ]ukun) 

I 492 (Egipto) II 539 (Grecia) II 
25 (Roma) II 144 
—dios de las lindes de los campos 
(Grecii) II 25 

canción magica (Grecia) II 75 
candelabro de siete brazos (Israel) III 
457 

canibalismo I 131 134 (Egipto) I 378 
(germanos) 11 290 293 (ibo) I 493 
(India) III 183 (Africa Occidental 
Dahom^'y) I 481 

—canibalismo ritual (aztecas) II 720 
(mayas) II 729 (Tibet) III 285 
canon budista (cf canon pali) I 64 
canon maniqueo II 487 494 495 516 
canon pali III 224 225 228 229 230 232 
239 242 259 2698» 

canopa ídolo domestico (meas) II 735 
cánticos (Babilonia Asina) TI 457 
—cánticos mistéricos en honor de Mar 
duk II 456 

canto y música en el culto (Israel) III 
476 

cantores (maniqueismo) II 423 (Sumer 
Akkad) II 391 407 
caos (Babilonia Asina) III 437 (shinto) 
ITI 364 365 

Capac Sitúa Raymi fiesta purificatoria 
incas) II 736 

capillas (Sumer Akkad) II 404 (mam 
queismo) II 526 

Capsiense I 239 (Afnci blanca) I 425 
cara cognatio o canstia (Roma) II 154 
candad (cristianismo) III 151'°® 532 569 
candad maitri (butlismo) TU 236 248 
candad sadaga (islam) III 45 
cansmas III 569 576 
caristia o cara cognatio (Roma) II 1?4 
carne sarx (maniqueismo) II 455 510 
carnero (Egipto) I 392 II 538 (genm 
nos) II 322 

—carnero del dios del rayo (yoruba' 

I 467 474 carnero del dios de 1 \ 
tormenta (dagomba) I 492 (Grecia) 

I 325 carnero del sol (Egipto) I 
378 (Fezzan) I 476 
—carneros negros I 305 
—cultos del carnero (bereberes Marruc 
eos) I 437 

—dios carnero (Grecia) II 92 (men 
de) I 476 

—dios del martillo y del carnero (Afri 
ca Occidental germanos) I 347 
—sacrificio del carnero (Dahomey) 1 
4H1 (yoruba) I 468 475 
carpintería dios de la carpintería (celtas) 
II 243 

catrera de las lupercaln (Roma) II 14:? 
carreras de botes (China) III 337 
Carro Mayor (aztecas) lí 714 715 (ma 
yas) II 727 

carro solar (Cahceite) I 215 (hcicnis 
mo) II 205 (hinduismo) IÍI 157 
(Trundholm) II 311 


cirta del sello (maniqueismo) II 531 
cartas a los muertos (Egipto) II 558 
casa{s) 

—casa de las almas (asanti) I 462 
(barí) I 518 (Niger) I 451 
—casa de las sillas (asanti) I 463 
—casas de los dioses e (Sumer Akkad) 
II 403 

—^«gran casa> e gal (Sumer Akkad) 
II 405 

—casa del monte de los mundos (Ba 
biloma Asina) II 442 
—casa de la fiesta bit akitu (Babilo 
ma Asina) II 448 455 <casas de gi 
gantes» (Cerdeña) I 245 «casa de la 
buena intención» paraíso (Zarathus 
tra) IT 598 casas de la luna nak 
satras (vedismo) III 92 casa de la 
mentira (Zarathustra) II 609 casa 
de Poniente (Egipto) IT 557 cisas 
sagradas (Grecia) II 122 casa dd 
sol (aztecas) II 719 
—culto en las casas (shmtó) ITI 374 
—dioses de la casa (China) III 303 
(Creta) II 24 (Grecia) I 3^2 (Ro 
ma) II 137 (Creta Micenas) I 322 
—dios de la tierra de la casa (Chi 
na) III 303 

—espíritus protectores de la casa (acoli 
dzapaluo) I 519 

—fuego sagrado de la casa (cf fuego 
dcl hogar) (Grecia) I 331 
—serpiente de la casa (Grecia) I 294 
cascadas reino de los muertos (bambuti) 

I 562 

Cassotis fuente oracular (Delfos) I 330 
cistas indias II 627 634 III 149 152 189 
192 193 210 234 (brahmanismo) Til 
78 79 90 102 112 (hinduismo) III 132 
133 166 174 176 179 183 186 (jinismo) 
ITI 208 (vedismo) III 238 
—origen de las castas indias 11 629 
650 654 

—virtudes de las castas (hinduismo) III 
166 

Cf brahmana ksatri\a sudra vaysia 
castidad III 644 674 (Babilonia Asma) 

II 451 (India) III 190 (Roma), II 
155° 

—voto de castidad (Roma) II 139 
castigo del pecado (ibo) I 488 489 (Is 
rael) III 446 468 

—castigos en el trasmundo (cf penas 
del infierno) I 146 (aztecas) II 
721 (Babilonia Asina) II 461 462 
465 (ctruscos) I 263 (Grecia), II 
98 100 118 120 (helenismo) II 177 
202 (islam) III 25 (Israel) III 469 
478 (judaismo) III 499 (Roma) II 
154 (Zarathustra) II 608 609 6Í5 
—castigos en el infierno (China) III 
330 331 332 (hinduismo) ÍII 3 

165'^3 (islam) m 26 

dios dcl castigo (aztecas) II 712 
—ministro de los castigos (China) III 
298 

c itaciimbas II 26 

cataros albigenses II 344 521 534® III 
646 

cuarsis (Atenas) I 326 (Grecia) I 282 
286 TÍ 31 86 88 101 122 (judaismo) 

III 490 (yoruba) I 474 

—sacrificios catárticos (Grecia) I 325, 
(ibo) I 499 
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Cf purificación 

c uastcnsmus ascensión de los hombres 
destacados a los astios II 211 
( itecismos musulmanes III 28 23 ote 
ci<^ no de asSmust III 29 30 
citccumenos (cristianismo) IT 224 <ta 
tccurnenos> (cf auditores oyentes dis 
eipulos) (maniqueismo) II 484 508 521 
523 525 

citídra» de Mam (maniqueismo) IT 517 
53t 

C itedra de San Pedro III 632 
( t-^dral de la Ascensión III 641 
atedral del Kremlin III 656 
eatolicado caldeo de Kotjan III 5^2 
catolicado de Edschmiad7m III 592 
tatolicado de Georgia III 591 626 
toheismo II 339 344 III 575 577 582 
585 586 

—catolicismo romano II 349 III 572 
574 

eatühcos II 340 III 589 592 615 (bi 1 
garos) III 635 636 (caldeos) III 604 
606 615 (griegos) III 634 (malaba 
res) III 592 612 616 (servns) III 
(36637 (sinos occidentales) III 611 
—católicos melquitas III 627 
ciudillo 

—<caudino de la bienaventunnza> (is 
lam) III 24 caudillo de la paz (az 
tecas) 11 712 < caudillo religioso de 

la comunidad> imán (ishm) III 53 
caudillo sacerdote (azteca'') II 722 
—caudillo de los antepasados (p'illa) I 
510 caudillo de los espíritus de los 
muertos (germanos) II 666 caudillo 
del mundo inferior (celtas) II 243 
cazador salvaje ciudiib d 1 cxerci 
tus feralis (germanos) 11 277 281 
282 324 

cautiverio babilonio III 412 

cavernas remo de los muertos (bambuti) 

I 562 
ci/a 

—caza de cabezas (germanos) 11 291 
(Inlonesia Asia {SE}) í 515 (Nig 
na [N ] Asia [E ] Mediterráneo) I 
492 i93 ea/i de falos (Etiopia [SI’' I 
200 522 (kaffj) I 510 (darassa kon 
so) I 514 caza de trofeos (Etiopia) 

I 218 

—dios(es) de la caza ''aztecas) JI 712 
717 (Babilonia Asma) II 442 IJl 
439 (bainbuti) I 557 (Crai) I 320 
(Uganda) I 496 (yoruba) I 467 
(Creta Grecia) I 315 
—ritos de la ca/a I 546 II 690' (ger 
manos) II 329 

—sacerdotes de la caza (germanos) II 
287 

—sacerdotisa del dios de la ca/a (yo 
ruba) I 467 

cazador salvaje caudillo del exercitus fe 
ralis (germanos) II 281 
cazadores I 53 543 II 694 739 cazado 
res árticos II 330 cazadores mesoliti 
eos II 302 cazadores norteamericanos 
I 144 cazadores de renos II 264 265 
304 306 328 

—cultura primitiva de los cazadores v 
recolectores I ix 565 TI 240 cultura 
primitiva de los cazadores superiores 
toteraistas I tx x 47 cultuia de los 
cazadores euroafricanos II 271 


deidad protectora de los cazadotes 
(bambuti) I 559 561 564 
cebada sacrificial (Grecia) II 63 
( efas III 517 563 

ceiba árbol del mundo (mayas) 11 728 
cplibato (budismo) III 242 (budismo 
China) III 321 324 325 (budismo b 
pon) Til 392 (budismo Tibet) III 286 
287 (sectas rusas) III 643 (taoismo) 
III 322 (vikingos) II 343 
ce la (Babilonia Asina) 11 449 (Sumer 
Akkad) II 404 

cementerios de Preobrashensk III 644 
pna dominical III 687 
na ultima III 415 522 524 
nobios III 659 
nobitas III 616^^ 

c noi seres de origen animista (seman 
I 567 

notifios (Abusir el Melek) I 379 (Gre 
cía) I 2”6 (silluk) I 517 (longobar 
<Ios Ucinum) I 203 (Siria Palestina) T 
354 

—cenotafio como soporte del alma (Gre 
cía) I 208 307 (Balke Dendra) I 
200 cenotafio templo del dios fun 
dador del imperio (silluk) I 516 
een \ iros II 47 III 159 
cent os cultuales 

de Grecia II 83 89 (agüeos) II 15 
liga marítima atica II 33 panhele 
nicos IT 72 (Peloponeso) II 50 
—centro de cuito de Apolo 11 79 87 
—del Japón TII 345 
centro mora 1 1 del dios del fuego (azte 
cas) II 719 

centzon huitznaua <400 del Sin dioses 
de las estrellas (aztecas) TI 712 
centzon totochtin <400 conejos > (aztecas) 
TI 717 

cniamica I 192 214 220 224 228 268 454 
(Africa blanca) I 4/4 (Anghelu Ruiu) 

I 229 (Islas Británicas) I 2^8 (Ciem 

pozuelos) I 171 (Grecia) I 280 (Mal 
ta) I 255 (pcnin«‘ula Ibérica) I 214 
254 (Africa [O 1 Creta Egipto Mesopo 
tamia Europa [N ] Egeo Picenum) I 
214 (Islis Bntmicas Africa Occidental 
Picenum) I 257 (Cerdena península 

Ibérica El Argar Malta) I 251 (Creta 
Anatoh i Megiddo Biblos Siria 

Med terrineo) I 270 (Dinam irca Islas 
Británicas península Ibérica) I 229 
(Enrona [N ] Egeo Crct i Egipto) I 414 

ramica micenica I 280 cerámica 
minoica I 236 269 280 cerámica 
nazca (Perú) I 301 

cerámica de bandas B indkeramik I 
220 236 (Danubio) I 228 (Europa 
Centra!) I 222 (Turingia) I 350 
351 c°rimica de cueidas Sebnurrke 
ramik I 220 238 271 273 274 282 
295 (Europa [N ]) I 350 cerámica 
de figuras negras (Giecia) I 280 ce 
ramica de peines Kammkeramik I 
229 238 cerámica de los vasos I 192 
Cf vaso campanifi rmc 
do (geimanos) II 300 (indigermanos) 

II 301 (Sumer Akkad) TI 411 

—cerdo «mediador» en las ceremonias 
para conseguir la lluvia (Hierro) I 
422 

—sacrificio del cerdo (germanos) 11 351 
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c it ales (shinto) III 366 (SumcrAkkad^ 
íl 411 

el os(es) de los cereales (a7tceas) TI 
711 (China) ITT 303 (Egipto) II 
539 (SumerAlkad) IT 431 
—fiesta de los ectcilcs (p wnee) 11 
290 ^ * 

ccrealn fiesta de Ii cosecha (Roma) 11 
146 

ceremonia del nuevo fuegos (aztecas) II 
722 

Cerveza (Sumer Akk d) II 411 
eesta de la disciplina > Vmiyapitaki 
budismo) III 224 

eesta referente a la dcctiini> Abhidham 
mapitaka (budismo) III 224 
cesta de la meta£isict> (budismo) III 
224* 

cesta de los sutras» Sutrapitaka (bu 1 s 
mo) III 224 

cetro de Agamenón (Queronea) I 303 
cerro de Zeus (Queronea) I 303 
chamanes (Corea) III 346 351 (germa 
nos) II 281 (semang) I 567 
—luchas de chamanes (Asia [N E 1) II 
285 

chamanismo I 23 347 543 544 II 88 
III 346 (aztecas) II 712 (China) III 
301 303 341 (esquimales) II (ger 
manos) 11 279 280 278 284 (si neo) 
III 375 (Tibet) III 284 
—chamanismo por extcrnacion TT 281 
chamanismo por posesión II 281 
—papel de la mujer en el cham ni mo 
II 280 

Chang dinastía III 348 

chatta ah pecado (Israel) III 446 

eh-'Iense I 113 

ch eng shih ísung secta (budismo Japón) 
III 382 

chescJ (Isiael) III 417 420 424 426 44? 
Ch ing dinastía III 324 325 

cnivo expiatorio (Babilonia As na) II 
45? (ibü) I 488 502 (judiisrro) III 

492 

—chivo expiatorio humano {A.fr ca Oc 
dental ibo) I 498 500 (Af ca Occi 
dental Grecia Atenas Leueas 
Jonios Asia Menor Colofon Massi 
ha Abdera) I 326 327 
chlysti flagelantes o gentes de DiO;> scc 
ta rusa III 646 647 C4S 630 652 654 
choes fiesta de las jarras (Atenas) II 42 
chos skyon protectoies de la doctrina (Ti 
bet) III 289'® 

Chou dinastía III 298 300 304 307 309 
310 316 348 

Christes zespelnn II 688'^ 690 
chae she tsung secta (budismo Japón) III 
382 

ehvarna < esplendor de la glorn> símbolo 
de la luz (Zarathustra) II 604 617 
cielo I xr 35*-' 64 130 540 II 670 (az 
tecas) II 719 (Babilonia Asina) II 
436 437 (brahmanismo) III 114 124 
12? (Cananas) I 437 (Chini) III 305 
312 342 (confucianismo) III 308 (Co 
rea) III 347 (Egipto) II 539 (ger 
manos) II 319 (hinduismo) III 185 
(islam) III 11 (Israel) III 427 (jinis 
mo) II 204 205 (judaismo) IIT 486 
491 495 498 (maniqueismo) lí 503 
(shinto) III 364 367 377 378 (Sumer 
Akkad) IT 383 401 (laoismo) III 327 
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vedismo) III 85 87 91 92 100 (Za 
rathustra) II 617 

—cielo petreo II 319'^’ cielo primor 
dial III 328 cielo invertido del reí 
no de los muertos (Egipto) II 560 
te cer c elo III 494 
ciclo lugar de resi lencia de lis al 
mas (dinka) I 516 (Egipto) I 392 
—cielo paraíso (mayas) II 728 (Zara 
thustra) 11 613 

—remo del Sabio Señor (Zarathus 
tra) II 613 

—reino del señor del cielo (China) 
III 301 

-svarga (budismo) II 645 III 2‘10 
24328 

altar del ciclo (China) III 309 
iscension a los ciclos 
— isce ision de Jesús a los cielos II 
20? III 523 536 548 567 (islam) 
III 31 

—ascensión de Mam al cielo II 493 
517 531 532 

—ascensión de Mithra II 205 
viaje al ciedo (budismo chino) III 
333 viaje del alma al cielo (h^le 
nismo) IT 179 186^^ viaje de Eta 
ni al cielo (Babilonia Asina) II 
460 

bienaventu anza en el cielo (India) II 
643 648 

—culto al cielo (confuciamsmo) III 
700 (China) III 337 
—sacrificios al cielo (China) III 321 
349 

-dios del cielo I 314 324 522 II 6/0 
(Africa N ) I 436 (ártico) II 321 
(asanti) I 460 (aztecas) II 711 (Ba 
bilonia Asina) 11 435 437 454 458 
(bambuti) I 554 (Cananas) II 277 
(celtas) I 331 (Cerdena) I 250 
(China) III 297 ^98 299 303 306 308 
(confucianismo) III 307 309 (Diho 
mey) I 481 (Egipto) II 544 546 550 
561 (ekoi) I 490 (Europa Ocl den 
tal) 11 322'2 (Fenicia) I 435 (ger 
manos) II 276 277 281 291 312 323 
324 667 (Grecia) I 314 323 325 II 
7 16 17 (ibo) I 489 (India) TI 
671 (indogermanos) II 8 321 358 
6^4 665 666 671 672 702 (libios) I 
443 (lobi) I 490 (miyas) II 726 
(Mediterráneo) I 522 (Roma) I 341 
(shinto) III 365 366 371 373 (Siria) 
II 101 (Sumer Akkad) II 383 392 
393 394 431 435 (taoismo) III 312 
319 (Uganda) I 496 (Africa blanci 
fenicios canaiios) I 4:?6 (China Asia 
Central) I 313 (mongoles semitas 
turcos) T 313 

—dios deJ ciclo Junar (bambuti) I 
55 7 558 dios del cielo dios 

solí (dzagga) I 4?S dios dcl cíe 
lo SCI supremo I 312 344 (Africa 
blanca) I 419 (asann) I 456 459 
(Egipto) I 390 392 (galla) I 507 
508 (germanos) I 347, (indogcr 

manos) I 313 315 (Mediterráneo) 

I 313 (Roma) II 137 (yoruba) I 
471 (c manos galla Africa Oriental 

masu iiilotes) I 418 (Europa O 
Europa N Palestina Cananas Egip 
to) I 375 (dinka nuer beir) I 516 
dios dcl cielo antepasado fundade 1 
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del grupo, I 318, dios del ciclo, 
daimon de la tormenta, I 318 
(Egipto), I 392, (Roma), I 342 
dios del cielo rey de dioses, T 318 
(Egipto), I 390 

—dios dcl cielo creador (mayas) JI 
726, (birabuti bantú), I 565 
—dios del cielo dador de la lluvi i 
(barí), I 521, (Dahomey) I 480 
(mayas), II 727, (suk) I 521, (din 
ka nuer beir) I 516, dios del cielo 
relacionado con el rayo y el trueno 
I 302 458, (barí), I 521 
—bienaventuranza junto al dios del 
cielo (Egipto), n 572 
—culto al dios del cielo (Dahomcv'l 
I 483, (habbe [dogon]) I 505 
(yoruba), I 472 (dinka nuer beir) 

I 516, ofrenda de alimentos al dios 
del cielo (asanti) I 456 457 sa 
orificios al dios del cielo (China) 
III 304, (germanos), II 315, (Gre 
cía), I 299, II 63, sacrificios de 
caballos al dios del cielo (germanos) 

II 323, (indogermanos), íl 315 

—familia del dios del cielo (Sumei 
Akkad) II 394, hijas del dios de! 
cielo (China) III 297, hijos dcl 
dios del cielo (asanti) I 459 
—médium del dios del cielo (Egipto) 
I 394, (yoruba) I 472 
—mito del dios del cielo (indogerma 
nos) n 358 

—pareja dios del cielo diosa de la 
tierra, I 318 525, (Africa) I 458 
(eslavos), II 358, (ibo) I 489, (\o 
ruba) I 471 

—sacerdotes del dios del cielo (asan 
ti), I 457, (Dahomey) I 479, si 
cerdotisa del dios dcl cielo (>oui 
ba) I 467 

—santuarios del dios del ciclo (Da 
homey) I 479, (canarios itálicos 
Siria) I 341 

—altar del dios del cielo (asanti), I 
456 489, (bobo), I 505 
—disco del cielo (Egipto) I 378 
—división del cielo para los presagios 
(Asia Anterior etruscos), I 260 
—dualismo cielo tierra (China), III 303 
306 308 

—pareja cielo tierra (Egipto) I 390, 
Grecia), I 314 323, (it ilicos Roma) 
I 341 

—separación ciclo tierra, II 106 ' ‘ 
(shintó) III 365 

Cf pareja dios del cielo diosa de li 
tierra 

emperador del cielo (China), III 298 
335 

espíritus del cielo (China) III 306 
fuego del cielo, III 532 
habitante del cielo, dcivos, II 702 
«hijo del cielo>, emperador (Chini) 

III 306 310 

matador en el cielo wolapatex sef 
(yamana), I 136 

mujer del cielo (a/tecas) II 711 
padre del cielo (a/tecas) H 711 (in 
dogermanos), II 622 667, (shinto) 
III 365, (vedismo), III 82, (Zara 
thustra), II 594 

perro del cielo (China), III 301 


—pilar y soporte del cielo (Cananas), 

I 421 

—columna del cielo (Africa blanca) 

I 439 

—remo de los cielos (cristianismo) III 
520 522 525 545 580 583 
—rey(es) del cielo (China), III 333, 
(germanos), II 282, (semnones), I 
347, (Sumer Akkad), II 386 
—rema del cielo (Babilonia Asina), II 
437 441 (cartagineses), II 28®^, 
(China), III 338 

—serpiente del cielo (aztecas) II 719, 
(mayas), II 726 

—señor(a) del cielo (Babilonia Asina) 

II 436 441, (bambuti), I 556, (Co 
rea) III 347, (China), III 299 299 
(Egipto), II 552, (Sumer Akkad), II 
441 

—señor del venerable centro del cíe 
lo (shmtó) III 371 
—tablillas del cielo (China), III 339 
—templo del cielo (asanti) I 463, (Chi 
na), III 309 

viencias dios de las ciencias (hinduismo) 
III 146 

ciencias de la naturaleza, II 212 
ciencia de las religiones, I 21 23 28 71 
m, III 675 677 
ciencia y religión, I IS 21 
—ciencia del espíritu y religión, I 20 
—ciencia natural y religión, I 18 19 
ciencia del sacrificio (btahmanismo), III 
108 

ciervo (germanos), II 324 
cigüeña animal del alma (bereberes), I 
445 

cilindros o molinos de oraciones (Tibet) 
III 289 

cimientos espíritus dueños de los cimicn 
tos (Tibet), III 285 
cinismo (Grecia) II 165 166 174 177 
cinto mágico (Grecia) II 75 
Cmvat, puente (Zarathustra), II 608 609 
612 618 

Circulo de los Escipiones, II 152 177 
circuios culturales, I 80 55 86 88 99 100, 
(Asia Anterior y Europa), I 83, (babi 
lomo asirlo), II 428, (europeo occiden 
tal) I 435, (India), II 119, (minor 
asiático y semítico), I 1, (palestino 
griego), JJl 687 

—cuculo de los cazadores totemistas 
superiores, I 47 circulo cultural de 
los labradores matriarcales, I 47, 
circulo cultural de los pastores, I 100 
—circulo cultural dolmenico del Norte 

I 222, círculo cultural megalítico, I 
158, cuculo cultural megaxylico, I 
158 

—circulo de los doce dioses (Gicci i) 

II 27 83 84 

—altar de los doce dioses (Magnesia) 
I 328 

circuios Iiticos, I 166 169 178 179 180 
284 363, (Africa) I 455, (Bethsemes) 

I 367, (celtas) II 249, (Der Makir) 1 
359, (Edfu), I 383, (Fr Lame [Morbi 
han]), I 198, (Irlanda), I 198, (Italia) 
I 175 (Jordán), I 353, (Kerlescant) I 

198, (Nigcr) I 451, (Palestina), I 197, 
(Smaí), I 361, (Africa N Cananas), I 

199, (I Británicas Alemania N Escan 
dmavia Bretaña), I 231, (Cerrigdoan 
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[Gales] Somerset) I 199, (Inglaterra 
Fscocia) I 199, (Nedzd Kasim), I 375, 
(península Ibérica Europa Occidental), I 
370, (Siria Palestina Europa Occidental 
Africa [N ] bereberes), I 358; (Teyma 
Medain Salch Ibbi Moghair), I 375, 
(Vetulonia Umbrn) I 261 
—círculos bticos, lugares de culto a los 
antepasados, I 158 199, (Dahoraey) 
I 483, (El Omán) I 377, (Senegam 
bia) I 505, círculos liticos, lugares 
de oración (bereberes) I 450, círculos 
Iiticos, lugares de reunión, I 183, 
(Cananas), I 413 

—ciiculos de menhircs (Escocia), I 200 
—circulo de postes (Stonehenge), I 175 
203 

—incubación en los círculos Uticos (be 
reberes tuareg ahaggar azdjcr) I 439 
Circuios mandala (budismo) IIÍ 276 
circumambulatio (Grecia), II 73 74 
(hinduísmo) III 168 (mdogermanos) 
II 308 696 698 699 

—orcumambulatio de la Ka’ba, tawaf 
(islam), III 49 

—circumambulatio de los menhires (Bre 
taña), I 203 

circuncisión, III 562 571 573 651, (ju 
daísmo) III 490 

—circuncisión como ceremonia de ini 
ciación a la alianza divina (Israel) 
III 452 

cirugía dios de la cirugía (China) III 
334 
Cismas 

—cismas budistas, III 224 233 247 
—cisma de la iglesia checa, III 59P, 
cisma de la iglesia rusa ortodoxa, ras 
kol III 640 653, cisma de la igle 
sia siria onental y persa III 598 599 
cismas maniqucos, II 487 524 
Cisma de Occidente, III 576 cisma de 
Oriente, III 577 578 595 596 597 608 
630 634 637 
cista mystica, II 206 

cistas de piedra, I 163 167 174 177 193 225 
383, (El Adeimeh), I 368 369, (Africa 
blanca), I 165, (Alemania) I 166 236, 
(Almena), 1 160 (Bretaña) I 166, (Is 
las Biitamcas), I 166, (Gran Canana) 
í 4Í2 (Carrow ÍCccí), I 175, (Cnossos) 

I 289, (Couperon [I Jeisey]), I 166, 
(Dinamarca), I 165, (Egipto), I 384 
389 390, (Fontenay le Marmion), I 232, 
(Gotha), I 193, (Hammlstall [Prenzlau]) 

I 192, (Hessen), I 165, (Jordán) I 
372, (Kalbsrieth), I 194, (Karchemis), I 
398, (Kivik), I 196, (mayas) II 730, 
(Mesopotamia) I 363 364, (Naga ed- 
Der), I 385 (Palestina), I 385, (peninsu 
la Ibérica), I 226, (Portugal) I 205, 
(Rhm), I 165, (S Antón [OnhuchD 
I 192, (semitas), I 399, (Sicilia) I 251, 
(Suecia), I 166, (Telcilat Ghissul) I 
368 369 (Tell Ahmar), I 398, (Tepe 
Gama) I 398, (Tunngia), I 165, (West- 
falia) I 165 205 (El Adeimeh Tcleiiat 
Ghassul), I 362 363, (Assuan Fgipto- 
Mesopotamia), I 382, (Bib edh Dhra’- 
Afnca blanca Cananas Mesopotamia) I 
359, (Dzebelet el Béda Egipto), I 398, 
(Egipto - Mesopotamia Sind), I 409, 
(Europa Egipto), I 387, (Mamo Carnac), 
I 180 


—cultura de las cistis de piedra (Te 
leilat Ghassul) I 362 363 405, (Pa 
lestina), I 405 

ciudad, I 319, (Cananas) I 416 (Medí 
terráneo) I 347, (Los Millares), I 238, 
(Mesopotamia Egipto) I 388 
—ciudad monasterio (Japón) III 383 
ciudades sagradas (budismo), III 162, 
(Hedjar), III 24, (India) III 162, 
ciudad santa (Terusalen) III 500, ciu 
dad templo (a/tecas), IT 723 (hele 
nismo), II 206 (mayas), II 729 
—ciudad de Brahma (hmduismo), III 
162, ciudad de Dios, III 586, ciuda 
des de los dioses (aztecas) II 724 
ciudad de los muertos (Egipto) II 
557 563, (Roma), II 154, ciudad de 
los suicidas en los infiernos (China) 
III 331 

—dios (protector) de la ciudad, I 318 
322, (Grecia) II 80 102, (Meso 

potamia), I 333, (Sumer Akkad), II 
392, (Creta Micenas Grecia) I 319 
-—«rey de la ciudad», melkart, I 318 
—senor(a) de la ciudad baal, baalit, 
I 318 

—espíritus protectores de la ciudad 
(Mauritania), I 484, (Africa Occiden 
tal) I 466 (Africa romana), I 436 
—heroe fundatlor de la ciudad, I 310, 
(Roma), I 342 

—heroes protectores de la ciudad, 1 
318 (Grecia), I 347 
—fuego sagrado de la ciudad (Grecia) 

I 331 

—religión de la ciudad, I 53 
Cf polis 
civilas II 290 

cjullpas torres funcruias (meas), II 737 
clactonicnse, I 113 
cim totémico I 79 

cobre dios dcl trabajo del cobre (ccl 
tas), U 243 
coca II 736 

cocodrilo dios (Egipto), II 538 
eodigo 

—código de Bilalama de Esnunna, 11 
431 469, codigo de Hammurabi, IT 
431 434 436 438 468 469, codigo de 
Lipit Istar II 431, código de Manu, 

rrr 135 I60 

—eodigo deuteronómico (Israel) IIÍ 
462 «código sacerdotal» (Israel), III 
412 418*^® 419^'' codigo de la santi 
dad (Israel), III 420 424, codigo cele 
siastico (Zararhustia) II 582 
cohabitación migica (ef copula) (germa 
nos) II 311 

Colegio apostólico 111 560 561 562 
tolegio de pontífices (Roma) II 142 
( olcr^io Pontificio M ironira III 630 
colegio de presbíteros (cristianismo) IIT 
560 

colegio siecrdotjl de los pastophoros, II 

193 j 7 

colegio de lis vírgenes vestales (Roma) II 
139 

cólera diosa del colera (India), III 148 
158 

columna (Creta), II 9 
—columna de los antepasados (gorma 
nos) II 277 283, columna de Apolo 
Agyieus (Grecia) I 284 columna del 
cielo (Africa blanca), I 439, colum 
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ms de los gigantes (germanos), II 
323, columna Irmmsul (germanos) I 
346 «columna de la luz» (maniqueís 
rao), II 507, columna del mundo 
(Altai), II 325, (germanos), II 325, 
(India) II 274 322 

—culto de la columna (Grecia Creta), II 
12, (hinduisrao), III 144 
—«ultima columna» (raaniqueísmo), II 
508 

Cf hermes, pilar 
comedia (Grecia), II 43 73 
comedovae, ninfas (celtas) I 337 II 212 
comercio dios(es) del comercio (Bibi!( 
maAsir’a) II 444, (celtas), II 252 
cometas (China), III 298 
comida en común (brahmanismo'' III 103 
compasión karima (budismo) III 236 248 
compitalia, fiesta de la'' encrucijadas (Ro 
ma), II 140 

complejo de Edipo, I 25 
comunidades cultuales (Israel), III 475 
«comunidad neotcstamentaria de discipu 
los de Jesús» (Rusia), III 652 
«comunidad del templo único» (Rusia), III 
653 

comunión (India), III 193, comunión to 
témica, I 546 

comunismo, I 18, III 645, (Corea), III 
357 

concepción de la muerte (germanos), II 
267 268 

concepción virginal (ibibio), I 491, (Za 
rathustra), 11 615 
concilios 

—concilio de Basilea III 655, conci 

110 de Calcedonia, líl 579 580 599 
608 609 616 617 623 625 626 627 628 
629 631 concilio de Constantinopla 

111 600 616 629 630 631, concilio de 
Efeso, III 599 602 603*^ 606 607 608 
616''\ concilio de Ferrara Floicncia, 
III, 655, concilio de Florencia, III 
578 581 620 624 655, concilio de 
lyón, III 655, concilio de Moscú, 
III 640, concilio de Nicea, III 579 
599 607 608 616” C concilio de Pata 
hputra III 201 224 229, concilio de 
Rajagrha, III 224 247, concilio «en 
trullo», III 623 625, concilio cic 
Vairnli, III 224 233, concilio de 
Vallabbi, III 202, concilio Vaticano, 
III 5S3 

conchas (mayas), II 726, (península Pire 
naica), I 239 240 

conde de la tierra (China), III 301 
condenación eterna de los malvados (Za 
rathustra), II 622 

conductores de Hs almas, psicopompos 
I 436 

conejos cent/on totochtm 400 conejos 
(aztecas), II 717 

confesión de los pecados (Egipto) II 564 
570, (Babilonia Asina), ÍI 457 458, 
(incas) II 735, (jinismo), III 208, 
(judaismo) III 492, (mamqueismo), II 
484 525 527-529 (mayas), II 729 
—confesión anual (maniqueismo), II 527 
531, confesión semanal (maniqueísmo), 
II 527, confesiones negativas (Egip 
to), II 569 570 

—confesión a los fantasmas (aztecas) II 
722; confesión (auricular), a los saeer 


dotes de la diosa tierra (a/tecas), II 
722 

—diosa de los pecados, de la confesión 
y de la penitencia (aztecas) II 716 
confuciamsmo, III 227 296 Í04 3W 313 
316 319 320 321 324 326 329 330 345 
349 355 357, (Corea), III 346 348 350 
356 357, (Japón) III 363 364 378 379 
—confucianismo Sung III 355 
confusión de lenguas, II 448 
conjuración de los demonios (Babilonia 
Asina), II 424, conjuración de los espi 
ritus (taoísmo), III 322, conjuración de 
los muertos (Grecia), II 92 
conjuradores de espíritus, paksu (Corea), 
III 346 351 

conjuros (Babilonia Asina) II 438 443 
444 457 436 439 461 473, (brahmanis 
mo), III 108, (budismo tibetano) IIT 

286, (Egipto), ÍI 561, (germanos), II 

287, íshintó), III 367 (vedismo), III 
80 92 (Zarathustra), II 594 

—conjuros ehamánuos (Asia), III 346 
—dios de los conjuros (Babilonia Asma), 
TI 434 

—plegarias - conjuros (Babilonia Asina) 
TI 457 
conocimiento 

—conocimiento místico (India) III 95, 
(brahmamsmo), III 116, conocimiento 
natural de Dios I 30 42, II 96, III 
673 676 

—dios del conocimiento (Egipto), II 
548 549 

—magia dcl conocimiento (Grceia) II 
71 

consagración 

—consagración (incruenta) de los anima 
les a la deidad (Africa Occidental) 

I 502, (atabes) I 418 502 (cana 
nos), I 418 502, (ibo) I 502, con 
sagración (incruenta) de los hombres 
a ía deidad (Africa Occidental ibo) I 
502, consagración de los primogénitos 
(Israel), III 464, consagración del 
botín a Marte (celt-'s) TI 241, con 
sagración de las trompe tis guerreras, 
tubilustrium (Roma), 11 144 
—consagración de los maestros de Io> 
di iconos y de los sacerdotes (mam 
queísmo), II 529 

—consagración del templo é ninnu (Su 
mer Akkad), II 391 407 consagración 
del templo de Jerusalen III 414 460 
consensos doctorum, igma (islam) III 30 
37 38 63 61 

conservación del cadáver (cf cadáver) 
consolamentum (cátaros) II 521 
constelaciones (hinduismo), III 157, (ma 
yas), II 727 

—mitos de las constelaciones (bereberes 
tuaregs), I 445 

construcción (cf sacrificios ofiecidos du 
rante la construcción) 
consuaha, fiesta (Roma) II 144 145 
consulta oracular de los muertos (Cana 
rías), I 413, (Grecia), II 75 93 
—incubación en los sepulcros (cana¬ 
rios libios bereberes Malta griegos), I 
421, incubación en el templo de los 
muertos (serer Africa Occidental), I 
497 

contemplación (helenismo), II 206, (taoís- 
i mo), Til 317, (Zaiathustra), II 597 
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continuidad cultural (Creta), I 278; (Gre¬ 
cia), I 280 283 289 (islam), III 63, 
({península Pirenaica), I 216 217, (Breta 
ña España Grecia Galla), I 203, (Creta 
Micenas), I 275, (Grecia Creta), II 
11 12 

controversia Babel Bibel, III 679'^ 
controversias cristológicas, III 580 597 
599 627-630 

controversia iconoc'asta, III 580 
conventículos órficos, II 95 115, (Grecia) 
II 119 123 

conventos (a 2 tecas), II 723, (Babilonia 
Asina), II 451, (budismo), III 225 
247, (islam), III 61, (maniqueísmo), II 
525, (Tibet), III 285 
—«Convento del caballo blanco», III 
320, convento Dabra Líbanos, III 
620, convento Dar Ud? Zafaran, III 
610, convento Mar Antun, III 618 
619, convento Mar Ignatios, III 610, 
convento Mar Marharak (Mar Falut) 
IH 618, convento de San Marón, III 
629, convento Rabban Hormu7d, III 
604 605, convento de las vírgenes del 
sol (incas), II 735 

conversión, II 231, (budismo), III 244, 
(cristianismo), III 502 558 560 567 
(eslavos), III 580, (islam), III 28 617, 
(Israel). III 465 469 474 476, (judais 
mo), III 488 501 

—conversión de Clodoveo, III 582 
—conversión de San Pablo, I 27, III 
568 573 

coptos, I 5, II 538 550, III 592 616 
618 619 657 

—coptos católicos, III 592, coptos mo 
nofisitas, III 592 
—patuarcas coptos, III 620 
cópula (cf cohabitación) (brahmanismo) 
IIT 124, (germanos), I 311, (hinduis 
mo), III 184’«" 185 186 
— cópula de la rema con el caballo sacn 
ficado (Grecia India), I 295 
—cópula sobre una piedra (St Guiller 
mo IFinistére]), I 217 
Corán, cf Anti-Corán Qur’an (índice A) 
«coraza de oro», III 327 
corazones sacrificio de corazones (incas) 
II 733, sacrificios humanos con extrae 
ción del corazón (península Ibérica), I 
218, (yoruba), I 477 
coribantes, II 18D® 

corona de cuernos, emblema de los dioses 
(Mesopotamia), I 406, (Sumer-Akkad), 
II 395 402 409 

coronación del sacerdote (Grecia), II 62^^^ 
corporeidad de los daimones (helenismo) 
II 186 

corporeidad de los dioses (Giecia), II 54 
corte del cabello (islam), IIT 49 
cortejos (Grecia), II 69 
—cortejos enmascarados en honor de 
Dionysos (Grecia), II 41 42 111, cor 
tejos fálleos en honor de Dionysos 
(Grecia), II 43, cortejos funerarios 
(China), III 296 302 307 340, (Gre 
cía), I 273, cortejo de los maruts 
(India), II 682, cortejos de Nochcbuc 
na v Año Nuevo (eslavos) II 361 
cortejo de los jKrthten (germanos) 
11 280 


cosecha 

—fiesta de la oración de la cosecha (la 
pón), III 375 

—oráculo de la cosecha (eslavos), IT 
360 

—sacrificios en los ritos de la cosecha 
(Corea) III 347 

—sacrificios humanos en los ritos de 
la cosecha (bereberes Europa), I 448 
449 

cosepulturas, II 690 691, (barí), I 520, 
(China), III 301 340 (germanos), II 
290 - 16 * 292 (Sudán) I 454 455, (Ur 
Furopa Occidental) I 401 
—cosepultura del séquito del monarca 
(Abydos) I 379, (anuak), I 519, (Be 
nin), I 487, (Japón) II 288, (yoru 
ba), I 468 469, (Ur), I 399-401 II 
414 

Cf sacrificios humanos a los muertos 
cosmogonía (bambuti), I 557, (incas), II 
734, (inaniqueísmo) II 489 496 500 515 
(semitas) II 95 (Sumer Akkad), II 431 
—cosmogonías pregriegas, II 106 
—cosmogonía de los Upanisadas, III 
119 

couvade (germanos), 11 320^^®. 
cianeo> 

—cráneos de asnos sobre mástiles (indo 
germanos), II 306, cráneos de caba 
lio sobre mástiles (germanos), II 305 
306 cráneos de caballo sobre mcnhi 
res (Mané Lud), I 181, cráneos de 
renos sobre postes (germanos) II 305 
—cráneos humanos (hinduismo), III 144 
145 183, cráneo reliquia soporte del 
muerto (ibo Nigeria), I 492 
—culto a los cráneos, I 493, (Asia 
Europa), I 515 

—culto a los cráneos de los équidos 
(indogermanos), II 306 
—sacrificios de cráneos, I x, II 694, 
(esquimales) II 305 
creación (aztecas), II 711 718 722, (Babilo 
nía Asina), IT 448, III 680, brahma 
nismo), II 642, (Grecia), II 107, (in 
dogermanos), lí 672 673 669, (Israel), 
III 428 680, (yamana), I 135 138, (Za 
rathustra), II 606 

—creación de Ahura Mazda (Zarathus 
tra), II 614, creación de Vac =-piakr 
ti = sakti = maya (hinduismo), IIT 139 
—creación de los dioses (bhií), I 125, 
creación de los espíritus (bhil), I 127 
—creación del hombre, I 105 111 117 
118, II 219, (bambuti), I 117, (bhtl), 
I 124 126 127, (incas), II 731 734, 
(islam) III 10, (mayas), II 728 
—creación del hombre de la sangre 
de un dios rebelde (Babilonia Asi 
na), II 450 462 

—mito de la creación del hombre 
(bambuti), I 556 557, (germanos) 
II 333 

— creación del mundo, I 315, III 98, 
(Babilonia Asma), II 462, III 679, 
(bambuti), I 555, (bhil), I 127, (Chi¬ 
na), III 298, (Egipto), II 543 538 
539 541 542, (hmduismo), III 135 
141, (mea-'), II 734, (Israel), III 408 
437 679, (kol munda), I 124^' (ma 
vas), II 728, (shintó), III 364, (taois 
mo), III 312, (vedismo) TTl 93, (Za 
rathustra) TI 594 617 
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—creación del mundo por generación 
(Egipto) II 550 

—creación del mundo como un juego 
de Dios (Illa) (mduismo) III 14Í 
—creación de las tinieblas y la noche 
por Ahriman (Zarathustn) II 591 
594 614 

—creación del universo (Egipto) II 548 
549 552 

—creación por emanación (maniqueis 
mo) II 501 creación por emanación 
de Dios (srsti) (hmduismo) II 642 
III 141 149 

—creatiü ex nihilo I 127 555 
—fiesta de la creación en honor de Huí 
racocha (incas) II 737 

—mitos de la creación (asanti) I 460 
(aztecas) II 718 (bambuti) I 556 
557 (bhil) I 125 (brahmanismo) 

III 10^ lU"*® (Dahomey) I 479 480 
(Egipto) II 548 550 (quiches) II 

728 (vedismo) III 96 (yoruba) I 

471 (baria cunama) I 510 
—poema de la creación (Babilonia 
Asina) 11 425 426 434 435 437 
444 4^0 460 462 469 (Sumer Ak 
kad) II 379 

creador II 683 (brahmanismo) III 108 
(indogermanos) II 684 (mayas) II 725 
—creador de ciclos y tierras (India) II 
664 (Isricl) III 440 creador de las 
cosas (brahmanismo) III 123 crea 
don de los hombres (bhil) I 124 
(galla) I 509 creador de las monta 
ñas (mayas) II 727 creador del mun 
do y de los dioses (brahmanismo) III 

108 109 creador del mundo y de U s 
hombres I 47 ere idor del mundo 
(hinduismo) Til 145 153 173^'^*^ (ve 
dismo) Ilt 96 creadora del mundo 
inferior (asanti) I 459 creadora de 
las plantas (incis) II 733 crcadoi 
del universo (Egipto) II 548 552 
creador impersonal (brahmanismo) III 

109 hambre (brahmanismo) III 109 
tiempo (brihmanismo) III 123 

— creador personal I 121 demiurgo 
(mamqueismo) II 487 disco solar 
(Egipto) II 544 luna (incas) II 277 
mago (brahmanismo) III 130 131 
padre primordial (bambuti) I 564 
ser superior femenino (galla) I 509 
tierra (asanti) I 459 (bina cunama) 

I 510 

—bisexualidad del creador III 97 
(India) III 48 153 
-dios creador I 121 145 549 550 (i/ 
tecas) II 711 (bambuti) I 554 5;'5 
614 (Benm) I 485 (bhil) I 124 
(Egipto) II 543 546 548 (hinduis 
mo) III 144 155 173 (indogeimanos) 
1167^675 (islam) III 25 (Islandia) 

II 288 (Israel) III 440 (mayas) II 
ni (shinto) III 364 (Zar-’thusti i) 
II 59Ó (darassa konso) I 514 dios 
creadora (Dahomey), I 479 480 482 
483 

—dios del cielo creador I 563 (ma 
yas) II 725 (Zarathustra) II 594 
—dios padre creador I 568 
■—dios supremo creador I xi 47 
(chenchu) II 633 (Dahomey) 1 
479, (Egipto) II 547 552 (galla) 

I 508, (hmduismo) III 145 (idzo) 


I 458 (incas) II 731 (jukun 
[d/ukun]) I 458 (kolli malaiyali) 
TI 635 (mayas) II 725 (nikundo) 

II 680 (silluk) I 515 (yache) I 
503 (baria cunama) I 510 

—diosa de la tierra creadora (Daho 
mey) I 482 483 

bisexualidad del dios creador (Daho 
mey) I 479 (baria cunama) I 510 
—culto al dios creador (yoruba) I 
472 sacrificios al dios creador (do 
gon [babel) I 451 (galla) I 508 
(yoruba) I 472 

—espada del dios creador (Dahomey) 
I 481 

—fuerza del dios creador II 679 
credo 

—credo de Abu Ilanifa (islam) III 25 
credo de al As ari (islam) III 27 
credo de as S musí (islam) III 29 
credo del islam III 40 
—credo de los apostóles II 158 
cieniaaon I 181 186 190 192 194 216 
275 352 364 II 312 (aztecas) II 724 
(Bélgica) I 175 (Bretaña) I 166 (Is 
las Británicas) I 227 (Carrow Keel) I 
175 (Chiusi) I 262 (eslavos) II 360 
(etruscos) I 260 (germanos) II 313 
(Grecia) II 66 (Halos [Tesalia]) I 
285 (Italia) I 256 (Lacio) II 137 
(Malta) I 255 (mayas) II 730 (Meso 
potamia) I 395 399 (Micenas) I 272 
(Palestina) I 355 (península Ibérica) 
I 188 (semitas) I 356 (yokut) II 294 
(yoruba) I 478 (Alemania Escandina 
Via) I 192 (Alemania [N ] Escandí 
navia) I 224 (Europa Occidental Gre 
c 1 Micenas) I 304 303 (Sersd Atlas sa 
ha lino) I 434 

—cremación como preparación de la se 
pultura secundaria (cf sepultura en 
dos tiempos) I 408 
—cremación de las brujas (germanos) 
II 293 ciemacion de las viudas (In 
du) III 106 183 192 
—lugares de cremación (El Adcimch) 
I 363 (Bab edh Dhra ) I 359 (Gre 
eia) III 347 (Dzeser fGeser]) I 
336 (Fhcth) I 193 (hii duismo) III 
144 (M cenas) I 280 
Cf incineiacion 

creyentes viejos staroujerzi (Rusia) III 
f40 641 656 

ci idoies de renos II 30;> 

CUSIS de la religión I 54 55 
cristiandad 

—cristiandad oiiental III 46 374 384 
->87 664 cristiandad ortodoxa III 
374 384 387 664 

—cnstiand id(es) primitivas IH 518 
670 (Asia Menor) III 5n 516 (Ga 
licii) III 571 cristiandades de la 
ccntilidad III 569 (Jerusalen), ITJ 
j12 ciistiandad judii III 572 cris 
tianda 1 helenística Til 514 cristiii 
dides p uhnas 11 224 225 III 514 
517 562 564 565 566 567 568 5(9 
570 571 573 

cristianismo I 2 3 21 35 52 54 96 144 
234 II 12 142 156 158 163 165 175 
251 258 259 261 289 332 337 339 342 
34) 347 349 350 3?6 359 362 483 48(i 
488 489 490 491 495 579 595 603 609" 
616 618 648 654 664 III H 46 53 78 
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1‘51>«9 187 209 220 299 309 330 395> 
708 cristianismo abisjnio TU 593 
cristianismo atabe I 562 cristianismo 
copto III 633 crijtnnismo coreano 
Ur 355 356 cr stianismo europeo III 
6 % cristianismo indio III 191 198 
Í21 cristianismo npones III 379 
cristianismo persa I 619 cristianism 
ruso III 637 657 cristianismo sirit 
ÍII 633 701 

—crístiAnismo gnóstico 11 491 <cris 
t anismo helenizado> (maniqueismo'' 

II 485 cristianismo nestornno ITT 
284 A9 cristnnismo ortodoxo IT 
488 cristianismo popular II 362 
cristianismo primitivo I 55 II 214 
219 220 221 224 225 226 

—cristianismo como herejía del judais 
mo III 672 

—c intacto con el culto a los empcri 
dores II 221 222 constacto con la fi 
losofia helenística II 218 221 con 
tacto con el helenismo II 215 2>3 
contacto con los místenos de la epo 
ca imperial II 223 228 conticto con 
el paganismo II 171 211 contacto 
con las religiones alienígenas II 165 

III 670 699 contacto con la religión 
mythica II 222 223 

—exoterismo del cristianismo 11 225 
—pretensión cristiana de validez abso 
luta III 685 691 695 699 

— sotenologia en el cristianismo y en 
los místenos orientales II 226 

—sectas del cristianismo (Africa [N ) 

I 443 

cristianos II 487 498 633 III 9 13 17 
18 cristianos ibisinios III 592 cris 
nanos armenios III 592 cristianos m 
dios III 187 592 ensílanos judíos TIT 
572 616^® cristianos nestorianos ITI 
592 cristianos orientales JII 587(64 
cristianos ortodoxos III 587 (64 cris 
tianos sinos III 191 592 cristianos 
de Santo Tomas III 592 (12 615 
—origen del nombre < cristianos» III 
559 

eiistologia controversias cnstologicas ITI 
580 597 599 602 627 630 703 
criterios de relación I 78 83 86 115 
critica 

—critica de las autoridades y de la tn 
dicion ilm ai rigal (islam) III 3( 
37 critica bíblica I 28 41 crit ca 
de los dioses y de los mitos (Grecia) 

II 102 103 167 (helenismo) II 

167 critica del Pentateuco I 22 III 
407 677 critica ración dista III 567 
576 

cromlech I 197 (Bretaña) I 197198 
(Kermaiio) I 198 
crucifixión 

—< crucifixión dd iluminado > (mam 
queismo) II 517 crucifixión de Mam 
(mmiqueismo) II 493 517 531 cruci 
fixion de Orfeo (Grecia) II 115 
—crucifixión de Jesús (cristnmsmo) II 
226 230 (islam) III 31 (mamqueis 
mo) II 507 

—crucifixión cósmica de Itsus patibilis 
(mamqueismo) II 511 517 519 

— acnficios humanos por ciuciñxion 
(Benin) I 486 (ibo) I 500 

cruz (cristianismo) II 230 


—cruz gamada II 31U°‘‘ (Teleilat 
Ghassul) I 364 cruces giratorias (ger 
manos) II 311 <cruz de la luz> (ma 
niciueismo) II 507 511 cruz símbolo 
de la redención (cristianismo) III 
707 

—misterio de la cruz III 513 
—scandalum ciucis II 230 
cruzadas I 4 III 22 592 610 611 618 627 
630 

cuadrúpedos seres infernales (maniqueis 
mo) II 498 
cuáqueros ITI 651 
cuarto mandamiento III 448 
cuaternidad suprema (mamqueismo) II 
498 

< cuatrocientos conejos > centzon íotochtin 
(aztecas) II 717 

«cuatrocientos dcl Sur centzon huitznaua 
(aztecas) II 712 

cuentos (Alemania) II 335 (Africa blan 
ca Europa) I 344 
cuerno(s) 

—cuernos de la abundancia (hinduismo) 
III 152 cuernos del altar (israelitas 
egipcios) I 304 < cuernos cultuales 

(Nora Algarve Creta) I 238 
—corona de cuernos emblema de los 
dioses (Mesopotamia) I 406 (Sumer 
Akkad) 11 395 

—imagen con cuernos (ibo) T 496 
Cf horns o£ consecration 
cuerpo soma (maniqueismo) II 495 496 
510 518 

—cuerpos de Buddha III 2(9 272 277 
385 cuerpo de amor sambhogakaya 
III 271 cuerpo de la beatitud III 
277 cuerpo del dharma dharmakaya 
ITI 243 271 cuerpo de la doctrina 
III 270 cucipo mágico nirmanakaya 
III 271 286 cuerpo material rupaka 
va III 245 cuerpo nacido de si mis 
mo svabhavikaya III 277 
—cuerpo de Cristo III 569 cuerpo 
místico de Cristo II 227 III 568 
586 

—cuerpos (— imágenes) de los dioses 
(Egipto) II 547 cuerpo del dios 
shmtai (shinto) III 368 < cuerpo de 

dolor > yatamadeha (hmduismo) III 
164 cuerpo futuro tan i pasen (Za 
rathustra) IT 607 cuerpo de muerte 
pretadeha (hmduismo) III 164 «cuer 
po del pecado» (maniqueismo) II 
510 «cuerpo de placer» bhogadeha 
(hmduismo) III 164 
c ervos (celtas) II 241 (tlingit) II 327 
cuevas (Lascaux [Dordona]) I 202 
—cueva de las alm s I 361 
—cuevas cultuales I 290 (Arkalakori 
[Creta]) I 277 (Camares) I 280 
(Cnossos) I 281 (Creta) I 258 277 
(Grecia) I 325 II 92 (Ida) I 298 
(Ifrindelal) I 439 (Patso) I 280 
(Petra) I 360 (Psicro) I 278 280 295 
298 (asai n Lebidci) I 330 (luktas 
Patso Petsoí i Psicro) I 288 (Micenas 
Creta) I 300 cuevas habitación (Ba 
leares) I 182 (Cananas) I 415 416 
(Cerdena) I 243 (Italia) I 256 280 
cuevas de pisos (Perales de Tajuna) I 
161 190 (Ge/cr [Dzeser]) I 359 360 
(Malti) I 161 (Mediterráneo Siria 
Palestina) I 190 (Palestina Gran Ca 
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nana Thibilis [Anuna]) I 432 ({en 
insola Ibérica) I 161 (WuliAmod) 

I 35? (Kal at Ibn Maan Gian Cana 
na Tell D/eser) 1 355 356 ciie\as se 
pulcrales I 158 161 162 (Ain Riram) 

I 428 (Am Ycbrud) I 357 (A3b d< 
[Granada]) I 190 191 (Cerd ni) 1 
'’43 (Dzesei [Gezer]) I 356 (Ten 
en) i 35o (Niger) I 451 (Pciia) 

[ 360 (Saron) I j)57 {Mediterráneo 
buropi [O ] ctrusco ) I 262 (Teñe 
rife Cananas) I 411 412 cuevas se 
pulcrales artificiales I 158 178 (Brc 
tana) I 166 (Iidn) I 256 (Peni 
Monn) I 161 (Baleares Mediterra 
neo) I 181 (península Ibérica Me 
dit-^rraneo) I 188 

—ciudad de cuevas (Peira) I 360 367 
( Felde) I 415 

culpa (hel'^nismo) II 222 culpa colee 
tiva (Israel) III 449 

cultivadores primitivos II 201 279 

c alturas primarias de los ailtivadores 
I tx 

—religiones de los cultivadores m tnai 
cales I X 

cultivo del suelo dios del cultivo del suc 

10 (mayas) II 727 

culto I 35 69 137 142 223 549 (isanti) I 
465 III 694 (aztecas) 11 722 723 (Ba 
bilonia Asina) TI 425 440 447 4C3 466 
(Benm) I 486 (brahmanismo) III 187 
230 (budismo hmayana) 111 259 (bu 
lismo mahayana) ITI 265 269 (celtasl 
TI 244 246 24S 250 252 (China) III 
297 303 336 (chlysti) III 647 (con 
fucianismo) III 306 (Creta) I 302 320 
(cristiandad oriental) III C59 664 (Egip 
to) II 193 196 223 224 564 (Etiopia) 

11 193^'» (Grecia) II 34 46 55 61 77 
81 91 97 101 102 105 108 118 (hele 
nismo) II 167 189 192 193 198 21? 2U 
217 223 224 (hmduismo) III 141 143 
160 167 170 173 186 (incas) II 734 
737 728 (India) III 189 (Irlanda) 1 
367 (islam) III 18 28 43 ‘^4 (Israel) 
III 408 427 452 453 458 476 (Tapón) 
III 348 (iinismo) III 206 20S (iu 
daismo) III 489 491 (mayas) II 729 
(mamqueismo) II 526 532 (megalitieo) 
i 158 241 (Mesopotami i) I 405 (par 
sis) II 582 (Persia) II 224 (Roma) 

II 78 151 (Rusia) III 64? (shinto) 

III 365 373 376 (Siria) II IJ VS 224 
(Sumer A.kkad) II 396 402 41 ^ (vedis 
mo) III 82 83 86 (Zai uhustia) 11 601 
603 607 625 (Mcsopotamia Asia Anie 
ñor Egipto Grecia) I 312 

culto aniconico (Zarathusiri) IT 591 
culto ciudadano I 318 culto eotidi i 
no (shinto) III 369 375 culto do 
mestieo (Creta) I 279 (judaismo) 
III 500 (vedismo) III 92 culto 

especiales de las mujeics (Grecia) II 
103 culto estatal (Grcen) II 70 183 
184 (Roma) IT 140 148 culto fa 

miliar (Roma) II 138 cultos locales 
(Egipto) II 544 552 (Grecia) II 78 
80 (India) III 131 132 137 143 

(Sumer Akkad) II 380 cultos ma 
trnreales (India) ITI 184 cultos 

rn stericos (Grecn) II 56 71 78 79 

109 131 (helenismol II 168 213 cul 

t) oficial (Chini) III 297 303 (Is 


rael) III 558 cultos orgiásticos (Asia 
Anterior) I 316 (Creta) I 323 (Gre 
cta) II 39 111 culto privado (Cíe 
cía) n 27 114 (Israel) III 406 407 
(vedismo) III 92 culto publico (Gre 
cía) II 24 41 108 112 113 114 184 
190 193 (helenismo) H 167 184 187 
189 culto simbólico (hind iismo) ITI 
167 

—culto eleusino (Grecia) 11 23 31 123 
124 128 culto haoma (Zarathustrn) TI 
601 602 604 625 cultos idolátricos 
(Israel) III 456 461 475 culto oríico 
(Grecia) II 122 culto sinagogal (ju 
daismo) III 490 500 502 508 

—cultos agrarios (Eurafricn) I 315 cul 
to de la fertilidad I 53 II 126 
(Asia Anterior) I 364 (mdogermanos 
India) I 365 Mamre Beth El) I 
367 culto de la tierra I 53 (Chi 
na) III 335 (Grecia) II 29 45 
—culto del falo I 330 (megahtico) I 
180 (shinto) III 368 (Etiopia 
Sidamo) I 515 culto del falo de 
los équidos (mdogermanos) II 324 
culto del Imga (India) III 154 

—culto a las aguas I 186 (hmduism)) 
III 161 (galla) I 509 (Africa roma 
n^ romanos cartagineses bereberes) I 
439 culto a las fuentes II 684 (gn 
lia) 1 509 (celtas Egeo) 1 337 (Afri 
ca romanos cartagineses bereberes) I 
439 culto al mar (celias) 11 23B 239 
240 culto a los nos I 332 (Africa 
Occidental) I 332 333 (asanti) I 
459 (Egipto) II 539 (Galia onen 
tal y cisalpina) I 335 (indogermn 
nos) II 684 (celtas Egeo) I 3>7 
(Africa romana romanos cartagineses 
bereberes) I 438 

—culto a los animales I 283 315 II 
273 (Egipto) I 377 378 381 393 TI 
556 (hinduismo) III 160 161 (In 
día) III 161 culto de bovidos (EgiP 
to) II 538 (germanos) II 273 culto 
del caballo (germanos) II 310 (Ja 
pon) II 314 (mdogermanos germanos) 
II 304 309 culto del carnero (bere 
beres Marruecos) I 437 culto dcl oso 
(amu) II 328 329 330 (germanos) 
II 325 culto de la oveja (Africa blan 
ca) II 323 (libios) I 437 culto 
de la serpiente (hinduismo) III 158 
160 (Pibct) III 285 (darassa konso) 

I 514 (Grecia Roma Escandinavia)_ I 
294 culto del toro (Israel) III 4/6 
(Mediterráneo) I 182 culto de la vi 
ca (India) II 647 culto del becerro 
de oro (Israel) III 425 445 

—culto a los antepasados I 23 158 320 

325 344 440 441 524 541 542 543 549 

553 II 330 III 700 (Africa) I 458 
(Afiiea Occidental) I 290 3()9 (Aít 
ca romana) I 439 ('’santi) I 458 
462 465 (barí) I 517 (Benin) I 

(bereberes) T 445 (Cananas) I 
420 492 (China) I 31? HI 307 323 

326 (confucianismo) III 308 (Co 
rea) III 348 (Creta) I 315 323 
(Dahomey) I 479 483 (eslavos) II 
358 361 (galla) I 510 (germanos) 

II 283 351 (Grecia) I 308 311 
(Hierro) I 421 423 (ibo) I 489 
(meas) lí 731 (India) II 699 (Ja 
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pon) III 371 (Marare Beth El) I 
367 (megaUíico) I 311 352 510 3/ 
576 II 283 391 (Mesopotamia) I 
409 (Senegambia) I 505 (Micenas) 
I 315 323 (Palestina) I 367 (Petra) 
1 360 (silluk) I 517 (shmto) III 
366 369 371 377 (Ur) I 402 (yorn 
ba) I 467 470 ( 7arathustra) II 625 
(birncunama) I 511 512 (Creta Mi 
cenas) I 315 323 (Gozo Malta) I 
251 (lango nilotes) I 518 (Micenas 
(C reta) I 272 277 (romanos etruscos) 

I 263 (Siria Palestina) I 264 (Ur 
Mediterráneo Africa Occidental) I 
402 

-culto a los astros (Babilonia Asina) 

II 475 (l^reberes) I 445 (galla) 1 
509 (helenismo) II 178 (canarios 
Europa Occidental) I 418 419 culto 
de la luna (celtas) TI 239 240 
(vedismo) III 157 (Egipto Lago 
Tritón Marruecos) I 437 culto al 
sol (Babilonia Asina) II 440 (cel 
tas) II 239 240 (Corea) III 347 
(Egipto) II 542 545 560 (eslavos) 
II 360 (meas) II 730 732 733 73b 
(indogermanos) II 312 697 698 III 
83 (Japón) III 371 (libio ) I 437 
(shimo) III 371 (kwawinyamwen) 

I 458 culto del disco solar (Egipto) 

II 544 III 438 

—culto al cielo III 700 (China) ITT 
337 

—culto a los cráneos I 492 (Asia Afr 
ca) 1 515 culto de cráneos de cqu 
dos (indogermanos) 11 306 
culto a los diamones I 527 (brihmi 
nismo) III 78 (helenismo) II 186 
(Isiiel) III 478 
—culto a los dioses 
—culto a los asuias (vedismo) III 
88 

—culto a los devas (vedismo) III 81 
88 91 

—cu to a las diosas (India) II 647 
(Hal Tarxien) I 252 
—culto a la diosa madre (hmduismo) 
III 147 157 (India) 111 89 (ve 
dismo) III 89 

—culto a la magna mater I 319 
(Asia Anterior) III 89 (Roma) II 
149 

—culto a la diosa de la naturaleza 
(Creta) II 11 37 

—culto a las diosas dd palacio (Mi 
cenas) I 352 

—culto a la diosa de la tierra (asanti) 

I 439 (Creta) II 11 (Danubio) 

II 8 (ibo) I 489 (lobi) I 490 
—culto a la diosa de la vida II 28 
—culto a los dioses de las aguas (asm 

ti) I 457 culto al dios del mar 
(Grecia) II 2? culto a los diose 
de los nos (Grecia) I 331 332 
c Ito a los dioses de los astros (Ti 
bet) III 285 culto a los dioses 
de la luna (Tibet) III 285 culto 
al dios(a) del sol (Africa romana) 

I 436 (hinduismo) III 157 (ibo) 
1 489 (shmto) III 375 (Tibet) 

III 285 (yoruba) I 477 478 

—cuito a los dioses buddhas III 264 
—culto a los dioses caritativos (hele 
msmo) JI 253 


—culto al dios leí ciclo (Dihc lev) 

I 483 (habbe) I 505 (yorub ) I 
472 (dinki nuer bcii) I 516 

—culto al dios h-ilcon (Egipto) 1! 
542 

—culto il dios del hogir (China) TÍT 
337 

—cult) a los dioses locales (h>ipto) 

II 555 556 (Sumer Akkad) II 3b0 
—culto a los dioses menores (Corea) 

III 347 (Grecia) II 79 

culto a los d oses olímpicos (Grc 
cía) I 306 318 II 74^»" 

—culto al dios de la selva (bambuti) 

I 338 361 

—culto al dios supremo I 116 137 
456 512 543 549 (asanti) I 4‘^( 
(bambuti) I 553 (Cananas) I 418 
(ibo) I 494 (India) III 131 (in 

dogermanos) II 8 (lotuko) I 521 
(mcgahtico) I 3)5 (Mamr Bcth 
El) I 367 (Siria Palestina Cma 

rías) I 456 

—culto a los kami (shinti) III 38”’ 
—culto de Adibc'^dha (Tib t) II 342 
cuUo de Ad ij (vcdismo [India I 
III ^9 culto de los adityis (vedis 
mo) III 91 culto de Adonis (Si 
IIi helenismo) II 1S9 197 199 cul 
to de Afaia (Fgim) 11 81 cuite 

de Agni (vedismo) III 83 culto 
de Ahura Mazda (7arathustra) IT 
59Í culto de Amich (budismo Chi 
na) III 329 cuite de An (Sumer 
Akkad) TI 384 culto de Anu (Ba 
bilonia A ina) II 431 432 culto de 
Amon (Ec'ipto) II 542 (libios) I 
4-^7 culto de An (Sumer Akkad) 

II 3S3 culto de Apolo (Grecia) 
n 32 33 39 78 81 87 88 (Troya) 
TI 57 culto de Ares (Grecia) II 
56 cuite le Artemis (Cnidos) I 
323 (Gecu) II 35 37 38 culto 
de A clcpios (Grec a) 11 93 103 

I 5 4 culto de Atargitis (Bambyke) 
lí 210 c Ito a Atenea (Atems) I 
322 II 25 80 81 (Lindos) 11 
17U8 (Micenas) I 322 culto de 
Atis (helenismo) lí 198 200 culto 
a Automatia (helenismo) II 185 
culto de Baal de Tiro Til 461 475 
476 culto de Bau (Sumer Akkad) 

II 394 culto a Bel (Babilonia) III 
434 culto de Bcndis (Grecia) II 
36'* ‘ culto de Buddha (budismo) 

III 244 258 701 (budismo China) 
III 321 (budismo Japón) III 382 
culto de los buddhas (budismo) 
III 274 culto de los Cabiros (Gre 
cía) II 79 (helenismo) II 185 
cultos de Cibeles (Frigia Roma) II 
152 (helenismo) II 198 200 culto 
a Demeter (Eleusis) II 22-^® 29 30 
31 39 123 culto a Dionysos (Asii 
Menor) II 40 43 190 (Bcocia) IJ 
39 (Frigia) I 316 (Grecia) I 316 
482 II 28 39 40 41 4? 43 78 79 
87 97 111 112 113 114 (hcknismo) 

II 40 190 191 193 204 205 (India) 

III 143i“3 (Italia) II 190 191 192 
(Macedonia) II 103 (Tracia) J 
316 II 338 culto de los Di )scu 
ros (Esparta) II 185 (germanos) 

I 347 culto de Fa (Babilonia Asi 
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na), 11 438 466, culto dt Enlil 
(bumer-Akkad), II 386, culto de 
Freyr (germanos), II 290 337, culto 
de Ge (Grecia), II 30, culto de 
Hefaistos (Grecia), II 27, culto de 
Hcra (Argos), II 23 81, (ruirito), 
1 322, culto de Hchtils (Giccia) 
íl 26, culto de Hestii (Grcc/a), II 
24, culto de Hubal (Arabia), III 
9 10, culto de Huitzilopochtli (az¬ 
tecas), li 720, culto de Inanna (Su- 
mer Ákkad), IT 384, culto de Isís 
(geimanos), II 338, (Grecia), II 
193, (Roma), II 152, culto de Istar 
(Mesopotamia), I 405, culto de Ju¬ 
no (Roma), II 145, culto de Jú¬ 
piter (Roma), II 142, culto de Kah 
(hinduismo), III 148 169, (Roma), 

I 306, culto de Lug (celtas), II 243, 
culto de Marduk (Babilonia Asina), 

II 434 456 473, III 434, culto de 
Meter (Grecia), II 29, culto de 
Mithra (Asia Menor Irán), II 161, 
(germanos), II 338, (helenismo), II 
189 203 207 224, culto a Nabu (Ba 
bilonia-Astria), III 434, culto de 
Nebo (Babilonia-Asiria), II 445, 
culto de Odin (germanos), II 291, 
culto de Osins (Grecia), 11 193, 
(helenismo), II 200, culto de Pa- 
chacamac (incas), II 732, culto de 
Perum (eslavos), II 359, culto d- 
Radha (hinduismo), III 179^®^, cul 
to de Re (Egipto), II 545, culto 
de Riedcgost (eslavos), II 359, culto 
de Samas (Babilonia-Asina) II 440 
culto de Sin (Babilonia Asina), li 
439, culto de Siva (hinduismo), III 
136 147 158, culto de Svantev.t 
(eslavos), II 359, culto de Serapis 
(helenismo), 11 168 172, (germanos) 

II 338, culto dd Sol ínvictus (Ro 
ma helenismo), II 210 211, culto 
de Tammuz (Sumcr-Akkad), II 473 
culto de Tyche (helenismo), 11 182 
183, culto de Ullr (germanos), IJ 
323, culto de Varuna (vedismo) 

III 87, culto de VesM (Roma), 11 
138, culto de Wodan (germanos) 
II 291, culto de Wolzi (germanos) 
II 324, culto a Yalneh (Israel) I 
366, III 406 411 412 414 423 427 
428 439 440 444 4 56 461, culto a 
Zeus (Grecia), II 16 19'*’, (dorios 
Creta), II 9 

—culto a los espíritus de las aguas (ga 
lia), 1 509, (Grecia), I 331, (kaffa), 

I 510, culto de los espíritus de los 
arboles (galla), I 509, culto de los 
espíritus de la naturaleza, I 543, (Co 
rea), III 347, (mcgalitico), I 344, 
culto a los fravaschi, cspiiitus pro 
rectores de los muertos (Zaiathustra), 

II 616 

—culto al fuego, II 350, (eslavos), II 
359, (gilíacüs), II 328*'^*, (maniqueís 
mo), II 517, (Persia), II 493, (shin 
to), III 367, (vedismo), ÍII 86, (Za 
lathustra), II 593 596 614 616 
—culto a ios genios, I 34 
—culto a los heioes, I 34 525 526 527 
328, (Africa [El), I 496, (Africa 
negra), I 495, (Africa romana), I 436 
439 (bereberes), 1 447, (Cerdeña), I 


249 250, (Dahomey), I 483; (Delfos), 

I 249, (Egipto), I 383 391, (getma- 
nos), I 346; (Giecia), I 249 280 282 
294 295 296 297 298 318 329 332 376, 

II 67-68 79 88, (helenismo), II 165 
187, (hinduismo), III 160, (Irlanda), 
I 335, (shinto), III 369, (silluk), I 
575 316. (Suecia), I 349 

—culto a los muertos, I 164 165 166 
172 176 179 184 189 193 207 242 260 
541 542 543 562, (Atenas), I 290, 
(Babedh Dhra’), I 359, (Benin), I 
488, (Cerdeña), I 244 249, (China), 

III 301 326 340, (Creta), I 312, II 
11, (Dzeser), I 357 367, (Egipto), I 
183 377 383 385 386 388 389 390 391 
524, II 558 571, (etruscos), I 261 
262, (germanos), II 274 291 306 311 
312 313 314 326, (Gueb-Egipto), I 
386, (Grecia), I 280 306 308 309, II 
44 48 62 64 67, (incas), ÍI 733, (m 
dogermanos), II 688 691, (kaffa), I 
510, (Kivrk), I 215. (MaJra), I 254, 
(Man), I 399, (megalítico), I 158 161 
183-218 387 389, II 292, (Mesopota- 
mia), I 389 396 409, (Los Millares), 
I 179, (El-Omari), I 377; (Palestina) 

I 367 442 (península Pirenaica), I 
192, (Petra), I 360, (Platea). I 308, 
(shintó), III 368, (silluk), I 517, (Su¬ 
dán), I 452, (Tenerife), I 420, (Ur). 
I 368 401; (acoh dzapaluo), I 519, 
(Africa [O >Creta-Egipto-Mesopota- 
mia Europa [N ]-Egco-Picenum), I 
214, (Africa blanca Egipto), I 429, 
(A'cmania [N ] Escandmavia), I 224, 
(C ananas Bechsemes), I 367, (Creta 
Micenas), I 274 275, (eJarassa konso), 
I 514, (Egipto-Mediterránco oriental 
Mcsopotamia), I 280, (Egipto Gul- 
dhoj - Holstein - Meckiemburgo -Africa 
[OI), I 215, (egipcios etruscos-ro- 
manos), I 276, (España Irlanda Mal¬ 
ta), I 351, (etruscos romanos), I, 342, 
(Europa-Mesopotaraia), I 407, (Euro¬ 
pa [O 1-Europa [N ] Palestina Cana 
ñas Egipto), I 373 

—culto a la naturaleza, I 23 544, III 
686 , (celtas), II 252, (Cerdeña), I 
248, (Creta), II 10, (shimó'), III 366- 
368, cultos de las montañas (germa 
nos), II 327, (shintó), III 367, culto 
del viento (celtas), II 239 240 

—culto a los objetos inanimados (cel¬ 
tas), II 241 culto a las armas (celtas), 
I 339 340, (Grecia), I 303, (Asme 
P'aisios), I 283, (Grecia), I 303, (In 
día), III 190, (Queronca), I 303, 
(Africa Occidental escitas-Grecia), I 
303, culto de la doble hacha (Creta), 
I 273 274 301, culto de la columna 
(Grecia-Creta), II 12, (hmdujsmo), 
íll 144, culto del pilar (Creta), I 
279 297 299, (Délos), I 280, (Gozo- 
Ilagiar Kim), I 254; (Gozo-Malta), I 
255, (Cananas Malta-Siua), I 298 299, 
culto de las escrituras, bibliolatría 
(mahayana Nepal), III 268, (lamaís 
mo), III 289, culto de los iconos 
(cristiandad oriental), III 663, culto 
de los ídolos, II 184, (India), 111 
189 192, culto del becerro de oro 
(Israel), III 425 445, culto de las 
imágenes (Egipto), II 539, (Grecia), 
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n (hinduismo), III 137 183, 

(meas), II 731, (India), III 105^^ 193 
210, (Israel), III 478, (jinismo), ITl 
203, (taoísmo), III 322, culto a 1 s 
imágenes de Napoleón (Rusia), IIT 
650, culto a los mcnhires (El Adci- 
meh Jordania), I 399, (Etiopía S -Si 
darao), I 513; culto a las siUas so 
portes de los antepasados (asanti), I 
461 463 V,4 

—culto a las piedras, I 283, (acadios) 

I 284, (celtas), I 339, (Cerdeña), I 
247-248, (Creta), II 12«, (Egeo), II 
26, (Grecia), II 12, (incas), II 733 
(indogermanos), II 684, (ingassana) 

I 518, (megalítico), II 283, (penínsu¬ 
la Pirenaica), I 216 217, (Promoto- 
nura Sacrum), I 216, (Roma), 11 140, 
(Creta-Grecia-Micenas), I 282-286, 
(Gozo-Malta), I 253, (Palestina Siria) 

I 365; (Ksar Tamentit). I 445, (Abv- 
dos-Casandreia-Egos Potamos Órcomc 
nos), I 282, culto a Jos meteoritos 
(Grecia), II 12 

—culto a las reliquias (budismo), III 
258®*, (budismo Japón), III 392, 
(Uganda), I 496 

—culto a los santos, II 68, III 663, 
(bereberes), I 445, III 160, (islam), 
IIÍ 38 61-63 67 
—culto a los mártires, 11 68 

—culto a los seres humanos (hinduis- 
mo), III 160, (shintó), III 368 369 
377, culto a los déspotas (Grecia) 

II 67 68, (helenismo), II 162 168 
171 210 216, (Tenerife), I 420, culto 
a los emperadores (helenismo), II 207 
215 216-217 221-222; (Roma), I 439, 

II 151 339 664, (shintó), III 368 369, 
culto a los fundadores de religiones, 

III 703, culto a los guius (India), 
III 194, culto a los heraldos de los 
antepasados del rey (Africa Occidtn 
tal), I 309, culto a los monaicas 
(helenismo), II 165 169 171, (Sumer 
Akkad), II 395-400 450, culto a per¬ 
sonalidades históricas (hinduismo), III 
160, culto a los sacerdotes (shinio), 
III 369. culto a las matres (celtas), 
H 320 

—culto a Augusto (Roma), II 151. 
(germanos), II 339; culto a los día 
docos (helenismo), II 169; culto a 
Lao-tse (China), III 321, culto a los 
inahatajas descendientes de Vallabha 
(India) III 178, culto a Sulgi (Su- 
nicr Akkad), III 392, culto a los lo- 
lomeos (Egipto), II 170 culto a los 
tirthankaras (pnismo), III 208 

—cultos de Ii vegetación, II 198 201 
(Creta), II 11, (eslavos), II 361, (Gre¬ 
cia), 11 56*'^-, (helenismo), II 185 
192, culto a los árboles, I 320, 
(Africa Occidental), I 503, (bambara), 

I 503, (celtas), I 339, II 240, (Cer 
defía), 1 338, (Creta), I 279, II 10, 
(Grecia), II 12 46^^^ (helenismo) 

II 173; (hinduismo), III 169, (indo- 
germanos), II 668 684, (Creta Grccn- 
Micenas), I 298-300, (Palestina-Sina) 

I 365, culto a las ninfas (Grecia), IT 
46^-^^, culto a los bosques (Cerdeña) 

I 248 

—continuidad del culto (Grecia), t 280 


283 289, (islam), III 63, (Grecia- 
Creta), II U-12 

—lugares de culto, I 198 456, II 203 
675, (Adeimeh), I 363, (Africa), I 
168 433 434, (Arabia), III 9 10, (asan- 
ti), I 465, (aztecas), II 714, (Cerde¬ 
ña), I 245 247, (Cnossos), I 278 279, 
(Creta), 1 211 218 291 311 402, IT 
11, (Dahom^v), I 483, (Egipto), I 
382 385, II 558, (germanos), I 346 
(Grecia) I 280 281 294 306 330, II 
12 16 21 83 108, (Gurnia), I 278, 
(Plagia Tiiada), 1 279, (Hierakonpo- 
hs), I 398, (xbo), I 489 495, (incas), 

II 734 735, (Irlanda), I 335, (islam), 

III 14 42 54; (Israel), III 404 414 
441 455 456, (Kumasa), I 279, (lobi), 

I 490, (Malta), I 251, (Mesopota- 
mia). I 279 311 405 407; (Los Mi¬ 
llares) I 179, (Palestina), I 367, (Pe- 
nín^-ula ibérica), I 192 244, (semno 
nes), I 337; (Senegambia), I 505, 
(shintó), III 369 374, (Sumer-Akkad) 

II 386 390 402 406, (yoruba), I 467, 
(Cerdeña Córcega Malta), I 244, (Cer 
deña Malta), I 262 266 278, (Creta- 
Egipto-Mesopotamia) I 460, (Creta- 
Micenas), I 277, (Egina Olimpia-Elcu- 
sis-Aíenas), I 282, (Etiopía [S 1-Asia- 
Indoncsia Melanesia Polinesia) I 522 
(Gigantia [Gozo] Hal Safíiem [Mal 
ta]), I 254, (iango-nilotes), I 518, 
(Mamie-Bcth-El), I 367; (Mauritania 
Bu Nuarra), I 431, (p Ibérica Malta- 
Cerdeña), I 243 244, (Siria Palcstina- 
Canarias), I 456 

—servidores dcl culto, I 321, (Babilo¬ 
nia Asina), II 450 454, (Grecia), I 
282, (jmismo), líi 208, (silluk), I 
517, (shinró), III 376, (Sumer Ak 
kad), II 402, (Cnossos-Creta Micenas), 

I 296 

—funcionarios del culto (China), III 
304, ministerio del culto (China), 
III 323 

—simbolismo del culto pagano (hele¬ 
nismo), II 222 

—tiempos del culto (Sumer Akkad), II 
402 

- utensilios del culto, I 298 304 

ilturas 

—culturas africanas, I 477, culturas dcl 
Africi negra, I 449, cultura afncdna 
occidental, 1 83, II 266, cultura de 
Almeríi, I 176 188 210 211 226 241, 
cultura de El-Amrah, I 378, cultura 
de Anau Ib II 307, cultura de El 
Aigar, í 222 228 236 241 251, cul 
tura ana, III 234, culturas árticas, 

I 142, II 329, cultuia sino babilo 
nía, III 678, cultura de Badari, I 
377 379 380, cultura canana, I 423 
425, II 320, cultura china, III 345, 
cultuia ciicumpolar, II 265 297^^ 
327'328, cultura cietense, I 97 
156 224 263 310 311 312 319 323 325, 

II 11, cultura danubiana, I 363, cul¬ 
tura de D/emdct-Nasi, I 372 398, II 
374 ^a) 37 ;)^ cultura egea, I 156, cul¬ 
tura egipcia, I 389, cultura de Erte- 
bolle, 11 302, culturas esquimales, II 
297*50^ cultura dcl mar del Este, II 
328, cultura etrusca, I 260 26l 262 
477 cultura de Gerzeh, I 271 378 380 
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381, cultura germánica, I 344, II 331 
cultura de Harappa, II 630, cultura 
del Indo I 388 409, II 311 630 656 
637, III 76 808 89 92 105'‘3, cultura 
indogermánica, I 156 220 265 344, IT 
14 3Ó8, cultura indonesia, I 83, cul 
turas insulares mediterráneas, I 181 
242 271, cultura Inugsuk, II 297^\ 
cultura de Lagas I 398 399, II 
3745a) 376 ^ cultura de Lyngby, I 202 
cultura de Maadi I 381, cultuia de 
Magleinose, II 306, cultura maya, II 
726, culturas de Ma^apan, II 716 
cu’turas mediterráneas 1 238 260 26i 
369 411 cultura micenica I 156 169 

171 214 221 223 224 239 244 257 2" 

259 278 263 m 311 312 319 323 324 

350 35! II 11 48, cultura de Les 

Millares, I 201 236, cultura de Mo 
henjo Daro, II 630, cultura de Nc 
gada, I 287, cultura de Palmella 1 
236, culturas de la Península Pac 
naica, I 235, cultura de Petra, I 375 
cultura pigmea, I 137 557, cultura 
sumena, II 371 374, cultura de leo 
tihuacan I, II 717, cultura de Thulc 
2b2 297*"", culiuia tolteca II 710 
cultura de Ubaid, ÍI 374''^), cultura 
de Uruk, II 374^^6 cultura de Vilh 
nova, I 260, cultura de WaUeinicm 
burgo, I 187, cultura de Yuc, II 
294 

—culturas eje, I 97, culturas pnm«ria 
I IX X, cultuia primitiva, I ix x xi 
TI 17 271, cultura primordial indifc 
renciada, X 536 537, II 679 694, cul 
tuus secundarias, II 13, culturas su 
periorcs, I xi 97 

- altas culturas, I xii 8 158 159 234 
313 315 361 388 462 50b 507, TI 17 
293, (Africa), I 489, (Africa regra) 

I 158 448 529, (Africa Occidental) 

[ 293 294 295 296 297 303 316 329 
391 423 424 425 449 450 465, (Ame 
rica), I 271, II 706 739, (Andes), 13 
730, (Asia Anterior), I 266, (Asia 
Oriental), II 298 342, (Cananas) 1 
411, (China), II 290 294 296 299 33J 
340, (Creta), I 265, (Egipto), I 3b‘ 
(Etiopia) 1 507, (germanos), II 263 
(incas), II 739, (indogermanos), 1 
349, (Mediterráneo), I 156 157 22C 
224 265 395 448 529, II 359, (Mej 
co), II 738, (Mesopotamia), I 2 ^ 
270 368 372 395, II 298 371 (orieii 
tales), 11 295 300 (Oriente Pioximo) 

II 630, (Peni), II 738, (súmenos) 
I XI 

—altas culturas arcaicas, I 212 219 22?- 
239 241 266 270 276 301 315 329 
371 372 373 389 399 410 435 465 
470 471 491 522 524 527 528, (Afric 
occidental) I 263 276 345, (Asia An 
tenor), I 267, (Cerdena) 1 156, (Crc 
ta), I 156, (Egipto), I 265, (España 
S ) I 156, (Malta), I 156 254 255 
(Mediterráneo) I 156 158 223 267 
424 449 450 522, (Mediterráneo orien 
tal), I 238 339 266, (Mesopotamia), 
I 279 364 368 405, (Cerdeña Creta 
Malta Gozo), I 251, (China Cananas) 
I 317, (Creta-Mieenas), I 268, (Me 
diterram d Africa Occidental) I 337, 
—alta t dturas arcaicas posmegalíti 


cas, I 525, (Egipto Mesopotamh) 

I 373 374 

-altas culturas aicaicas submegaliti 
cas, I 207 382, (Creta), I 312, (Me 
diterraneo), I 312 344 345 
—altas culturas uibanas, I 318, II 630, 
(Indo), II 631 

—origen de las altas culturas, I 97 
—origen de las altas culturas arcaicas 
I 395 

—culturas agranas II 21'^® 37, cultuia 
agraria del arado II 30, cultura de 
los cizadoies, I ix 565, II 63 cultu 
la de los cazadores emaíncjnos, J1 
271, cultura de los cazadores supe 
ñores 1 ix, cultura de los cultivado 
íes, 1 IX, ÍII 97, cultuia de los ga 
naderos, I ix, cultura de los pasto 
res, I 317, II 288, cultura de los 

pastóles de caballos, II 304, culturas 
mixtas, I 127, cultura de los reco 
lectores, I ix 

—cultura de las ánforas esféricas I 

193 194 231, cultura de los basket 

makers, I 93, cultura de la cerámica 
de cuerdas, II 304 313 328, cultura 
de las cistas de piedra (Teleilát Ghas 
súl), I 362 3(53 405, cultura de las 

grutas (Africa) I 235, cultura del 

hacha de comb ite, I 192 212 223 
cultura del vaso campaniforme, I 177 
227 237 238 251 

—cultura mapdaleniense, II 264, culto 
ras paleolíticas I 110, cultura minoi 
ca, I 97 224 263 310 311 312 319 323 
325, cultura helenística, III 674, 
cultiiia vcdica, III 194 
—cultura megalitica I 159 168 183 192 

194 224 225 226 228 229 230 231 236 

237 238 239 307 344 351 353 369 374 

375 386 389 390 424 426 435 442 446 

521 523 525 526 528, II 13^ 26*® 277 

304 313 319, (Asn), I 522, (Asia 
sudeste), I 421, (Bretaña), I 231, 
(Cananas), I 411, (ItaliaL I 256, 
(Mcditenaneo) I 524, (Sena, cuenca 
de), I 230, (Arabia Irán-Cáuciso In 
día Asia [SÉ ] Indonesia Melanesia Po 
lincsia Mediterráneo Mares del Sur) I 
526 527, (Europa [N ] Euiopa Occi 
dental Mediterráneo), I 352, (Indone 
sia Asia SE), I 514, (Portugal [S 1 
Huelva-Almcría Granada [E ]), I 234 
culturas postmegaliticas, I 523 

—culturas urbanas, I 263 371, (Afnci 
Occidental Mediterráneo), I 466 
—diosa de 1 1 cultura (celtas), II 243 
—morfología de la cultura, I 83 
—religión y cultura, I 52 57 
—secularización de la cultura, I 54 56 
cumpleaños del dios dcl hogar (China) 
III 338 

cumpleaños de Hsi wang mu, dama real 
de Occidente (China), III 337 
cumpleaños de Kuanym, diosa de la mi 
sericordia (China), III 337 
curaciones milagrosas (helenismo) II 184 
—curación de la hija de la sirofemcn, 
III 513 526, curación de la suegia 
de Pedro, III 536, curación del tu 
llido de nacimiento, III 551 557 
curanderos (aztecas) II 723, (Egipto), 11 
531, (Tibet), III 285 
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—d osa de los cuianderos (a7tLCis), II 
716 

cujctcs, sacerdotes de Zeus (Cieta) T 323 

Dalr\ Líbanos, conventíí, III 620 

dadupanthis, secta islámico hmduisra, III 
190 

dacna (Zenthustra), II 602 607 608^^ 609 
610 613 

d.ivas, daimones, dioses (Irán), I 54, II 
6 >2 606 612 624 625 663, III 89 690 
íiir 1 mihr, templo del fuego (Zarathus 
tía). II 605 

Daimoku, III 397 

iidimones, I 315 317 318 419 420, (Babi 
loma Asina) H 446 454, (bantú), I 
563, (China) III 302 303 308, (Creta) 

I 302, (eslavos), II 359 (germanos) 

II 274, (Gomera), I 419, (Grecia), II 
26 43 46 52, (helenismo) II 185 186 
209, (hmduísmo), III 143 144 1^7 149 
150 151 157 138 160 165, (India) ITl 
89, (Irán) III 84'^ (Is-ael), III 428 
(jinismo), III 204, (lamaísmo), III 
289'“, (shmtó), III 366 367, (taoismo) 

III 312 318, (Tibet), III 284, (vedis 
ino), III 82, (Coiea Asia Central Sibe 
na), III 346 

—bhuta, daimon (hmduísmo) III 164, 
daeva, daimon (Irán), ÍI 653, 5aí|X0V 
(Grecia), J1 i5 

daimones bu<. ios (Grecia), II 44, 
(helenismo), il 186, agathos daimoi, 
I 294 II 182-'“, d limones malvados 
líl 436, (Bibilonn Ajina), II 447, 
(brahmanismo), IIl 108, (Giccn), II 
44, (helenismo) ÍI 185 ISÓ^*^ 206 
—daimones cspriius de los nuertoe 
(Grecia), II 43 98 daimones funcio 
naks (Grecia) I 310, daimones teño 
morfos (Creta), I 321 
—daimon del cratei del Teide, I 419 
—daimon femenino devorador de niños 
(hmduísmo) III 158 
—daimon de la mueiie (etruscos), I 261 
263, da'mon de la enfermedad (Be 
nin), I 486 (shmtó) II 368 
—daimones del mundo inferior (shinto) 
III 377 

—daimoucj ue la fertilidad, I 319, (ger 
manos) l 365, (Giecia), II 41 92 
—Jaimoiics de la naturaleza, I 377 
316 496 527 528, (asanti), I 459, 
(Grecia), II 82 

—licioiücacion de los daimones de li 
nit raleza I 310 324 346, (Africa 
Occ Icntal) I 471, (germanos), 1 
347 349, (fuiüpa Occidental celtas) 

I 336 

—daimones protectores de la doctiina 
ehosskyon (budismo Tibet), III 289, 
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bon, bonskyon (bon), III 289 
— diiraones de la tormenta (Babilonia 
Asma), II 438, daimon del rayo 
(Africa Mediterráneo yoiuba), I 474 
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moii de la tormenta, I 318 (Egip 
to), I 392, (Grecia), I 314, fustó 
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dcl trueno (Roma), I 341 342 
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mo), II 185 daimon de las plantas 
cultivadas, I 316 

íorporeidad de los daimones (hele 
nismo) II 186 
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mani.mo), III 78, (Israel), III 478 
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Asina), II 459, (Benin), I 486 
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77" 89 

dakat, malin/a iitiul (islam) III 41 
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tra) II 607 
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daksmacara, camino derecho (hmduísmo) 
III 185 

dikulama (Tibet), III 267 288 
Dama de Elche, I 217 
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(China), III 297 
dinilow/i, secta rusa, III 643. 
dan^i (aztecas), II 719, (hmduísmo), III 
145. 

— flan/ts cultuales, I 51, II 311 (bam 
baia), I 503, (Benin), I 486 487, (cel 
tiberos), I 217 (China), III 30) 
(Corea) III 347, (Creta). I 321 II 
10, (Cjrecia), II 69 114-’"’, (hinduis 
no), III 168 179, (Irlanda) I 340, 
(Roma), II 144, (shmtó), III 369 375, 
(skakuni), III 647, (Tibet), 111 285, 
(yoruba), I 472 475, (baiia cunamD, 1 
511 

—dan/a de los saín (Roma), II 141, 
dan/a de las serpientes (aztecas), IT 
722 
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(baria cunama), I 511, danzas exta 
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bülica (hmduísmo) III 160, danza 
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144 
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no a los escudos sagiados (Roma) 
II 144, dan^d en torno " las fogatas 
(bereberes Europa), I 447 443 dan/a 
en torno a los menhiies, 1 203 
—rey de la dan/a (hmduísmo), III 144 
dmzirinas sagradas (shinto), III 375, dan 
zarinas del templo, devadasis (hinduis 
mo), III 145 168 

Dar Udz Zafaran, convento, III 610 

darwinismo, I 120 135 

dátiles, ofienda de dátiles (Suiner Akkad) 

II 411 

deberes (China), III 298, deberes fara’ul 
(islam), III 58 

deberes profesionales (hindunmo), III 166 
deberes religiosos, ’ibadat (islam) Ili 
40 49, debeles rituales (vedismo), Ili 
91 

—dJoeres de los ascetas (hindiiismo), 
III 135, deberes de los brahmana 
(hmduísmo), III 166, deberes de los 
Ksatriyas (hmduísmo), III 166, debe 
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res de los reyes (hinduismo) ITI 
135 deberes de los sacerdotes (hin 
duismo) III 135 deberes de los su 
dras (hinduismo) III 166 deberes de 
los vaisyas (binduismo) III 166 
—doctrina de los deberes (helenismo) 

II 176 

debir lugar santísimo (I rael) III 45 
492 

decálogo (Israel) III 412 423 446 
—< decálogo yahvista> III 412 
deidad(es) cf dios(es) 
dedicación 

—deificación de los animales II 273 
—deificación de los antepasados (Meso 
potamn) I 409 deificación de lo 
héroes (Egipto) I 38) 391 (yorubi) 

I 473 deificación de lo humano I 
16 deificación (personificación) del 
oráculo de pepitas de palma (yoruba) 

I 477 

—deificación de Jesús III 550 567 
—deificación de los seres hi manos (he 
lenismo) II 216 221 dcificaeicn de 
los monarcas I 54 (helenismo) II 
170 (Sumer Akkad) II 393 400 deifi 
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deificación de Al jandro II 168 dei 
ñcacion de Buddha III 243 
deiknymena ritual de las iniciaciones (he 
lenismo) II 206 

dcisel movimientos hacia la derecha (cel 
tas) II 251 
Deisidaimon II 174 

deísmo III 699 (Roma) II 152 (India) 
III 191 

deístas de Bohme (duehoborzi) III 651 
dei u os dios II 665 666 669 
deivos < dios > habit inte del cielo» II 
663 664 667 668 702 
demiurgo (asanti) I 460 (bambuti) I 
564 (Grecia) II 117 (hinduismo) III 
153 (maniqueismo) II 487 503 (ve 
dismo) III 96 

—mitos sobre el demiurgo (bambuti 1 

demonios II 186 498 643 III 653 670 
704 (Babilonia Asina) II 446 447 466 

III 679 (China) III 331 332 (Israel) 
III 679 (maniqueismo) II 498 499 501 
507 508 513 515 520 (Zarathustra) 11 
624 625 

—demonio con cabeza de pez (mam 
queismo) II 529 demonio del dcsier 
to (Israel) III 477 demonio Vi/arsh 
(Zarathustra) II 609 
—expulsión de los demonios III 532 
533 

lemonologia (ciistianismo) III 682 (Is 
rael) III 477 (judaismo) III 682 
(zoroastrismo) III 682 
deo dios (bhil) I 128 
deposito de exvotos (Abini) I 249 (Cre 
ta) II 9 (Esnunna) I 406 (Hierakon 
polis) I 388 (Argolida Micenas) I 289 
(Creta Cerdena) I 248 (luktas Patso 
Petsofa Psicro) I 288 depósitos sacrifi 
cíales II 61 329 694 (Arkalokori [Cre 
ta]) I 277, (Egipto) I 384 (Hal^i 
fheni) I 253 254 (Malta) I 193 (Pen 
ínsula Piienaica) I 192 (Fenicia Euro 
pa Occidental Mediterráneo Dzeser [Ge 
zerj) I 356 357 


deposito de pureza (Sumer Akkad) II 
394 

depredadores pueblos depredadores 1 JO 
n 553 II 274 289 

derecho fiqh (islam) III 35 67 derecho 
religioso ilm al fiqh (islam) III 23 
49 34 

—dios del derecho (Israel) III 407 dio 
sa del derecho (Grecia) II 676 
—religión y derecho I 51 
derviches derwis (islam) III 63 orde 
nes de derviches (islam) 111 56 61 
desaparición del imam (islam) III 24 
descendencia diosa de la descendencia 
(China) III 338 

desee ISO de Orfeo a los infiernos (Grecii) 

II 119298 

descu irtizamicnto del gigante primordial 
(indogermanos) II 333 descu irtizamien 
to de Purusa (vedismo) III 99 des 
cuartizamiento de Vac (vedismol III 99 
deseo kama (brahmanismo) III 109 123 
deseo — aguas = soma — luna = hu 
vías (brahmanismo) III 125“9 
desierto dios del desierto (Egipto) 11 
194^9 (Sumer Akkad) II 431 
desnudez (jinismo) III 201 desnudez ri 
tual (Sumer Akkad) 11 407 
despensa simbólica penus Vestae (Rema) 

II 144 
lespotas 

—culto a los déspotas (Grecia) II 67 
68 (helenismo) II 162 168 171 210 
216 (Tenerife) I 420 

_parusia de los despotas (helenismo) 

II 171-^^ 

destino II 638 701 (aztecas) 11 723 
(Babilonia Asina) II 424 442 (China) 
IIÍ 306 (confucianismo) III 308 (ger 
manos) II 333 (Grecia) II 18 58 60 
1Ü3 (helenismo) II 183 (Roma) II 
138 , 

—heimarmene destino (helenismo) II 

—balanza del destino (Grecia) II 59 
—determinación del destino (Babilonia 
Asina) II 456 (Sumer Akkad) II 
391 

—dioses del destino (China) III 303 
(taoisrao) III 319 dueño dcl dcsti 
no (Babilonia Asma) II 436 
—hilanderas del destino (Grecia) II 59 
—signo del destino tonal (aztecas) 11 

723 

—tabletas del destino (Babilonia Asm i) 
II 444 

<destiuccion de los ídolos > I 50 
destrucción de Sodoma III 523 
determinación del destino (Babilonia As 
na) II 456 (Sumer Akkad) II 391 
determinativo divino dingir (Sumer Al 
kad) ÍI 379^ 395 398 401 
deus (Roma) II 52 663 664 702 
—deus ociosus I 563 II 640 deus p 
trius (Africa romana) I 436 439 
deva(s) devah (India) 1 54 II 663 (( I 
702 III 89 133 (brihmanismo) 111 108 
131 (jinismo) III 204 (vedismo) II 
624 III 83 87 ^ ^ x ti, o, 

—culto de los devas (vedisrao) liJ 
88 91 , , 

devadasis danzarín is del templo (hincl i 
mo) III 168 
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devata < deidad» (brahmanismo) III 

11971 

dcvorador animal de los infiernos (Fgip 
to) II 569 

devotio de Decio Mus (Roma) II 143 
dev samaj (India) III 194 
dewi diosas (bhil) I 128 
dGc lugs pa secta (budismo Tibet) III 
287 288 

dhii ini formulas mágicas (budismo) III 
276 dharani palabras mistéricas (bu 
dismo Japón) III 387 
dharmi (budismo) III 226*^ 

— dharma fin moral del hombre (hm 
duismo) III 166 dhaimi instrumen 
to del gobierno divino d'^’l mundo 
(India) II 682 dharma justicia ley 
religión (brahmanismo) III 240 (hin 
duismo) III 135 (India) III 21220 
dharma ley de Buddha realidad abso 
hita revelada (budismol III 240 (bu 
dismo) III 245 246 251 270 701 (bu 
dismo Japón) III 396 dharma ley 
moral del mundo (budismo) II 645 
(India) II 598^^ dharma medio del 
movimiento (jinismo) III 203 
—cuerpo del dharma dharmakaya (bu 
dismo) III 245 270 271 (budismo 
Japón) III 384 385 
—esfera del dharma dharmadhatu (bu 
dismo) III 239 240 241 242 250 256 
—tres joyas Buddha dharma y sangha 
(budismo) III 246 700 
dharmadhatu esfera del dharma (budismo) 
líl 239 240 241 242 250 256 
dharmakaya cuerpo del dharma (budismo) 
III 245 270 271 (budismo Japón) III 
384 385 

dharmas últimos elementos de la realidad 
empírica (budismo) III 251 260 261 
262 265 269''^ 272 

dhyana meditación mística (budismo) III 
241 242 267'»- 394 

dhyanamarga camino de la meditación 
(hmduismo) III 166 171 175 176 
dh^anibuddhas buddhas de la meditación 
(budismo) III 267 268 277 288 
dn dios II 663 702 
dia(s) 

—días consagrados (Babilionia Asina) II 
454 días fastos I 319 (Babilonia 
Asina) II 454 días festivos (islam) 
III 28 días nefastos I 319 (Babi 
loma Asina) II 454 días postnme 
ros III 510 537 547 (maniqueismo) 
II 508 

—día del juicio III 556 (islam) ITl 
8 «días del Mesías > (Israel) ITl 
496 <dia de Yahveh> (Israel) 111 
498 

—dios del día y del sol (Dahomey) I 
479 4S0 

—padre del día (indogermanos) II 14 
diablesa (Babilonia Asma) II 437 447 
diablo (maniqueisino) 11 527 (yoruba) 1 
476 (Dahomey >orubi) I 476 477 (vo 
ruba canarios) I 477 
di iconos (maniqucismo) II 529 
diademas (El Argir) I 241 (Cueva de los 
murciélagos) I 241 (Montilla [Córdo 
baj) I 241 (Quinto da Agua Branda 
fPortugal]) I 241 (Tepe Gaura) I 398 
(Europa Occidental Península Ibérica Ui) 
l 404 


diadocos II 165 166 168 170 
—culto de los diadocos (helenismo) II 
169 

diálogos con Dios sath (islam) III 56 
diamante (budismo Japón) III 386 
diaspora judia III 476 547 558 573 
—sinagogas de la diaspora III 562 
dicha dioses de la dicha (China) III 
334 

dieciseis Venerables > (budismo China) 
III 332 

dicus II 665 666 
dievas dios II 663 664 666 702 
diezmos (Israel) III 425 464 
digambaras vestidos de aire (jmismo) III 
201 202 203 

dii consentes dioses unidos (Roma) II 
83 

dii indigetes dioses autóctonos (Roma) 
í 341 II 148 149 

dti novensiles dioses nuevos (Roma) I 
341 II 148 149 

diluvio (Israel) III 443 523 (Babilonia 
Asina) II 437 464 (hinduismo) III 
163 (islam) III 48 (Sumer Akkid) II 
4/5 416 

—nairacion del diluvio (Antiguo Testa 
mentó) II 416 III 679 680 (Babi 
loma Asma) II 426 459 463 465 III 
61) 680 (bhil) I 127 (hmduismo) I 
127 III 150 160 (India) III 102 
(Sumer Akkad) II 415 
dinamismo I 32 539 544 545 550 551 553 
562 563 
dinastías 

—dinastía Chang III 348 dinastía 
Chou III 304 348 dinastía Han III 
296 309 dinastía Gupta III 133 
dinastía Harsa III 133 dinastía de 
Korye III 351 dinastía manchu III 
324 dinastía Maurya III 133 355 
dinastía Sung III 353 dinastía T ang 
III 336 dinastía Yuan III 354 
—mitos sobre el origen de las dinastías 
I 53 

dingir determinativo divino (Sumer Ak 
kad) II 379 395 398 401 
dionisias atenienses II 41 
dionisias campesinas (eslavos) II 361 
dios(es diosas deidades divinidades) I 
318 319 327 328 (Africa Occidental) I 
479 483 (Ammon) III 434 (aztecas) 

II 710 718 (Babilonia Asina) II 384 
396 433 433 447 469 (bhil) I 127 129 
(bon) III 284 285 289 (brahmamsmo) 

III 320 (budismo) III 259-- 267 269 
272 276 277 278 289 (budismo China) 
III 328 (cananeos) III 441 (celtas) 

I 335 337 II 241 243 246 (China) III 
297 303 308 318 326 334 (Creta) I 302 
310 II 12 (Dahomey) I 479 (Egipto) 

I j>89 393 II 196 338 339 333 337 III 
428 (eslavos) II 338 339 (ctruscos) 

1 259 261 (germanos) II 273 312 317 
327 (Grecia) I 296 297 465 II / 14 
48 55 56 59 67 74 80 81 82 84 91 97 
100 105 28) (helenismo) 11 164 176 
¡S0P3 189 217 223 224) (hmduismo) 

I 127 130 III 138 141 143 138 160 320 
(incas) II /32 734 (India) III 332 

( ndogermanos) II 14 (Irlanda) I 335 
(Israel) III 429 (Japón) II 289 ()i 
nismo) III 204 205 (libios) I 443 
(maniqueismo) II 497 (mayas) II 723 
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7^8 (Mesopotamn) III 439 (quíneos) 
Til 431'*' (Roma) II 157 207 (shin 
lo) III 366 373 (Sumcr Akkad) II 379 
407 442 443 (vedismo) I 64 II 81 90 
9:> 108 (yoruba) I 471 478 (Asia Me 
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T»04 205 (vedis no) II 624 111 53^/ 
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vas) H 726 dios D (mayas) 11 726 
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hi consentes (Roma) II 83 dii m 
ligetes (Roma) I 341 II 148 149 
d i novensilcs (Roma) 1 341 II 148 
149 
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funcionales hunktionsgotter (Creta) 
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ses gigantes (germanos) II 321 dio 
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(Eg pío) II 540 553 deidades sccun 
darías (Corea) III 347 < deidades se 
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ses auxiliadores (helcni mo) II 167 
dios bondidoso (bon) 111 2S4 dio 
ses caritativos (helenismo) II 109 ‘ 
1S4187 culto de los dioses cantan 
vos (helenis no) II 221 dios que 
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(helenismo) II 184 < dioses malva 

dos> (shintü) III 373 dioses media 
dotes (Babilonia Asina) II 437 dio 
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dios(es) salvador(es) (Babilonia Asina) 
JI 445 (budismo China) III 342 

''Grecia) I 283 295 308 (helenismo) 
II 184 

—elioses lociks (Bambyke) II 190*'» (c? 
nancos) III 441 (China) IIT 300 
diosa le Efeso II 34 dcidides le 
tales (Grecia) 11 46 80 81 (Hagia 
Triada) 1 273 (Hal Tarxien) 125’ 
(hinduismo) III 169 (incas) II 738 
(India) III 148 158 (pnismo) III 
205 (Uruk) 11 3S4 
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TI 555 55) (Sumer Akkad) II 380 
—faraan siceidoíc de los dio'^es lee 
les de los nomos (Egipto) II 556 
dioses olímpicos (Grecia) I 286 295 
297 299 308 310 314 316 329 II 61 
10? 185 (helenismo) II 170 171 184 
—culto a los dioses olímpicos (Gie 
cía) I 306 318 
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olímpicos (Grecia) I 323 336 3 ? 
—religión de los dioses olímpicos (he 
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—dioses politeístas I 315 316 319 320 
324 526 (Africa Occidental) I 471 
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—mtnhnes símbolos de los dioses po 
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Templos de los dioses politeist'* 
(Egipto) I 388 (Mesopolami ) 1 

403 (Ur) I 368 

d o (es) de la agiicultura I 319 Ice! 
t ) II 252 (China) III 303 (hin 
' mo) III 146 (mayas) II 7'8 
(\jruba) I 477 

-• lios(es) del campo (Egipto) II 539 
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144 145 dios de las lindes dt los 
campos (Grecia) II 25 
—dios(es) de los cereales (a ñecas) 
II 711 (China) III 303 (Egipto) 
II 539 (Sumer Akkid) II 431 di 
ses del mai 2 (a/ie as) II 716 71 
(mayas) II 726 

—diosa de la cosed a (Egipto) 11 
539 
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TI 727 

—dioses de las faenas agrícolas (Ro 
ma) II 137 

—diosa(s) de la fertilidad TI 2^ 
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na) II 442 (bambiti) I 557 5 
(celtas) II 252 (China) III 29 
299 300 304 306 (Egipto) II 5-i 
5-)0 (ekoi) I 490 (ge manos) IT 
288 (Giecia) II 22 63 92 (idzo) 
I 458 (Ras Samra) II 22-^^ (sh n 
to) III 366 371 372 378 (Ugandi) 

I 496 dios la tierra de la cis 
(China) III 303 

—dios(cs) de las aguas (asanti) I 457 
465 (a/tecao) II 718 (Bibilonia Asi 
na) II ^34 453 460 (brahm nismo'' 
III 112 (ibo) I 489 (Ugindi) I 
496 dios de las aguas dulces (Babi 
loma Asma) II 460 dios del agua 
potable (Dahomey) I 482 dios de las 
aguas profundas (Babi’onia Asina) II 
437 ’Hj 444 458 diosa de las aguas 
saladas (Babilonia Asina) II 460 dios 
d las aguas termales (celtas) II 240 
dios del estanque (ibo) I 490 
—dios(cs) de las fi entes (Babilonia 
Asina) II 460 (celtas) II 238 
(China) III 303 

—dios de la laguna (Babilonia Asina) 

II 460 

—dios(cs) del mar I 526 (Babilonia 


Asina) II 460 (Benin) I 485 488 
(celtas) II 243 (China) III 301 
(Creta) II 10 (Dahomey) I 480 
481 482 (Grecia) I ^32 II 22 
(meas) II 733 (Ras Samra) TI 
22^® (yoruba) I 472 473 (griegos 
libios) I 437 438 dios de k s 
cu tro marv^s (China) III 303 
—d ob(cs) de los nos (Africa Occidcn 
tal) I 332 (Babilonia Asina) II 
460 (Benin) I 48'» (celtas) TI 

240 (China) III 301 303 (Grecia) 

I II 46 (asanti yo uba) I 

471 dios del Aqueloo (Grecia) I 
331 33? diosa del no Deva (cel 
tas) II 343 

—dios dcl EsCamandro (Grecia) I 
331 332 diosa dcl Mame (celtas) 

II 240 dios del Niger (yoruba) I 

472 473 474 dios dcl Rin (celtas) 

II 240 dios del Speikheios (Gr 
cía) I 331 53^ 

—dios del aire (Babilonia Asma) II 
4*^2 

— dedid de los alimentos (shinto) III 
367 

—dios de las alturas (Asia Anterior) 
II 180^^ 

—dios del amor (hmdaismo) III 135 
147 diosa del mor (aztecas) II 717 
(Babilonia Asina) II 433 (Grccii) 
II 27 (Creta Miccnas) I 203 (Cre 
ta Tesalia) I 287 

—dioaes animales 11 273 276 (Egipto) 
II 193 (germanos) II 273 285 (Gie 
cía) I 291 295 (shinto) III 3/8 
deidad totemica (hmduismo) III 146 
—diosa buitie (Egipto) II 538 
—dios caballo (China) III 338 dio 
sa de cabeza de caballo (Japón) II 
3U 

—dios carnero (G tcia) II 92 (men 
de) I 476 

— dioses ciicües y lobos (Egipto) IT 
538 

—dios cocodrilo (Egq lo) II 538 
—diosa gata (Egipto) II 538 
—dios halcón (Egipto) i 381 II 542 
555 

—dios tigre (China) III 338 dios 
tigre del fuego ardiente (Tibct) 111 
285 

— liosa vaca (Egipto) I 378 II 538 
—dios(es) de los mímales 

—dios(cs) d los caballos (celtis) II 

241 (germanos) II 324 (Grecia) 
I 332 (vedismo) III 89 (griegos 
libios) I 43/438 

—dios del carnero (Africa Occidental 
germanos) I 347 

—diosíesl de la caza (a/tccis) 11 /P 
717 (Baoilonn Asina) II 442 111 
439 (bambuti I 3^7 559 561 

(Craa) I 320 (Uganda) I 496 
(yoruba) I 467 (Cieta Grecia) I 
315 

— liosa de las p G iis {(nos os) I 
296 

dios de los ratones (China) II 29 
(germanos) TI 2*^9 (Grecia) II 31 
—de dadcs de los reb i os (hinduisr o) 

III 151 (Sumer Akkad) II 431 
(shinto) 11 314 


( ¡si) \ las ielig 3 


26 
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—diosi de las serpientes (Babilonia- 
Asiria), II 437, (Creta), II 10 
—deidades antepasados uji gami (shin- 
tó), III 370, deidades ancestrales de 
la familia imperial (shintó), III 370 
371 372 

—dioses astrales, I 319, (Africa roma 
na), I 436, (China), III 327 334, 
(Grecia) II 106 (incas) II 738, (Su 
mer Akkad), II 392 393 
—dios(es) de las estrellas (aztecas) 

II 712 716 717, (Tibet), III 285 
diosa de la estrella de la tarde 
(Babilonia Asina), 11 458 

—dios(es) de la luna, I 319 (Arabia) 

III 453*^^, (aztecas), II 712, (Babi 
loma Asina) II 435 436 439 441 
447, III 439, (bambuti), I 555 557 
558, (brahmanismo), III 112'^^, 
(China), III 303, (Dahomey), I 
479 480 (Grecia), II 36, (hinduis 
mo), III 156 157, (mayas), II 727, 
(pare), I 458, (Tibet), III 285, 
(vcdismo) III 87 88 

—dioses de los planetas, I 319, (hin 
diusmo) III 157, (jinismo) III 205, 
dios del planeta Mercurio (Babüo 
nía Asina), II 442 
—dios del sol, I 319, II 311 324 
(Africa romana) I 436, (aztecas) 
II 712 719, (Babilonia Asina), II 
435 436 439 443 453 458 466 467 
468 469, III 439, (Corea), III 347, 
(dagomba) I 492 (Dahomey), I 
479 480, (dzagga), I 458, (Egipto) 

I 319 381 394, II 540 543® 546 549 
552 555 573, III 429 430 680, (Gre 
cía) II 204, (helenismo) II 205, 
(hinduismo), I 122, III 156 157, 
(ibo), I 489, (incas), II 731 734, 
(kol munda) I 124'^'*, (mayas), II 
725 726, (pare), I 458, (shintó), III 
367, (Siria), II lOP^ 210, (Su 
mer Akkad), II 390, (Tibet) III 
285 (vedismo), III 82 85 90-'' 
(voruba) I 477 478 dios del sol 
de la manana (Babilonia Asina) 11 
443, dios del sol del mediodía (Ba 
bilonia Asirn), II 445, dios del 
sol poniente (aztecas), II 712, dios 
del sol primaveral (Babilonia Asi 
na), li 440 444 diosa del sol 
(shmtó) III 366 368 370 371 372 
373 375 

—dios de la atmosfera (dzukun [jukunl) 

I 492 

—dioses buddhas (budismo) III 264 
—dios de los caminos (Grecia) II 25 
26, diosa de los caminos (Grecia) 

II 36 

—dioses del cielo (Babilonia Asina) II 
437, (China), III 297 306, (Daho 
mey), I 480, (Grecia) II 7 63, (shin 
tó), III 366 371 373 377 378, (Sumer 
Akkad), II 431 

—diosa del cielo (Africa blanca) I 
419, (Egipto), II 550, (Fenicia), I 

435, (Africa blanca Fenicia ciña 
nos), I 436 

—dios del cielo, I 302 314 318 324 
344 458 459 522 525 II 670, (Afri 
ca blanca), I 419, (Africa [N ]) I 

436, (Altai), II 325, (ártico) II 
321, (asanti), I 456 457 459 460 


489, (aztecas), II 711 705 (Babilo 
nía Asina), II 437 441 460 464, 
(bambuti), I 554 555 557 558, (ba 
ri), I 521, (bobo) I 505, (Cana¬ 
nas), II 277, (celtas), I 334, (Chi 
na) III 298 299 303 304 308, 
(confucianismo), III 307 309, (Da 
homey), I 479 481 483, (d/agga) 

I 458, (Egipto), I 390 392 394 11 
544 546 550 561 572, (ekoi), I 490, 
(eslavos), II 358 666, (Europa Oc 
cidental), II 322 ^ 2 » (germanos), I 
347, II 276 277 281 291 312 315 
323 324, 11 667, (Grecia), I 299 

314 323 325, II 16 17, (habbe) I 
505, (ibo), I 489, (India), II 671 
(mdogermanos), I 313 315 II 8 

315 321 358 624 665 666 671 672 
702, (libios) I 443, (lobi), I 490, 
(mayas), II 726 727, (Mediterráneo) 

I 313 522, (Roma) I 341-342, II 
137, (shmtó), III 365 371 372 373, 
(Siria), II 101243, (suk), I 521, 
(Sumer Akkad), II 383 392 393 394 
435, (taoísmo) III 312 319, (Ugan 
da), I 496, (yoruba), I 467 471 
472, (bambuti bantu) I 563, (ca 
nanos Itálicos Siria), I 341, (Chi 
na Asia Central), I 313, (dinka 
nuer beir) I 516, (mongoles semi 
tas turcos) I 313 

—dios del conocimiento (Egipto) II 
548 549 

—deidades cósmicas (Egipto), II 539, 
(Sumer Akkad), II 383 385 387 386 
—dios del mundo (Babilonia Asina), 

II 433, (Egipto), II 542 545 548 
550 556 560 568 

—dios del universo (Egipto) I xi, 
(Egipto), II 5432 549, (paleo arti 
eos), II 277 

—dios creador, I xi 47 121 145 549 550 
563 568, II 679, (aztecas), II 711, 
(bambuti), I 554 555 557, (Benin), I 
485, (bhil), I 124, (chenchu), II 633, 
(Dahomey) I 479 481, (dogon habbe) 

I 451, (Egipto), II 543 546 547 548 
552 (galla) I 508, (hinduismo) III 
144 145 155 173, (idzo), I 458, (m 
cas) II 731, (mdogermanos), II 672 
675, (islam), III 25, (Islandia) II 
288, (Israel), III 440, (jukun [dzu 
kun]), I 458, (kolli malaiyaJi), II 
635, (mayas), II 725 726 727, (ni 
kundo), II 680, (shmtó), III 364, 
(silluk), I 515, (yache), I 503, (yo 
ruba), I 472, (Zarathustra) II 590 
594, (baria cunama) I 510, (darassa 
konso) I 514, diosa creadora (Daho 
mey) I 472 480 482 483 

—dios autor, «Urheber», I 563, II 17 
19*\ (Asia) III 346, (Grecia), II 
19, (mdogermanos), II 672 675 683 

—dioses ctonicos (Babilonia Asina), II 
441, (bambuti), I 563 564, (celtas) 

II 252, (Creta) I 273, (ekoi), I 490 
(Grecia) I 306, II 7 16 36 64 93 
185, (helenismo), II 212, (ibo) I 
489 

—sacrificio a los dioses crónicos 
(Grecia), I 306 

—dios del cuchillo de piedra (aztecas) 
II 719 

—dios desconocido, III 695 698, san 
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tuatios al dios desconocido (ibo), I 
490 

— dios(es) del destino (China), III 303 
(taoismo) III 319 

—dios que fija ios tiempos, III 327 
—dios del día (Dihoincy) I 479 480 
—diosas de la doctrina (jinismo) IIT 
205 

—dioses de los elementos (Babilonia 
Asma) II 442, (China) III 303 
—dios(es) de las enfermedades 

—dios de las enfermedades de la piel 
(a 2 tecas), 11 716 

—diosa de las enfermedades sexuales 
(aztecas) II 707 

—diosas de epidemias (India), III 
148, diosa del colera (India), III 
148 158, dios de la peste (Ba 
bilonia Asina), 11 446 dios de li 
viruela, I 486, (China) III 334 
(Dahomey), I 477 (India), III 148 
(yoiuba), I 477, (yoruba Dahomev) 
I 482 

—diosa de los ojos (China), III 334 
—dios del eón (o del mundo) del nu 
(maniqueismo), 11 506 516 
—dios de la fiesta Jul (geimanos) IT 
322 323 325 

—dios del frío (aztecas), II 712 
—dios del fuego (anos), III 86 (azte 
cas), II 717 719, (Babilonia Asina) 
II 437 442, (germanos) II 326 
(Irán), III 86, (Tibet), III 285, (Za 
rathustra) II 623 

—dios dcl hogar (anos), III 86, (az 
tecas), II 717, (China), III 303 
335 337 340, (Dahomey) I 482 
(taoísmo) III 319, (Tibet), III 
285 

—dios de los gemelos (aztecas), II 717 
—dios de la generación (Egipto) 11 
538 

—dios de la guerra (aztecas), II 712 
715 716 717, (Babilonia Asma), li 
433 441 442 443, (celtas) I 334 335 
336, II 243, (China), III 327 328 
338, (Greta), II 10, (Dahomey) 1 
481, (dravida) III 14^^-^, (germa 
nos), II 295 666, (Grecia), I 322 
11 24, III 146, (hinduismo), III 147 
(mayas), II 728, (Micenas), I 321 
(Roma), II 144, (semitas), II 441 
(shintó), III 369, (Sumer Akkad), II 
386, (Úganda) I 496, (vedismo), III 
84 85, (alanos sajones) I 294 
—dios del ataque victoiioso (Irán) 
III 84^3 

—diosa dcl escudo (Creta), II 10 
—diosa de la victoiia (Babilonia Asi 
na), II 441 

—dioses heroes (Africa oriental) I 507 
(dinka), I 517, (Egipto) I 393 (sil 
luk), I 517 518, (yoruba) I 469 472 
(bosquimanos hotcntotes) I 505, (gci 
manos celtas), I 527, (Sudan occidcn 
ta! bambara) I 496 (Uganda Irland i 
germanos), I 4%, (Uganda silluk Afri 
ca) I 516 

—dioses héroes del agua, de la cazi 
de la fertilidad, de la guerra, dcl 
reino de los muertos de los terre 
motos, de la tierra, de la tormenta 
(Uganda). I 496 

—dios héroe fundador del imperio 


(dinka) I 517, (siiluk), I 516 517 
Ms, (Uganda), I 496 516 
~ dioses heroes prote< tores de ciuda 
des (Egipto) I 393 
—médiums de los dioses heroes (Ugan 
da silluk Africa) I 516 
—sepulcros del dios heroe (dinka) 1 
517 (silluk) I 517, (bosqmmanos 
hotcntotes) I 505 

—soportes del dios heroe (silluk) I 
517 518, (Uganda siUuk Africa) I 

516 

—templo dcl dios héroe (dinka) I 

517 

—«diosa de las inmundicias» (aztecas) 
II 716 

—«diosa izquierda» (hinduismo) III 

184164 

—dios de la eterna juventud (aztecas) 

II 713 

—dios(es) de la luz (Egipto) II 54S 
(Grecia), IT 669 (indogermanos) II 
669 670, (Irán) III 88 (mmiqueis 
mo), II 513, (Tibet) 111 285 (Zara 
thustra), II 625 dios del mundo de 
la luz (maniqueismo) II 503 513 

—diosa madre (Asia Anterior) I 389 

III 89 99®** (Babilonia Asma) 11 
433, (bhil) I 127, (Cnossos) I 280 
(Creta), I 311 (geimanos) II 288 
338, (hmdmsmo) ITI 147 157, (In 
día), III 89, (Israel) III 478, (Su 
mer Akkad), II 441, (vcdismo), III 
89 

—dioses magos y curanderos (Egipto) 
II 539 

—dios del mandito (Egipto), II 548 
549 

—dios mascara (Grecia) II 41 

—diosa de la misericordia (budismo 
chino) III 329 330, (hmduismo), III 
135 

—dios{es) de la muerte (aztecas) II 712 
dzukun (jukun), I 492, (Egeo) II 
36, (etruscos), 11 668 (mayis) II 
728, (Ur) I 401 

—dios de los muertos (aztecas) II 719 
(Babilonia Asma) II 445, (Egipto) 
II 568, (germmos) II 282 291, (hin 
duismo), I 129, (Grecia) II 22 26 
64 

—dios juez de los muertos (bhil) I 
129 (chenchu) II 633, (jukun 
[dzukun]) I 458 

—dios del mundo inferior (a/tecas) 
TI 719 (B ibilonia Asina), II 443 
449 466 (Cicla) I 273 (Egipto) 
II 196 (ckoi) I 490, (Grecia) II 
87, (ibü) I 489 (Smopis), 11 196 
(kimbundii ambo) I 498 
—dios de la lecompensa dcl castigo 
y del perdón de los pecados (a/te 
cas) II 712 

—dios del remo de los muertos (Ba 
bilonia Asina), II 445 (bambuti) 
I 563 (Uganda), I 496, (Pctit Mo 
rin), I 205 

—«dios de la larga nariz» (mayas) II 
713 726 «dios con la nariz de hoja» 
(mayas), II 727 

—dios(es) de la naturaleza, 11 201, 
(Babilonia Asma) II 433 441 447 

(canaiieos) III 407, (China), III 326, 
(Dahomey), I 482, (Grecia), II 100, 
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(incas) [I 738 (Irán), II 624, (shm 
tó), III 370 378, (Suraer-Akkad), II 
392, (vedismo), III 85 

— diosa de la naiur-’le/a, II 37 201 
(Creta) I 273 II 11 12 14, (Gic 
cía) II 33 81 (Creta Asia Ante 
ñor), II 111, (Creta Grecia) I 315, 
(Creta - Mediterráneo Egeo - tra 
cios canos), II 35 

—dios del desierto (Egipto), II 
194^”“, (Sumer Akkid) II 431 
—dios(es) de la montaña (celtas), H 
240, (China) III 301, (Grecia) II 
92 (hinduismo), III 147 (Israel) 
III 437 411, diosas de lis cuatro 
cumbres montiñosas (China), III 
303 

—choses de los seísmos (mayas), 11 
727, (Uganda), I 496 
—dios del viento (ártico), II 339”“, 
(aztecas), II 713 714, (China) III 
298 303 334, (dzukun [jukunl), I 
492, (germanos), II 288, (hinduis 
mo), in 156, (taoísmo), III 317 

- dios niño (Grecia), I 323 II 21*' 
80”“ 87, (hmduismo), III 146, 
(Creta Tracia Erigía Grecia), II 40 

—dios(es) de la noche (aztecas) II 
71*’, (Babilonia Asina) II 446, 
(Dahomey) I 479 480 
—dios <'sin nombre» (>.iUibcros), I 
217 , 

—dios del nombre oculto (Egipto) 
III 429*' 

—dios del ñus (maniqueismo), II 506 
516 

-vlios de los oráculos (Babilonia Asina), 
11 440 442 dioses oraculaics (Gre 
cía), I 295 308 329, II 31 dios dcl 
oráculo de pepitis de palma (Daho 
rney), 483 

_«dioses que padecen» (helenismo), 11 

—dios padre I BS 149 568, (aztecas), 
II 711, (bambuti), I 558 564, (chiys 
ti), III 646, (mdogermanos) III 

99 J 8 

_veneración de un dios padre peí 

sonal, I 549 

— lioscs ptotectoics de la vida y de 
las activididcs del hombre 
—diosa de los actores (Roma), 11 146 
147 

—dios de los adiv nos (Babilonia Asi 
na) II 440, dios de los astrólogos 
(Babilonia Asina), IT 444 
—dios de la alcg la (China), III 339 
dioses de la dicln (Chim) III uu4 
dion de la íclicidad (hmduimo) 
III 152 

-dios(es) de los artesanos (China 
III 334, (Grecia), II 27 (Roma) 

II 146, (yoruba), I 477 478 
—diosa de la belleza (hinduismo), lii 

152 

—dios de la caligrafía (shinto) Ili 

369 , , y 1 T 

_dios de la carpintería (celtas), li 

243 

—dioi de lob caladores (hambuti), 1 
557 559 561 „ , , 

—dios de las cientiis (hinduismo) 

III 146 


—dios del comercio (Babilonia Asi 
na) II 444 (celtas) IT 2?2 
diosa de la confesión v de la peni 
tencia (iztecas), II 716 
-dios de los conjuros (Babilonia Asi 
na) II 434 443 414 
dios(a) de la cultura (celtas) 11 
242 243 

—dios(a) dcl dei*-cbi y dt la jusli 
cía (Giema) 11 6/6 (Israel) III 
407 d n,^ de las practicis foicnse*- 
(Rab'íonia Asina), 11 444 

— liosa d la de'-cendencia (China) 
III 338 

— dios(es) dt. la elocuencia (celias) 
TI 242 252, (hmduismo) III 154 

—dios del embalsamamiento (Egipto) 
II 5o0 

—diosa dcl embarazo (aztecas), II 717 
—dios de las fiestas y de las franca 
chelas (aztecas), II 713 

— liosa de los guerreros (aztecas) II 

716, (incas), II 733, (yoruba), 1 
477 478 

—üios de la hospitalidad (vedismo), 
líl 88 

—diosa de los juegos (aztecas) II 
717 

—dios(es) del juramento (Grecia), II 
3S 91^^“ 677, (mdogermanos) II 
661, (Roma) II 147, dios de los 
pactos (vedismo), III 88 
—dios(a) de la juventud (a/tecas), II 

717, (incas), ÍI 733 

— Iioses de los ladrones (aztecas), II 
713, (China), III 334 

—dios de la Ineratura (China) III 
327 328 338, (hmduismo) III 146 
dios tutelir de los literatos (Chi 
na), III 327 328 338, diosa de los 
escritores (Roma) II 146 147 
—diosa de los maestros de escuela 
(Roma), II 146 147 
—dios de la magia (Babilonia Asina) 

II 444 , (mayas), II 726 

—dios del matrimonio (vedismo) III 
88 

—dios de la medicina (aztecis), II 
717, (Babilonia Asma), II 444, 
(budismo) III 382, (celtas), II 243, 
(China) III 337, (mayas) II 726, 
diosa de los médicos (Roma) lí 
146 147, dios de la cirugía ((hiña) 

III 334, diosa de las hierb's cu 
rativis, de las coinadionas y de los 
curanderos (aztecas), II 716 

—dioses (del trabajo) de los metales 
(celtas) II 243, (Dahomey) I 481 
482 (Zarathustra), 11 595, dios del 
trabajo del cobre (celtas), 11 243, 
dios dei estallo (yoiubi) I 477, 
dios de la herreiia (celtas), II 243, 
dios de los herreros (Dahomey) I 
481-452 

—diosa de la música (hinduismo), III 
154, diosa de los músicos (Roma) 
II 146 147, dios de los músicos 
ciegos (China), III 303 
—diosa de la navegación (Creta), II 
10, (Modos) I 322 
—diosa de los niños (hinduismo) III 
156 

-dios de la oraeion (vedismo), III 
96 
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—diosa de los panos (aztecas) II 
716 (China) TTI 334 338, (Roma) 
II 139, diosa del embarazo (azte 
cas), II 717, diosa de los nacimien 
tos (mayas), II 727 
—dios de los pastóles (Grecia), 17 
26, (India) III 150, dios de los 
rebaños (hmduismo) III 151 

—dios de la poesía (celtas) II 243 
diosa de la poesía religiosa (vedis 
mo), III 90 

—diosa de las prostitutas (Grecia) 
ÍI 28 

— dios de h riqueza (China) ITT 327 

334 336 337, diosa de la nquez 

(hinduismo) III 152 dios de Ii 
riqueza y de las piedras precios is 

(hmduismo) III 156 

—dios del saber (celtas) II 21' 
dios de la erudición (shinto) II i 
369 

—dios de los sacrificios (brahmanis 
mo), III 108 

—dios de la salud (Babilonia Asín i) 
II 442, (celtas) II 252 dios de 

la larga vida (China) III 334 
—diosas de los trabajos femenino 

(China), III 303 

—dioses protectores de la casa (China) 
líí 303, (Creta), II 24, (Grecia) I 
322, (Roma), II 137, (Creta Micenas) 

I 322, dios de la tierra de la casi 

(China), III 303, dioses domésticos 

(helenismo). II 185, (Israel) III 441 
(Tibet), III 285, (vedismo), III 86 
—dioses protectores de la despensa, 

penus (Roma), II 139 
—dios de la entrada (China), III 303 
—dios del hogar (anos) III 86 (a/ 

tecas), II 717, (China), III 303 

335 337 340, (Dahomcv), I 482, 
(taoísmo), III 319, (Tibet), III 
285 

—dios del impluvium (China) Ili 
303 

—dioses de la puerta (China) III 

336 

—diosa dcl palacio (Creta), II 23 122 
(Micenas), I 322, (Micenas Creta) 

II 24 

—dioses protectores de la ciudad, I 318 
322, (Africa romana) I 439, (Atenas) 

II 102, (Babilonia) TI 434 (Betel) 

III 439, (Doliquea) TI 210 (Egip 
to), I 390, (Emesa) II 210 (Ilion) 

II 25, (Grecia), I 309 318 322, II 
72 80 80'®-^, (Mesopotamia) I 333 
(Sumer Akkad), II 392 395 (taoísmo' 

III 323 (Ur) II 405, (Creta Miee 
ñas Grecia) I 319 

—deidad protectora de la famha, lu 
familians (Roma), II 139, diosa de 
la familia Julia, II 207 
- dioses protectores de los giupos so 
cíales (yoruba), I 467 468 
—dios de los brahmana (India), III 
154, dios de los ksatriyas (India) 

III 154, dios de los sudras (India) 
III 154 dios de los vaisyas (India) 
III 154 

—dios protector de la estirpe (Gie 
eia), II 51 

—dios(es) de la sippc (sbinió) III 
369 374 


—dios(es) tribal(es) (aztecas) II 711 
712 713, (mayas), II 725 
-dioses protectores de la nación v del 
pus III 690, (Africa romana), I 439, 
(amorntas) II 442, (aztecas), II 716, 
{B ibilonia Asina), II 434 441 447 
(China), III 307, (confucianismo) III 
308, (Israel), III 407 408 409, (ma 
\ Ib), II 726 (Roma) II 217 
—dioses de los cantones (China) III 
300 

— dios del imperio (China), III 328, 
(Egipto) II 542, (silluk), I 516 
—dioses de las provincias (China), 
TTI 300 

-dioses protectoies personales (Grecia) 
11 51 d'O'^a piotectora de los reyes 
m eenicos (Micenas) I 322 diosa 
protector! del señor del palacio (Crc 
ta) II 74 

-dioses de lis regiones del mundo 
—dios del Lste v del Oeste (mayas) 
11 725 

—dios del Noite (aztecas) II 712 717 
—dios del Sur (aztecas) II 712 
d'os ley (Benin) I 487 (Egipto) IT 
194^^1 550 (meas) II 738 
-dios sieerdote (izteeas) II 713, (Eeip 
to) II 539 

-dios supremo 1 xi 15 31 43 47 
88 89 114 116 118 120 121 142 143 
144 146 217 312 344 442 456 458 470 
483 512 525 528 529 539 543 349 530 

II 182« 288 293 638 670 679 690 

III 676, (Africa), I 458 490, (Afiica 
blanca), I 419, (Africa Oecidcmd) I 
366 471, (Africa romana) I 436 
(arabes), I 367, (asanti) I 4^3 463 
(Babilonia Asma), II 437 443 445, 
III 439 (baining) I 144^", (bambú 
ti), I 117 118 553 554 558, (baii) I 
517, (bereberes), I 444, (bhil) 1 
122 1 30 II 632, (brahmanismo), III 
120 130 146 (budismo) II 646, (ca 
nanos) 1 217 417 419 420, (celtas), 
IT 243 244 (Cerdeña) I 250 (chen 
chu) IT 632 633, (China) III 303 
308, (Ciet!) II 10 14 19^' (dago). 
I 519, (dagomba), I 492, (Dahomey) 
I 479, (dnvKld), II 634 636 (dinka) 

I 516, (Egipto), I 319 390 392 II 
542 543 M5 552 556 557 573, (esla 
vos), II 532, (galla) I 507 508 509, 
(germanos), I 347, II 2% 295, (Gre 
cía), I 313 315, II 8 17 20 21 (hele 
nismo) II 2Í1 (Hieiro) I 421, 
(hmduismo), III 135 139 153 155 160 
164 173 1741^3 176 173 , (ibibio) I 
464, (ibo) I 480 488 489 493 494 
(India) II 643 647 (49 650 668 ' 
III 131 138 188 190 212 (indoger 
manos) I 313 315 II 8 663 678 685 
698 /03, (jukdn [dzukun]) I 458, 
(kaffa), I 510, (kavirondoj I 516 
(kimbunduambo), I 458, (konyak na 
ga), II 636, (loluko), I 521, (ma>as), 

II 725 (Mediterráneo), I 313, (mun 
da), II 633 (munda kol) I 124-k 
(muña), II 635 (nandi), I 521, (pi 
leolítico), I 140 ¡44, II 61, (Palesti 
na), I 367, (La Paíma), I 421 (pa 
na) II 635, (pibnesios), 11 642 
(Roma), II 137, (samovedos), II 
668 ^, (selk nam), I 137, (semip ) 
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II 680 (silluk) I 515, (Siria) II 210 
(tamil), II 634 (Tanganika) I 505, 
(t loísmo), III 315 322, (toda), II 
635, (Uganda), I 516, (vedismo) II 
369, III 94 95 96 (yache) I 503 
(yamana), I 130 140, II 684, (yoru 
ba), I 471 472 474, (Zarathustra) II 
586 625, (Africa Europa) I 498, (az 
tecas mayas incas) II 738 739, (barí 
kuku), I 517, (baria cunama) I 510 
511, (bosquimanos hotentotes) I 458, 
(bereberes Trípoli Túnez-Marruecos 
tuareg haussa vascos Sudán), I 442 443 
(canarios bereberes), I 368 417 418 
419, (canarios galla Africa Oriental 
masal nilotes) I 418, (canarios indo 
germanos semitas turcos-mongoles Asia 
Central China Grecia), I 313 (Creta 
Micenas), I 315, (dinka nuer beir), I 
516 (Egipto - halakwulup samoyedos 
semang) I XI, (Europa Palestina Ca 
nanas Egipto), I 373, (Etiopia nilotes 
Palestina Siria canarios) I 424 425 
(fueguinos pigmeos australianos Califor 
nía), I 115, (horero zulú) I 458, 
(kimbundu ambo) I 458, (lendu Rúan 
da wanyamwezi Africa), I 458, (Mam 
re Bethel), I 367, (Siria Palestina Ca 
nanas), I 456, (Zambeze Africa), I 

—diosa suprema, I 510, (ehenchu), II 
632, (hinduismo), II 647, III 184 

1851S7 


-dios(es) dcl tiempo atmosférico (Asia 
Menor), II 210, (Babilonia Asina) 
II 442 III 439, (bambuti), I 557, 
(Europa), II 15, (germanos), II 288, 
(Grecia), II 15 16, (India), II 274 
(indogermanos), 11 666 , (mayas), II 
727, (Oceanía), 11 15 
—diosa dcl arco iris (mayas) II 727 
—dios del frío (aztecas) lí 712 
—dios(cs) de la lluvia (aztecas) II 
263 714 715 718 719 720 724, (Bt 
nin), I 486, (brahmanismo), III 
125 (China), III 298 303 334, (In 
día), II 671, (mayas) II 727 728 
(taoisrao), III 317, (vedismo), III 


—diosa de la sequía (China), III 303 
—dios(es) de la tormenta (aztecas), II 
714, (Babilonia Asina), II 436 438 
452, (bambuti), I 560, (celtas) I 
334, (China), III 303, (dagomba) I 
492 (eslavos), II 358, (geimanos) 

III 82, (Grecia), I 315 324 325 (hin 
duisrao) III 156, (Uganda), I 496, 
(vedisrao) Ilí 84, (Africa Occidental 
etruscos nandi), I 521, (hetitas Asia 
Menor), I 302 364, (yoruba Dahomey) 


I 458 

—dios del rayo, I 506 525, (aztecas) 
II 707, (Babilonia Asina), II 446 
(China) III 334, (Dahomey), I 477 
481 484, (Grecia), I 283 325, (ibi 
bio), I 491, (meas), II 734, (In 
día), 11 671, (mayas), II 727, (Su 
mcrAkkad), II 393, (Whyda) I 
481, (yoruba), I 467 468 469 473 
475 476, (Dahomey romanos etrus 

eos), I 481, (Etmna Dahomey), I 
480, (griegos germanos yoruba) I 
473 475, (yoruba Dahomey), I 481 


—dios(es) del trueno, II 273, (Altai), 
II 274, (aztecas), II 715, (Caucaso) 
II 323, (China) III 298 334, (es 
lavos) II 324 358 666 (germanos) 
TI 307 309 (ibo), I 491 (meas) 

II 734, (India) II 322 671, (indo 
germanos), II 306 (mayas) II 727, 
(semang), I 566, (vedismo) III 89, 
(yoruba), I 473 47) (germanos In 
día polinesios), II 296 

—dios de la cornamenta (celtas) I 
334, dios del hachi (vedismo) III 
89, (Asia Menor hetitas) I 364, 
dios del martillo (celtas), I 334 
(Africa Occidental germanos), I 347, 
(Asia Menor hetitas) I 364 
—dios(es) de la vegetación II 10, (az 
tecas) II 715 716, (Babilonia Asina) 
IT 433 (Creta) II 10 21*‘‘ (Egipto), 
TI 194’°^ 195'®^ 560, (germanos) II 
335 337, (Grecia) II 33 37 39 40 47 
113, (Sumer Akkad), II 431, (Tracia 
Frigia), II 188, dios de la vegeta 
Clon joven (Babilonia Asina), II 443 
—diosa de la vegetación (aztecas), II 
717, (Grecia), II 30 
—dios(a) del árbol (Africa Occiden 
tal), I 503, (Creta), I 311, ÍI 10, 
(Dahomey), I 482 

—dios(es) de los bosques (China) III 
303, (Grecia), II 92, (hinduismo), 

III 151, (tcherkeses), II 298 

—dios(a) de las flores (a/tecas), II 
711 717, (incas), II 734 
—diosa de las hierbis curativas (az 
tecas), II 716 

—dios de las plantas (Zarathustra) 
II 595, diosa de la planta mague 
y de la feitihdad (aztecas), II 717 
—dios de la primavera (aztecas) II 
716, (Siria) II 197 
—dios de la selva (bambuti) I 546 
554 5 57 55S 555 561 562 564, dio 
sa de la selva (chenchu), II 633 
—dios de la vida (de la naturaleza) 
(Babilonia Asina), II 433 441 442 
dios de la larga vida (China) III 
334 

—diosa de la vida IT 28, (Egeo), II 
36, (Grecia), II 35 (Creta Medite 
rráneo Fgeo tracios canos), II 35 
—agora de los dioses (Grecia), II 83 
—antropomorfismo de los dioses, I 23 
317, (Egipto), II 539, (germanos) II 
274 288 (Grecia) II 17 46 54 56 57 
64 91, (India), III 189, (islam) III 
26, (Israel), III 438, (Sumer Akkad), 
TI 370 379 383 402 412 418, (vedis 
rao), III 82 86 

—eorporeid id de los dioses (Grecia), 
II 54 

—envidia de los dioses (Grecia), II 
53 56 

—vida de los dioses (Grecia), II 54 
—banquete de los dioses (Babilonia 
Asina), II 456 462, (Magnesia), I 328, 
(Sumer Akkad), II 412, banquete en 
común con los dioses (Grecia) II 64 
—camino, to, de los dioses, shm (shm 
tó), III 364 

—casas de los dioses, e (Sumer Akkad) 
II 403 

—circulo de los doce dioses (Grecia), II 
27 83 84 
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—altar de los doce dioses (Magnesia) 

I 328 

—ciudad de Dios III 386 
—«ciudides de los dioses» (aztecas) II 
724 

—conocimiento natural de Dios I 30 
42, II 96, III 673 676 
—critica de los dioses (Giecia) II 
10224? X03 167, (helenismo) II 167 
—cuerpos (= imágenes) de los dioses 
(Egipto) II 547, cuerpo del dios 
shintai (shintó) III 368 
—emblemas de los dioses (China), III 
332, (shintó) III 368, (Sumer Ak 
kad), II 401 

—corona de cuernos (Mesopotamn) I 
406, escudo (Egipto) I 381, hacha 
(celtas), I 339, hacha de piedra 
(yoruba Dahomey), I 481 hacha 
del trueno (Africa Mediterráneo yo 
ruba) I 474, martillo (celtas), I 
339, piedra del rayo (Grecia) II 
16, (yoruba Dahomey), I 481, pilar 
(Egipto) I 381 

—armas de los dioses (Sumer Akkad) 

II 401 

—símbolos de los dioses (Egipto), I 
381 

—emperador, monarca de los dioses 
(China), III 323 

—ennéada de los dioses (Egipto), II 
548 550 551 559 

—epifanías de los dioses (Creta) I 295 
299, II 10, (Grecia), I 297 II 12 51 
52 76, (helenismo), II 165 170 185 
(Cnossos Creta Micenas), I 296, (Cre 
ta Micenas), I 323 

—estirpes de dioses (germanos), 11 317 

327 

—lucha entre dos estirpes de dioses 
(Egipto) I 392, (germanos) II 317 
318, (celtas germanob Grecia) I 
336, (Grecia germanos Asia Ante 
ñor Egipto India) I 345, (Grecia 
India germanos celtas) I 323 
—hijos de los dioses, III 670 
—imágenes de los dioses, I 286 293 
366 542, (Achala), I 284 (Adab) I 
409, (Africa blanca), I 439, (celtas) 

II 249 250, (Cerdeña), I 248, (China) 

III 337, (Creta), I 311 322, (Egipto) 

I 392, II 539, (Grecia) I 284 289 
322, II 23 26 71, (Hal Taixien) I 
252, (helenismo) ÍI 222, (meas) II 
735, (Malta), I 254, (Mesopotamia), I 
407, (Sumer Akkad) II 395 400 409 
(yoruba), I 478, (Cicladas Micenas), I 
290, (Grecia Roma), I 331 

—inmortalidad de los dioses, I 318 
(Grecia), II 54 55 57, (Sumer Akkad) 

II 398 

—listas de dioses (Babilonia Asina) II 

433 437 

—«madre de los dioses» (aztecas) II 
716, (Babilonia Asina), II 437 (Cnos 
sos), I 280 

—madre de los doce dioses (hmduis 
mo), III 157 

—médiums de los dioses (Afnci Occi 
dental), I 296, (asanti) I 460 465 
—mensajero de los dioses (Babilonia 
Asina), II 442, (Grecia), I 286 II 
25, íshmtó) III 367 
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—heraldo de los dioses (yoruba) I 
476 

■metamorfosis de los dioses (Grecia) 

I 294 297 

-mitos de los dioses, I 317, (helenis 
mo), II 222, mitos del origen de los 
dioses (aztecas), II 718 
—historia de los dioses (Grecia), II 

—le% endas de los dioses (Roma Gre 
cía) II 155, leyendas de la niñez 
de los dioses (Grecia), I 323 
-muerte de los dioses (shmtó), III 373, 
nacimiento v muerte de los dioses 
(griegos celtas germanos-egipcios), I 
346 

-mujeres de los dioses, I 497, (Africa 
Occidental Mesopotamia-Egipto Ate¬ 
nas) I 333, (Grecia Asia Menor Daho 
me>), I 484, (Meditenaneo Africa ne¬ 
gra) I 495 

—novias de los dioses (Babilonia Asi 
na) II 451 

-nombres de los dioses del Oriente an 
tiguo, IT 431 

-origen de los dioses (aztecas), II 718 
—creicion de los dioses (bhil), I 125, 
creador de los dioses (brahmanis 
mo) III 108 

'padre de los dioses (aztecas), II 711, 
(Babilonia Asma), II 436 437, (Gre 
cía) II 59, (cananeos), III 441 (Su 
mer Akkad), II 385 386 
-posesión por un dios (asanti), I 460, 
(shinto) III 375 

-procesión de los dioses (Sumer-Ak 
kad), II 413 

-resurrección del dios (baria cunama), 
I 511 

—rey de los dioses, I 318, (Egipto), I 
314 315, (Mcsopotamia), I 315 
—sacrificios a los dioses (asanti), I 465, 
sacrificios humanos a los dioses, I 
470, (Bcnm), I 486 487, (etruscos), 
I 263, libaciones a los dioses, I 
290 (asanti) I 465, ofrendas a los 
dioses (celtas), II 250, (China), III 
304, (Sumer Akkad), ÍI 401 
—sepulcros de los dioses, I 323, (Upsa 
la) I 346 

—soportes de los dioses (asanti), I 459 
460, animales (Egipto) I 315, ima 
genes (Egipto), I 392, (yoruba), I 
478, palladla (Alalcomene [Beocia] 
Argos Atenas), I 322 piedras (Gre 
cía) I 283 

dipalikotsava, fiesta de las lámparas (hm 
duismo), III 169 

Dipolia, fiesta de Zeus (Atenas), II 16^2 
dirección sinistrógira en el culto fuñera 
no (cristianismo), II 698 
disciplina del arcano (cristianismo), II 
226 232 

disciplina etrusca, adivinación (Roma) II 
147 

discípulos (maniqueismo) II 524 525 
—discípulos de Buddha, III 223 
—discípulos de Jesús III 532 538 543 
545 546 547 548 553 557 
—diseipulos de Emaus III 546 
—setenta y dos discípulos, II 524, 
III 541 

disco del ciclo (Egipto) I 378 

disua sola-- (Babilonia Asma), Íl 440, (Ca 
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liceite [Teruel]) I 214 {Efe,ipio) I 378 
II 541 542 543 544 545 546 54S IH 
438 680 (mcis) II 735 (shimo) 111 
j66 368 (Trundholm Schleswig He K 

tein Aurich) I 216 
—disco solar creador (Egipto) II 544 
culto del disco solar (Egipto) II 
544 

di corso Vac (brahmanismo) III 98 10*- 
(vcdismo) III 90 

discurso dcl hombre (brahmanismo) III 
123 

disecación del cadáver (Bcnin) I 487 (Ci 
nanas) I 492 (ibo) I 493 
dis races de animiles dan7a con disfn 
ces de an males (incas) II 735 
disir espir tus de la naturaleza (germa 
nos) I 348 

disolitos (Escocia Indonesia) I 200 
disshaped barrows I 172 
divinare tener inspiración divina adi\ 
nar> (Roma) II 701 
divinización cf deificación 
divorcio (islam) III 50 
divus dios (Roma) II 663 ^64 
divya scies divinos (saktismo) III 185 
djas planta (Egipto) TI 570 
doble espíritu de la vida fuer/-’ vital 
<a (Egipto) I 391 doble de los he 
roes fylg]ur (germanos) I 347 
< doble £e> (eslavos) II 362 
do lie hacha cf hacha 
doble trasmundo (Grecia) II 98 115 116 
doce dioses (Grecia) II 27 83 84 
—altar de los doce dioses (Magnc n 

I 328 , 

—madre de los doce dioses (hinduismo) 
III 157 ^ , 

d)cc gnndes micstros celestes (budismo 
China) III 330 

dicetas secta gnosuca II 516 III 510 
doctrina , . 

—doctrna de los deberes (helenismo) 

II 178 doctrina de las emanaciones 
(brihmanismo) III 119 doctrina de 
la pureza del profeta (islam) III 30 

— cesta de la doctrina Abhidammapitaka 
(budismo) 224 

_ diosas cíe la doctrina > sasanadevatas 

(jinisrao) III 205 

—< protectores de la doctrina bon> bons 
kyon (Tibet) III 289 protectores de 
la doctrina > chosskyon (Tibct) 111 
289 

dogmas I 3 (islam) III 25 52 (mam 
qucismo) II 487 

_dogma de la Asunción de Mana III 

583 dogma de la Encarnación III 
487 dogma de la Santísima Trmidid 
II 229 ill 487 

—dogma de los <dos principios» o de 
las «dos raíces > (maniqucismo) 11 
496 

dokimasia (Grecia) II 205 
dólmenes I 161 162 164 165 166 184 22? 
398 409 450 (Abrahao) I 210 (Africi 
blanca) I 426 427 430 (Ain Riram) 

I 431 (Alemania [L]) 1 236 (Biro 
n) I 246 (Brandomil [Santiago]) I 
192 (Bretaña) I 179 (lí’lis Británi 
cis) I 163 (Bu Nuarra) 1 432 (Ccr 
dena) I 243 (Charentc) I 196 (Cha 
rente Inferieurc) I 196 (Corcegi) I 
241 (Dinamarca) 1 231 (Dordoiuc) I 


196 (Edfu) I 383 (Egipto) I 389 
(et Tih) I 382 (Galicia) 1 228 (Ga 
lilca) I 355 (Gerona) I 163 164 
(Hammelstall [Prcnzlau]) I 192 (Hen 
sir el Iladzer) I 427 (Herault) I 1% 
(Hierakonpolis) I 383 (Tabnm [Ara 
bia]) I 376 (Lo/ere) I 196 (Malta) 

1 253 (Palestina) I 163 164 356 (Pen 
ínsula italiana) I 256 (Península ibe 
rica) I 163 (Siria) I 163 164 (Ta 
lain es Suktar) I 354 (Vina Muñera 
Gerona) I 163 (Alemania [N ] Escan 
dinavia) I 225 (Europa Occidental Jor 
dan) I 369 (Francia Irlanda Cerdena 
Alemania [N ]) I 217 (India Indone 
sia) I 198 

—clolmenes grupo (Bretaña) 1 179 dol 
menes miniatura (moru) I 519 (In 
día Indonesia nilotes) I 522 (lango 
nilotes) I 518 dólmenes poligonales 
(Península ibérica) I 226 (Alemania 
[N ] Escandinavia) I 225 dolmen 
rectangular (Alemania [N 1 Escandina 
cía) I 225 

—dólmenes usidos como altares son 
tol o koin tol (Corea) III 347 dol 
menes como altares de los druidas 
(Galicia) I 196 

—Iglesias construidas sobre dólmenes 
(Asturias Bretaña Cangas de Onis) I 
216 

—s icrificios primiciales a los dolme 
nes (Pinhel) I 217 

jolor cuerpo de dolor > \atanadcha (hin 
duismo) III 164 

'ominacioncs (mantqucismo) II 510 
lommae (celtas) I 337 
lominac felices dommac numma femtni 
nos (germanos) II 285 (Tibct) II 300 
lomingo III 43 domingo día de sol 
(maniqueismo) II 527 
dominicos III 624 626 
doninio xshathra (Zaraihustra) II 596 
domus de gianas cuevas sepulcrales (Cer 
dena) I 243 

don de lenguas glosolalia (cristianismo 
primitivo) III 549 557 569 
don de profecías (cristianismo) III 569 
(Israel) III 450 
dositeanos secta rusa III 642 
dragón (Babilonia Asina) II 444 447 
(maniqueismo) II 498 
—dragón Pitón (Grecia) II 87, dragón 
serpiente gocihr (Zarathustra) II 620 
—drigon dador de lluvia (China) III 

332 

—fiestas dcl rey dragón (China) III 

337 fiesta del bote del dragón (Chi 
na) III 337 

imagen del rey dragón (China) III 

533 , ^ 

nito de la occisión del dragón (India 
Irán) III 84'^ leyenda de la occisión 
del dragón Vrtra (vedismo) lil 84 
—piocesiones con la estatua dcl rey 
dragón (China) III 33;» 

—templos dcl dragón (China) 111 332 
liiadcs (Grecia) 111 159 
iiomcna acciones cultuales de caiicu i 
mímico (Grecia) II 189 (helenismo) 
TI 206 

diug mentira (Zarathustra) II 590 6P 
—nómadas adeptos del remo de la in n 
t 1 drug (Zarathustra) TI 597 
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drugvan adepto de H mentira (/arathiis 
tra) IT 597 598 602 608 
druidas (celtas) I 336 347 II 240 24 
244 246 248 249 252 druidas fcmeninc 
(celtas) II 247 

—altares de los druidas dólmenes (Gi 
ha) I 196 

—bosquecillo de druidas (Galla) 11 
250 

—escuelas de dnidis ÍGaln) II 24> 
dschuhsismo (Chini) III 354 
du a oración personal (islam) III 44 
dualidad <senor(a) de la dualidad > (aztc 
cas) II 711 

dualismo III 436 (Africa) I 557 (Ba 
bilonia Asina) II 473 (eslavos) 11 
356 362 (germanos) TI 326 343 (hele 
nismo) II 186 205 206 208 216 ÍIran> 
IT 204 (maniqueismo) TI 489 490 491 
506 508 512 519 529 IJI 26 (mayis) 

II 725 (Zarathustra) TI 591 594 611 
622 624 (zoroastnsmo) II 591 594 
(germanos zoroastnsmo) II 343 
-dualismo rosmologico (China) TU 

303 duilismo cielo tierra (China) líT 
306 308 

—dualismo etico (Zarathustra) II 592 
iualismo metafisico (Zarathustra) II 
592 dualismo originario (maniqueis 
mo) II 497 499 (Zarathustra) IT 
614 dualismo psicofisico (budismo) 
III 239 

—dualismo luz oscuridad (maniqueismo) 
II ^96 514 

—dualismo orfico (helenismo) II 216 
dualismo platónico (helenismo) IT 
216 

—dudismo en los amesha spentis (Z 
rathustra) II 597 dualismo en e 
hombre (maniqueismo) II 509 
duat mor ida de los bienaventurado 
(Egipto) II 559 

ducholxirzi secta rusa III 650 651 
duelo (China) III 302 304 
—duelo por el semidiós masculino (As 
Anterior) II 200 duelo por Adoni 
muerto (Siria) II 200 202 duelo poi 
Atis (Asia Menor) II 198 200 
duendes de la selva (bambuti) I 562 
— dma duende (bambuti) I 562 
dueños de los cimientos espíritus (bon) 

III 285 

dueño del destino (Babilonia Asma) II 
436 

duhkhanta salvación (hinduismo) III 180 
durgamahotsava fiesta de Durga (hin 
duismo) III 169 

dvaparayuga ciclo cosmogónico (hmduis 
mo) Iir 163 184 ^ 
dyauh cielo (India) II 667“* 

E AD HA templo de Enlil (Sumer Akkad) 
II 387 

e an na templo (Babilonia Asina) II 437 
(Sumer Akk id) II 383 397 
e habar lugar cultual del dios solar Uti 
(Sumer Akkad) II 390 
ecage abad de Dabra Líbanos III 620 
eclecticismo (helenismo) II 174 (Romi) 
II 152 

edades históricas 

—Edal del Bronce I 166 167 168 170 
174 175 177 187 192 196 19 9 200 
202 207 208 215 216 223 224 221 


229 231 232 236 238 241 252 255 
272 301 325 357 367 369 372 425 
426 IT 8 261 291 294 305 310 311 
312 313 432 

—Edad del Cobie I 188 189 214 22^ 
226 228 229 234 237 240 357 361 
—Fdad dd dios dcl sol II 311 
—Edad del Hiern T 200 215 216 249 
IT 281 310 311 348 ITI 428 429 4?3 
—Edad Media T 268 II 340 347 357 
362 521 III 604 

—Fdad de los Meíiles T 149 II 638 
- Fdad de la Pie ira T 175 213 ^68 
330 IT 8 311 348 360 
edades legendarias (h nduismo) III V~> 
—edad dorada T 119 120 (Grecia) II 
43 (hinduismo) III 152 163 
—<cdad fiitur'i (mchisrto) III 494 
L dam (Sumer AkI ad) TI 403 
edén ()i daismo) III 494 498 
edicto de M lan ITI 670 672 
edicto sagri!o> del emperador K ang hsi 
(China) ITT 324 

e elub ba e cuelas de los templos (Sumer 
Akkad Babilonia Asina) IT 465’® 

Edo periodo (Tapón) III 363 
efod oracular (Israel) III 456 
efusión del Espíritu Santo III 549 550 
555 559 569 584 

egil gran casa (SimerAkkid) IT 405 
egida de Atenea (C'^ccia) II 24 
egischirgal templo y /igurat (Babilcn i 
Asma) II 439 

ego alter ego (aztecas) II 723 
ehad Uno y Unico (luelaismc) III 486 
eidola almas (C ecia) I 290 29;» 
eiercicios respiratorios (vedismo) IIT 92 
ejercito de los mu rtos ezercitus feralis 
(germanos) II 277 281 28? 324 666 
kthesis de Heraclio III 580 
e kur templo de Fnlil cas-i montani (Ba 
hilon lAsiiu) IT 438 (Sumer Akkad) 

II 386 390 

t] dios (Israel) I xn III 435 441 (lu 

daismo) III 486 (Ras Samn) III 441 
(semitas) TU 441 

el saddai dios altísimo todopoderoso fis 
rael) ITI 432 4^0 
eleatas (Grecia) II 96 97 101 
elección en la etici zarathustrica (Zaia 
thustia) II 601 603 

elccti elegidos (maniqueismo) II 484 485 
508 513 521 522 523 524 525 526 529 
—alirnent icion de los electi elegidos 
(maniqueísmo) II 521 522 
—banquete de los elecíi elegidos (ma 
niqueismo) II 530 531 
—mandamiento de los electi (mmiqueis 
mo) II 529 

elilim < nadas> (Israel) III 432 
clima fuerza (nikiindo) II 680 
Elíseo (Grecia) II 130 
—lapto al Elíseo (Grecia) II 
elixires de vida (taoisno) III 317 318 
elocuencia dios(es) de la elocuenen (cel 
tas) II 252 (hinduismo) III 154 
elohim dios (Israel) III 435 (judaismo) 

III 486 

<elohista> Til 411 412 423 432 442 ^ 
emanaciones (bon) III 285 (brahmán i 
mo) III 128 (hmduismo) III 176 
(min lueismo) II 501 
—creación por eminacion (biahmanis 
mo) II 642 (hmduismo) 111 149 
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(maniqueismo) II 501 creación del 
mundo por emanación de Dios srsti 
(hinduismo) III 141 
—doctrina de las emanaciones (brahmi 
nismo) III 119 
emasculacion (skop 7 i) III 648 
—emasculacion de Atis II 198 emas 
culacion de Uranos I 180 
—emasculacion de los sacerdotes de 
Atis galh II 199 

embajadas cultuales theores (Grecia) II 
72 

embalsamamiento dios del embalsama 
miento (Egipto) II 560 
embarazo diosa del embarazo (aztecas) 
II 717 

embarcaciones divinas (Sumer Akkad) II 
413 

—ofrendas a la embarcación de An (Su 
mer Akkad) II 383 384 
emblemas de los dioses (China) III 332 
(shinto) III 368 (Sumer Akkad) II 
401 

—corona de cuernos (Mesopotamia) I 
406 escudo (Fgipto) I 381 hacha 
(celtas) I 339 hacha de piedra (yo 
ruba Dahomey) I 481 hacha del true 
no (Africa Mediterráneo yoruba) T 
474 martillo (celtas) I 339 piedia 
del rayo (Grecia) II 16 (yoruba 
Dahomey) I 481 pilar (Egipto) I 
381 

—emblema del dios del rayo (yoruba 
Dahomey) I 481 emblema del dai 
mon del rayo (Africa Mediterráneo 
yoiuba) I 474 

—emblemas de Anu (Babilonia Asina) 
II 438 emblema de Artemis (Grecia) 

II 12 emblemas de Ellil (BabiJonii 
Asina) n 438 emblemas de M ctlan 
tecutli (aztecas) II 717 emblema de 
Min (Egipto) I 381 emblemas de 
Mitlancihudtl (a/tecas) II 717 em 
cierna de Neith (Egipto) I 381 em 
blemas de Rudra (vedismo) III 85 
emblemas de Siva (hmduismo) III 
145 emblemas de Tczcatlipoca (azte 
cas) II 712 emblemas de Tonatiuh 
(aztecas) II 711 emblemas de Varu 
na III 87 emblema de 7eus II 16 

emblcmis de los nomos (Fgipto) II 539 
emblemas de la realeza reliquias del rey 
muerto (Africa) I 502 fyoruba) I 469 
(Africa Tenerife) I 420 
emperador 

—emperador <hi)o del cielo (China) 

III 310 emperador monarca de los 
dioses (China) III 323 

—emperador del cielo empci dor su 
premo Shang ti (China) III 298 306 
334 335 

—emperador de jade Yu huang Shing 
ti (taoismo) III 322 327 331 33 p 
— apoteosis del emperador (Roma) II 
151 

—culto a los emperadores (Roma) I 
439 II in (shinto) III 369 
Cf índice D Fnnque IV Mana Te 
tesa Wou tsong etc 

en señor de los sacerdotes (Sumer Aid ad) 
II 406 en del dios Ningirsu (Sumer 
Akkad) II 407 

enanos (germanos) II 262 283 333 


—dioses de la lluvia enanos (Méjico) 

II 263 

—mito del origen de lo enanos (ger 
manos) II 334’-®^ 
encantamientos (celtas) II 252 
encarnación II 224 (islam) III 702 
—encarnación d“ Amitabha (lamaísmo) 

III 288 encarnacioi del antepasado 
fundador de la casa (Grecia) I 308 
encarnación de Biiddha (Tibet) III 
286 

—dogma de la Encamación III 486 
ene clica del emperador Basilio III 580 
cicina (celtas) II 240 (Grecia) II 91 
(Rima) I 341 

nema soporte de Júpiter (Roma) I 
299 encina soporte de Zeus (Dodona) 

I 299 

encrucij idas (Grecia) I 283 
en 1 ira (cataros) II 521 
enemigo > cf heroe enganador tnckster 
energía divina sakti (hindmsmo) III 146 
enfermedades (shinto) III 376 
—daimoncs de la enfermedad (shinto) 
III 368 

—sacrificios humanos al daimon de la 
enfermedad (Benin) I 486 
—diosa de las enfermedades sexuales (az 
tecas) II 717 

enneada divina (Egipto) II 548 550 551 
559 

e n nnu templo de Ningirsu (Sumer Ak 
kid) II 386 387 388 389 390 392 393 
394 401 404 409 

—consigracion del templo e ninnu (Su 
mer Akkad) TI 407 

entrega a Dios bhakti marga (hmduismo) 
III 166 

entroni/acton del dios Marduk (Babilonia 
Asina) II 455 

enviados (maniqueismo) II 524 
—enviado de la alegría (maniqueismo) 
TI 514 enviados le 1 1 luz (mam 

queismo) IT 514 51'> 516 
envidia de los dioses (Grecia) II 53 56 
emes (mamqueismo) II 498 499 500 
—dios del con (o del mundo) del mis 
(maniqueismo) II 516 

e PA templo (Sumer Akkad) II 390 403 
TY| / o 0 1 ;, dios que < concede gustosa 

mente (Gree i) II 184 

epicureismo II 152 174 177 208 
epi ’emias (China) III 298 
—diosas de epidemias (India) III 148 
—espíritus de las epidemias (China) 
Til 303 

—m nisteno de las epidemias (China) 
III 334 
epifanía 

—epifanía aparición visible de un dios 
(Creti) I 299 II 10 (Grecia) 1 
237 TI 12 51 52 76 (helenismo) II 
165 170 185 (Creta Micenas) I 323 
—<epifanía de lo divino en el hom 
bre (islam) III 24 
epifanías de las almas (Creta) I 2^5 
(Cnossos Creta Micenas) I 296 
—pajares como epifanías de almas y dio 
ses (C eti) I 295 (Cnossos Creta Mí 
cenas) I 296 pajares como epifanías 
de dioses (Grecia) I 297 
epiphanes titulo sae al (helenismo) II 
169 
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época cf Ankylus Ilallstatt Lagas Lito 
riña Maglemose etc 
eocOTUTetCC, epoptia visión (Grecia) II 
124 125 127 

epos (Grecia) I 309 II 39 43 48 52 54 
68 

cquidos 

—cultos de cráneos de équidos (indo 
germanos) II 306 

—culto del falo de los équidos (indo 
germanos) II 324 

—sacrificio de los équidos (germanos) 
n 310 
Cf caballos 

equirria fiesta (Roma) II 144 
equivalencias (brahmanismo) III 117 118 
120^ 125 (hinduismo) III 172 
—equivalencias mágicas (brahmanismo) 
III 111 113 

era mesianica III 704 
era fiesta de la era o de la triUa Talisias 
(Grecia) IT 30 
eranoi (helenismo) II 167 
eremita (brahmanisrao) III 104 (taois 
mo) III 314 317 

ennias vengadoras del asesinato (Grecia) 
II 44 102 
ermitas III 659 
erotismo I 34 

erudición dios de la caligrafía y de h 
erudición (shinto) III 369 
esagih templo de Marduk (Babilonia 
Asina) 11 434 462 
escándalo de las Bacanales II 190 
escarabajo (semang Egipto) I xi 
escatologia I 46 (Babilonia Asina) II 
40 46S (bambuti) I 557 361 50 
(bhil) I 129 130 (brahmanismo) III 
113114 124 127 (budismo chino) III 
323 (celtas) II 245 246 (Chinn) ITI 
301 302 (confucianismo) III 307 (cris 
nanismo) II 227 22S 563 III 682 
(Egipto) II 557 564 (eslavos) II 359 
(germanos) IT 313 334 343 (Grecia) II 
90 (helenismo) II 186 ^^ 202 203 205 
206 (hinduismo) I 129 III 163 1(5 
(islam) III 11 (Israel) III 410 468 
470 (jinismo) III 204 (judaismo) III 
493 499 682 (maniqueismo) II 508 50) 
532 (mayas) II 728 (Megalitico) I 
183 (shinto) III 377 379 (Sumer Ak 
kad) 11 413 414 (vedismo) III 81 90 
92 (yamana) I 138 139 (Zarathustra) 
II 59 1 594 60 62'> 

—escatologia orfica (Grecia) II 119 121 
escatologia zoroastnca III 682 
—tendencias escatologicas en el cristia 
nismo ruso III 654 tendencias esca 
tologicas de las sectas rusas III 645 
649 

escepticismo (Egipto) II 562 563 (Grc 
cía) II 18 71 130 173 (helenismo) II 
208 (India) III 94 (Roma) II U) 
151 

esclavos (Arabia) III 51 (Grecia) II 
183 (islam) III 51 
— esclavos del dios> (Africa Occidental 
ibo) I 502 

—sacrificios humanos de esclavos en la 
sepultura (ibo) I 493 
escolástica kalam (islam) III 27 
escolástica luterana III 694 
escorpión (helenismo) II 204 


Escorpión (constelación) (aztecas) II 714 
715 

escribas (judaismo) III 485 507 514 525 
526 527 531 534 540 544 545 546 572 
(maniqucismo) II 525 
scritura I 315 435 (Africa blanca) I 
434 (Canaan) I 372, (Creta) I 156 
268 (yoruba) I 478 (Cananas Creta) 
I 424 (Cananas libios numidas tuareg 
Creta) I 416 417 (Egipto Mesopotamia 
Creta C manas) I 387 388 
—escritura cuneiforme (Babdonia Asma) 
II 428 escritura pictográfica (Meji 
co) I 315 

esciitores diosa protectora de los escri 

totes (Roma) II 146 147 
escudo (Grecia) I 303 (Micenas) I 321 
—ancilia (Roma) II 144 palladla (Gre 
cía) I 321 II 25 
—escudo de Atenea II 25 45 
—escudo emblema de la diosa Neith 
(Egipto) I 381 escudo imagen de un 
dios (Creta) I 322 

—danza ritual de los saín en torno a 
los escudos sagrados (Roma) II 144 
—diosa del escudo (Creta) II 10 
escuela® 

—escudas de druidas (celtas) II 245 
escuelas de los templos e du ba (Ba 
bilonia Asina) II 465 
—escuela peripatética II 173 174 

— escuda de Badén I 39 escuela de 
Matburgo I 22 
eschata (cristianismo) II 231 
csenios (judaismo) ÍI 219 III 493 547 
esfera 

—esfeia sagrada (shinto) III 374 
—esfera del dhaima dharmadhatu (bu 
dismo) III 239 240 241 242 250 256 
esfera de las formas visibles rupadha 
tu (budismo) 111 239 
esotensmo (taoismo) III 351 
espacio (shinto) III 367 
—señor del espacio (Babilonia Asina) 
TI 438 

—trinidad cósmica ciclo tierra o espa 
CIO y aguas profundas (Babilonia Asi 
in) II 436 

espadas (shinto) III 368 370 374 (Tibet) 
III 284 

—espadas mágicas (china) III 332 
(taoismo) III 318 322 espadas vo 
tivas (Cerdena) I 303 
—espada del dios creador (Dahomey) 
I 481 

—espada dios de la guerra (alanos sa 
jones) I 303 

espida cetro de Agamenón (Queronea) I 
303 espada cetro de Zeus (Queronea) 
I 303 espadas reliquias de los heroes 
(Grecia) I 303 espada soporte de los 
seres superiores I 303 espada soporte 
del dios de los guerreros y de los ar 
tesmos (yoruba) I 477 
—culto a la espada (celtas) I 339 340 
(India) III 190 (Africa Occidental 

escitas Grecia) I 303 ofrenda de ali 
mentos a la espada (Queronea) I 
303 sacrificios a la espada (Quero 
nea) I 303 

especulación acerca de los médiums y de 
las hipostasis (helenismo) II 216 229 

espiga (Eleusis) II 125 126 188^® 

espejos (shinto) III 368 370 



812 


INDICE E 


—espejo mágico (taoísmo) IIT 318 319, 
espejo sagrado (shinto) III 374 
espiritismo 111 194 

espíritus, I 126 141 ITI 346, (celtas), II 
239, (China) III 302 308 (hmduismo) 
III 158 160 165, (Roma) II 153 (shm 
tó) III 366 367, (taoísmo), ITI 318 
319 322, (Tibet), III 284 
—añgra o añramainyu (Zarathustra), II 
384, ka (Egipto), I 391, ñus (mam 
queísmo), II 506 310, pncuma (ma 
mqueísmo) II 502 

espiiitus primordiales (Zarathustra), IT 
602 

—cspíiitus buenos v malvados (Babilo 
ma Asina) II 446 (\ amana) I 136 
espíritu malvado (bhil) I 125 126 
(Zarathustra) TI 592 601, espíiitus 
malvados (Babilonia Asina), II 437 
(China) III 303, (Zaiathustra), II 
607 

—remo del espíritu malvado (Zara 
thustra), II 601 

—gran espíritu (mamqueismo), 11 498 
499 517 

—espíritu salvador, spenta mainyu (Za 
rathusrra), II 592 593 595 
—Espíritu Santo, I xiv, 111 487 488 
517 518 528 537 543 544 548 549 552 
553 554 557 567, (maniqueísmo), II 
492 517 

—bautismo en el Espíritu Santo, III 
548 

—efusión del Espíritu Santo, III 550 
555 559 569 584 

—espíritu supremo (Corea) III 347 
—«espíritu viviente» (maniqucismo) II 
501 502 503 504 514 515 529 
—espíritus de la agncultuia espíritus 
de la fertilidad, II 75, (Asia Menoi) 

II 13*’, espíritu del maíz (meas) II 
732, (mayas), II 727, espíritu de las 
patatas (incas) II 732, espíritus de 
las plantas alimenticias (incas), IT 
732 espíritus de la tierra, II 75, 
(China) III 306 

—espíritus de las aguas, I 186 525 
526 528, (asanti), I 462, (Benin), 
I 487, (bereberes), I 445, (celtas), I 
337, (Grecia), I 331 (Mediterráneo 
asanti) I 458 459, espíritus de las 
fuentes, I 526 (celtas) II 240 252, 
(Corea), III 347, espíritus de los ríos 
I 526, (celtas), II 252, (Corea), III 
347, (kaffa), I 510, (asanti yoruba) 

I 471 

—espíritus animales, II 690"' 

—espiiitus de los antepasados cf an 
tepasados (indcgermanos), II 699 
(Chira), IIÍ 334 

— espíritus de los astros, espíritus de 
las estrellas (Grecia), II 107 

—espíritus del cielo (China), Til 306 
—espíritus dueños de los cimientos (Ti 
bet), III 285 

—espíritus cósmicos espíritu del mun 
do (taoísmo) III 316 
•—espíritus de las enfermedades cspin 
tus de las epidemias (China) III 303 
—espíritus del fuego (Coiea) III 347 
espíritus de los fuegos fatuos (China) 

III 303 

— espíritus de los muertos, cf mueitos 
I 549, II 44 75 (germanos), II 282 


283 666 , (Grecia), II 43, (taoísmo), 
III 312 

—espíritus de la naturaleza, I 318 344 
525 526 528 543 544, II 44. (asanti), 

I 465, (barí) 1 517, (Dahomey), I 
482, (germanos) II 282, (India), II 
640^*^, (celtas griegos romanos) I 348, 
(Egeo Italia celtas), I 336, (itálicos 
Roma), I 341, espíritus de las mon 
tañas (celtas), II 252, (Corea), III 
347, espíritu de la montaña olímpi 
ea, (Grecia) II 17^^ espíritus de los 
pantanos (China) III 303, (germa 
nos), II 263, espíritus del viento (Co 
rea), III 347 

- espíritu de la negación (Zarathustra), 

II 622 

—espíritus protectores TI 690"' (Afri¬ 
ca blanca), I 436, (Africa Occidental), 

I 503, (Asia SE) I 492, (aztecas) 

II 723 (ibo) I 491 493, (incas), II 
732 738, (etruscos romanos), I 263, 
(wagesu Africa Occidental), I 503 

—espíritus protectores de los años (bu 
dismo China), III 332 
—espíritus protcctoies de la ciudad 
(Afaca romana), I 436, (Africa Oc 
cidental), I 466, (Atenas), I 294, 
(Grecia), I 309, (Mauritania), I 439 
—espíritus protectores de la casa (acó 
li dzapaluo), I 519, espíritus de la 
puerta (Roma) II 138 
—espíritu protector del grupo (yoruba) 

I 467 468 

—espíritus protectores de los muertos, 
fravaschis (Zarathustra) II 608 
—espíritus protectores del país (Maun 
tama), I 439, landvaettir, espíritus 
protectores de la comarca (germanos) 

I 347, II 283 

—espíritus protectores personales (Ba 
bilonia Asina), II 447, (ibo) I 494 
—espíritus del tiempo (atmosf), espi 
ritus de la lluvia (Corea), III 347, 
espíritus de la tempestad (vedismo) 

III 85, espíritus del trueno (Corea) 
III 347 

—espíritus de la vegetación (hindins 
mo), III 158 159, espíritus de los 
árboles, I 525 526, (celtas), II 252, 
(Corea), III 347, (Dahomev) I 482, 
(galla), I 509, (ibo), I 491 espíritus 
del bosque, II 690^*^ (Dahomey) 
i 480 48^ (ibo) I 489, espíritus de 
la selva (chenchu), II 633 
—espíritu de la vida, cf fuerza vital 
-conjuración de los espnitus, III 346, 
(Corea) III 351, (taoísmo) III 322 
—creación de los espíritus (bhil), I 127 
—culto a los espíritus (Corea) III 347 
—ofrendas a los espíritus (bereberes) 
I 448, (China) III 306 
—mediadores con el mundo de los es 
píritus chamanes, III 346, mujeres 
(Corea) III 348, sacerdotisas médiums 
(cunama baria), I 512 
—mundo de los espíritus, III 346, (Co 
rea), III 348, (ibo), I 499 
—remo de los espíritus (hmduismo), 
III 162 

esplendor de la gloria chvarna, símbolo 
de la luz (Zarathustra), II 617 
esponsales (China) ITI 339 
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Estado 

—Estado olímpico (Grecia), II 7 50 
—fuego sagrado del Estado (Africa), i 
)06, (Grecia), I 331 
—hogar símbolo del Estado (g-iegos 
lomanos), II 24 

—•sacerdocio del Estado (Grecia), II 69 
—Iglesia > Estado, I 54 
estado de salvación, amaratat (Zarathus 
tra), II 599 613 

estanques (hinduismo) III 161, (megab 
tico), I 195 

— estanque sacrificial (Vcmmcrlov [Scho 
ncnl) I 195 

—estanque de H purificación (Sumer 
Akkad) TI 392 

—estanques santuinos de Adranos (S’ 
cilla) I 247 

—dios del estanque (ibo) I 490 
estaño dios del estaño (>oiuba) I 477 
Este (aztecas), II 713 
—Este, «casa del sol» (aztecas) II 719 
—dios del Este y dcl Oeste (ma^as), 1"^ 
725 

—orientación Este (Corea) III 34'' 
(Egipto), I 391, (megalítico), I 186 

— paraíso dcl Este, Tlolocán (aztecas) 
11 715 

estelas, I 197 216 367 368, (árameos) 1 
307, (Cerdeña) I 244 (fg’pto), I 382 
fGiecia) I 198 216 290 307, (Mcsopi 
tamia) I 404 405 (Micenas) I 2^; 
(Boab) I 362, (Paletina) I 359, (Su 
mer Akkad), II 387 389 390. (yoruba) 

1 4^0, (Asia Anterior Miccnas Picenun) 
I 257, (Guraghe wallamo Africa Occiden 
tal Calabar Vie(o), I 514 (Magia Vara) 
I 257 256 (Mtcenas Grecia Aoia Ante 
ñor Itiln Spczia Picenum Egip 
to Francia Gard Avoyron) I 277 
(Palestina Siria) I 362, (Siria Palestin 0 
I 354 

— estelas antroDomorfas (Etiopia [S i' 

I 513 514, (Hen^wei Galilea), I 362 
(Collorgues Troitosende L i Esparant, i 
Asquerosa [Granada]), I 204, estelas 
imágenes del muerto, I 386, (Aby 
dos) I 379, (Palestina Sun) I 36? 

— estelas soportes de las <tlnaS (Egeo 
Mediterráneo oriental), I 262, esteL 
como soportes de los seres supc'iü 
res, I 262 

— estelas de los Buitres (Suincr Akkad 

II 381 

—lavatouo de las estelas en las fiesta 
de los muertos (Platea) I 307 
—mesas de sacrificios ante las esteh^ 
(cartagineses), I 362 
—unción de las c'-telas (Grecia) I 508 
esteloides piedras esteloides (Afiiea blm 
ca), l 4n 432 433 

estirpes de dioses (germanos), II 317 3V 
—lucha entre dos estirpes de dioses 
(Egipto), I 392, (germanos), II 317 
Ms, (celtas germanos Grecia), I 336 
(Giecta germanos - Asia Anterior 
Egipto India), I 345, (Grecia India 
germanos celtas), I 323 
estirpes de heroes lucha entre las c 
pes de heioes (celtas), I 336 
estoicismo, II IS 97 152 Í53 157 165 16íf 
167 174 178 182 185 203 208 216 22^ 
230 333 


estrellas (Egipto), II 542 560 561 564, 
(eslavos) 11 361, (hmduismo) III 157, 
(incas), II 733, (Israel), III 428, (ma 
mqueismo), II 503, (mayas), II 72/ 
(halakwulup samoyedos), í xi 
•—estrella de la mañana (Babilonia Asi 
na) II 441, (incas), II 734, estiell s 
de la tarde (Babilonia Asma) II 436 
441, (Sumer Akkad), II 393 401, Es 
trelía Polar (China), III 334, (mayas) 

II 727, estrella Sino, I 325 
—alma esfella (bambuti), I 56^ 

—culto a las estrellas (canarios Europa 
Occidental), I 418 419 
—dioses de las estrellas (azteras) II 
712 716 717, (libet) III 285 d tsi 
de la estrella de la tarde (Bibilonn 
Asma), II 458 

-c lito a los diosas de las estullas 
(Tibet), III 285 

—esnmtus de las estrellas (Grecia), 11 
107 

—lampaias de las siete estrclhs (China), 

III 339 

-tnnidid asf-’l luna, sol y estrella 
de la tarde (Babilonia Asma), II 436 
esvástica, cruz gamada, II 311’®'^, (Telei 
lit Ghassúl), I 364 

etermdid (budismo), III 252, (Grecia) 

II 57, (Roma) II 152 

—eternidad del atman (brahmanismo) 
ITT 250 

etica I 22 35, (Aubia), III 13, (Bibi- 
lonia Asina) II 425 ^65 473 474, (bam- 
buti), I 565, (brahmanismo) III 113 
Uí 126, (budismo), III 248 266 267‘5, 
(celtas), II 246 252 (China), III 305, 
(confucianismo), III 308 309 310, (cris 
tiandad oriental), III 660 (cnstiani 
mo), II 229, (Egipto), II 547 56/574 
(germanoO II 336 337 (helenismo) TI 
166 175 177, (hmduismo), III 135 142 
163 165166, (India) II 641 644 652, 

III 213^®'' 241, (islam) III 11 13 
(judaismo) III 491 493 (maniqneismo), 
TI 517 522, (Roma), II 154 156 (shm 
. 6 ), I 341 342 (taoismo), III 313 700, 
(vedismo) III 90 92 (yamana) I 135; 
(Zarathustra) II 579 591 601 603 

—etica zoioastrica (Zarathustra), II 603 
—etica de Epicuro II 175'^'* 

—ética de los pcffcetos (manicjueísm 
II 520 521, etica de los imperfectos 
(m miqueísmo) II 520-521 
—ser ‘'upremo como personalidad etica, 
II 673 678 

etimología de la religión, I 34 33 
etnología, I 62 71 100 144 
—etnología histórico cultural, 1 30 ^ 

57 68 71 101 111 121 

eucaristía II 226, III 557 563 569 643 
664 706 707, (maniqueísmo) II 526 '29 
euhages (celtas) IT 244 
eulogiaaos, III 641 
eumenidcs (Giccia) II 45 
1 umolpidas, II 123 
evangelistas cf índice \ II í 568 
evan'clizaeion de Abisinia GI 618, e\an 
‘viizac'ón de Armenia 111 621 
cvangek/acion de los eslavos IT jOÍ 
evang^Uzación de Geora a, III 625, 
e\angelizicion de la 1 1 Íh, III 612, 
evangelizaeion de Ru'ia IIT 638, eean 
geli/icioi de Se I vía III 636 
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evhemerismo 1 334 346 527 II 165 167 
170 182 cvhemenbmo de Snorri II 351 
evolucionismo I 23 27 28'^ 31 32 33 41 

43 81 105 106 107 108 109 110 111 120 
1^1 144 145 536 538 539 544 550 551 
ITI 194 669 672 673 676 677 678 683 
685 686 

examen de las visceras cxti^picium (Gre 
en Roma) II 147 

excelsa santuarios en las alturas (Pales 
tina Siria) I 365 

excelso y venerable progenitor Takamimu 
subí (shmto) III 371 
«excrcm nto> (maniqueismo) II 498 
cxegesis 

—exegesis alegórica tawil (islam) III 
65 exegesis coránica tafsir (islim) 
III 35 exegesis Sung (China) III 
354 

exercitus feralis ejercito de los mueitos 
(germanos) II 277 281 282 324 666 
existencia de Dios pruebis de la existen 
cía de Dios I 30 144 148 
exogamia I 78 89 393 545 558 
exoici mos (Babilonia Asina) II 441 
(germanos) II 335 (hmduismo) IIT 
160 (taoismo) III 318 323 (vedismo) 
III 84 

—ministerio de los exorcismos (China) 
III 334 

exorcistas (Babilonia Asina) lí 432 453 
(Sumer Akkad) II 407 (taojsmo) IJI 
323 

—exorcistas isipu (Babilonia Asina) II 
452 

—exorcistas seglares (taoismo) III 322 
cxorcistas del granizo (Tibet) III 28p 
exotensmo del cristianismo II 225 
experiencia de la £e I 41 
expiación III 705 (Babilonia Asma) II 
450 453 466 (celtas) IT 245 (germa 
nos) IT 336 (Grecia) I 326 327 II 
16 69 87 (helenismo) II 222 (hinduis 
mo) III 164 165 (Israel) ill 464 4 ) 
(semang) I 567 (shmto) ITI 376 
—expiación magica (Egipto) II 571 574 
expiación ritual (judaismo) III 491 
expiación sustitutiva (Isricl) III 467 
—fiesta de la gran expiación Kippur 
(Israel) III 457 (judaismo) III 490 
492 

—sacrificio expiatorio 
—chivo expiatorio (Babilonia Asma) 
II 449 (ibo) I 488 502 (judais 
mo) III 492 

•—sacrificio humano expiatorio (asan 
ti bo pangwe) I 501 abnrdono de 
los ninos recien nacidos (stefa 
now 7 i) III 644 chivo expiatoiio 
humano (Africa Occidental) I 498 
500 (Africa Occidental Grccn Ate 
ñas Lencas jonios Asia Menor Tolo 
fon Mdssalia Abdera) I 326 327 se 
pultuia en vida (ibo) I 500 sui 
cidio (filippowizi) I 492 
exposición del cadáver (Benin) I 487 
(China) III 340 (ibo) I 4)) (ibe 
ros) I 216 (>oruba) I 468 (Zarathus 
tía) II 607 

expulsión de los demonios III 532 533 
539 543 

éxtasis (germanos) II 344 (vedismo) ITI 
92 éxtasis dionisuco (Grecia) IT 36 


extispicium examen de las visceras (Ro 
ma Gre la) II 147 
exuperantissimus II 211 
exv/otos I 196 211 216 323 (Arkalokori 
[Creta]) I 278 (Cerdena) I 250 
(etruscos) I 263 (Grecia) II 69 (he 
Icnismo) II 172 222 (Italia) I 249 
(Merimde Beni Salame) I 377 (Olim 
pía) I 249 (Patso) I 280 (Serri) I 
246 (Sumer Akkad) II 390 (Argolida 
Miccnas) I 289 (Siria Palestina) I 362 
363 

—hachas I 211 212 dobles hachas (Mi 
cenas Creta) I 300 manos y pies 
(Creta Este II) I 258 maza de pie 
dra (Mcsopotamia Egipto) I 404 na 
ves I 206 263 

—deposito de exvotos (Abini) I 249 
(Creta) II 9 (Hierakonpolis) I 388 
(Creta Ccidena) I 248 (luktas Patso 
Petsofa Psicro) I 288 

Faiisiang tsung secta budista hosso shu 
(China Japón) III 382 
falanges ídolos cf id ilos 
falo (Africa Occidental) I 514 (Daho 
ney) I 483 (germanos) II 290 (Gre 
eia) I 331 II 42 (helenismo) II 191 
(Palestina) I 362 (Roma) I 263 (Sa 
motracia) II 185 (shinto) III 368 
(vedismo) III 86 90 (Tesalia Esmirna 
Frigia) I 330 

—Iinga (hinduismo) II 311 III 144 
—caza de falos (Etiopía [S ]) I 200 
522, (kaffa) I MO (darassa konso) 1 
514 

culto del falo I 330 (megalitico) I 
183 (Etiopia [S ] Sidamo) I 513 
culto del falo de los équidos (indo 
germanos) II 324 

—deidad talico vegetativa (vedismo) III 

86 

—imagen falica del dios Frcyr (germa 
nos) TI 313 

—menhirfalo I 196 197 199 200 247 
277 ^86 322 330 498 (Guinea Niger 
Etiopn) I 512 513 estelas antropo 
morías falos (Etiopia [S ]) I 513 
514 piedras megahticas en forma de 
falos (Etiopia [S I) I 200 postes 
funerarios en forma de falo (ainu 
gemíanos) II 328 

—serpientes faiteas (kasuna hura) I 494 
símbolo falico (Grecia) 11 12 26 
(Asia Men ir Grecia) II 43 
fimilla I 75 80 86 88'^'* 96 (germanos) 
IT 331 (griegos romanos) II 24 
—familia monógama I 79 99 
—fanilia de adivinos II 92 familia 
del dios dcl cielo (Sumer Akkad) II 
394 familia de An (Sumer Akkad) TI 
384 familia del dios supremo (Gre 
cía) II 8 familia de Zeus (Grecia) 
II 15 

fantasmas (Cerdena) I 251 (Corea) III 
346 (hinduismo) III 144 164 
—preta «fantasma > (hinduismo) III 149 
164 

—fantasmas de los tres caminos (Grecia) 
II 36 

—confesión a los fantasmas (aztecas) 

II 722 

—m indo de los fantasmas (budismo) 

III 239 
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faquires (India) III 172 
faraón (Egipto) II 170 faraón sacerdote 
de los dioses locales de los nomos 
(Egipto) II 556 

fariseos (judaismo) III 484 485 494 500 
514'522 525 526 529 531 533 534 544 
547 ^52 559 572 
faroles (China) III 339 
«fascinaos» I 28*° 
fascinosiim I 36 

fases de la luna (maniqueismo) II 503 
fatimies, III 22 
faunos I 420 
fawa id gracia III 56 
fecundidad cf fertilidad 
fedoseiew 2 i secta rusa III 643 644 
felices dominae numina femeninos (ger 
manos) II 283 (Tibet) II 300 
felicidad diosa de la felicidad (hinduis 
mo) III 152 

fenomenología I 27 39 fenomenología de 
la religión I 29*^ 36 III 677 691 6)} 

694 

feriae sementivae (Roma) II 145 
fertilidad (Asia Menor) II 198 (aztecas) 

II 722 (China) III 337 (germanos) 

II 314 337 (Grecia) II 43 (helenis 
mo) II 205 (hinduismo) III 144 159 
161 (incas) 11 737 (Israel) III 440 
(mayas) II 726 (Roma) II 140 144 
145 

—fertilidad humedad (mayas) II 727 
—fertilidad perro luna mundo de los 
muertos (Grecia) II 64 
—cultos de la fertilidad I 53 (Asia 
Anterior) I 364 (indogermanos In 
día) I 365 (Mamre Beth El) I 367 
—daimon(es) de la fertilidad I 319 
(germanos) I 365 (Grecia) II 41 92 
—dios(es) de la fertilidad (aztecas) 11 
711 715 716 (Egipto) II 550 (ekoi) 

I 490 (germanos) II 288 324 (Gre 
cía) II 47 63 97^37 (hmduismo) III 
146 156 (Israel) III 410 (mayas) 

II 727 (SuraerAkkad) II 392 393 
(yoruba) I 477 

—diosa(s) de la fertilidad II 28 (azte 
cas) II 713 717 719 (celtas) II 252 
(China) III 338 (Grecia) II 125 
(ibo) I 489 (Mediterráneo oriental) 
ir 29 (SuraerAkkad) II 431 (Me 
sopot imn Siria) I 409 
—imágenes de la diosa de H fertilidad 
(Asia Anterior) I 293 (Siria Pales 
tina) I 362 

—dios heroe de la fertilidad (Uganda) 

I 496 

—dispensadores de la fertilidad antepa 
sados I 490 muertos (Egipto) II 
558 oso II 35 mediadores de la 
fertilidad antepasados I 203 328 
(Africa) I 497 (ibo) I 489 
—espíritus de la fertilidad II 75 (Asn 
Menor) II 13° 

—fiestas de la fertilidad (bereberes) I 
447 (munda) III 184 
—magia de fertilidad (germanos) II 
311 (Grecia) II 30^^ 34 42 128 
—fuerza magica protectora y estimu 
ladora de la fecundidad (Grecn) IT 
12 

—mitos de la fertilidad (Asia Anterior) 

I 392 
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■piedras de fertilidad (Cleveland) I 
203 

— ritos de la fertilidad (eslavos) II 361 
(Europa) I 183 (germanos) II 311 
(Nesazio) I 258 (Roma) II 139 
—cañera y flagelación (Roma) II 145 
—rupcia sacra (SuraerAkkad) II 431 
■—procesiones (Magnesia) I 328 
—símbolo de la fertilidad falo (Gre 
cía) II 26 perro II 36 
fetiches I 543 (asanti) I 457 (aztecas) 
11 724 (Egipto) II 556 (islam) III 
48 (shinto) III 368 (yoruba) í 478 
fetichismo I 23 31 47 286 539 341 343 
TTI 686 (Africa Occidental) I 562 
(Egipto) I 381 II 556 (germanos) II 
279 (Israel) III 442°° (shinto) III 
368 (Europa Africa Occidental) í 457 
estas (aztecas) II 722 (China) III 296 
304 (Corea) III 352 (eslavos) II 361 
(hindujsmo) III 169 184 (Israel) III 
414 (judaismo) III 490 651 (Grecia) 
II 37 (Roma) II 143 143 150 (shin 
to) III 373 375 (SumcrAkkad) II 
396 397 416 

—Antestenas (Grecia) I 308 333 II 
42 44 armilustrium (Roma) II 144 
bacanales (helenismo) II 191 (Ro 
ma) II 149 190 Bealtaine (celtas) I 
336 II 251 Berna (maniqueismo) 11 
484 517 527 330 332 Bennayo Bianu 
(bereberes) I 447 Capac Sitúa Raymi 
(incas) II 736 cara cognatio o caris 
tía (Roma) II 154 cercaba (Roma) 
II 144 choes (Atenas) II 42 compi 
taha (Roma) 11 140 consuaha (Ro 
ma) II 144 145 dionisias (Atenas) 
II 41 (eslavos) II 361 dipalikotsava 
(hinduismo) III 169 equirna (Ro 
ma) II 144 feriae sementivae (Ro 
ma) 11 145 forticidia 11 144 haloa 
(Grecia) IT 30 42 hilaría (Roma) 

II 199 id al fitr (islam) III 45 
47 indramihotsava (hinduismo) III 

169 intip Raymi (incas) II 736 Jul 
(germanos) II 287 299 322 323 351 
Kippur (judaismo) II 455 III 46 
49Ó krsnajanmastami (hinduismo) III 

170 lemuria (Roma) II 153 Lencas 
(Grecia) II 97^°^ 113 lupercalia (Ro 
ma) II 145 150 madanotsava (hin 
duismo) III 169 matsuri (shinto) 

III 374 Navidad (eslavos) II 361 
opalia (Roma) II 145 opiconsiva 
(Roma) II 144 paganalia (Roma) 
ÍI 140 Panateneas (Grecia) II 25 73 
80 81 83 Panegyris (Délos) II 33 
parentalia (Roma) II 154 panha (Ro 
ma) II 144 Pascua (cristianismo) II 
532 (Israel) III 464 Pentecostés 
(cristianismo) II 554 555 575 (Is 
rael) III 464 phalgunotsava (hinduis 
mo) III 169 pithoigia (Grecia) II 
42 robigalu (Roma) II 139 144 Sa 
mam (celtas) I 337 340 II 251 277 
saturnalias (Roma) II 150 Svante 
vit (eslavos) II 360 Talisias (Gre 
cía) II 30 terminaba (Roma) II 
140 Tesmoforias (Grecia) II 30 
Toxcatl (a/tecas) II 722 tubilus 
mura (Roma) II 144 vmalia (Ro 
ma) II 144 

—fiesta de acción de gracias (Israel) 
III 464, fiesta de expiación (Israel) 
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in 457, (judaismo) III 490 492 
fiesta punñcatoiia (incas), II 736 
fiestas periüd’cas 

fiesta de Año Nuevo (Babdoni^ 
Asma). II 438 443 444 448 44‘^ 
435 456 460, (China) III 33^338 
(Corea), III 347, (hindu’smo), Ilf 
170, (mayas). II 729, (Sumer Ak 
kad) II 393 401 408, fiesta del fin 
del año (Israel), III 464 
—fiestas cíclicas (aztecas) II 722 
fiesta de la eomida de buñuelos 
agua (aztecas), II 722, fiestas trie 
tencas (Grecia) II 40 
—fiestas estación des II 408 fi'^sta 
de primavera (Grecia) II 42 (hm 
duismo), III 169, (Tibet) TI 300 
fiesta del otoño, (China), III 338 
—íiestas mensuales (mavas) II 729, 
(shinto), III 375, (Sumer Akkad) 
TI 408 

—tiesta de la aldea (Roma) II 140, 
fie ta de la confederación ática (Gre 
cía), II 81 fiestas panbelénicas (Grc 
cía), II 72, fiestas deificas (Grecia) 
II 73 

—fiesta de las mujeres (Grecia), II 30 
—fiestas rehcionadds con la agricultura 
(Roma), II 144 

—fiesta de los cereales (pawnce), II 
290'^‘' 

—fiesta de la era o de la trilla, Tali 
sias (Grecia), II 30 
—fiesta de la fertdidad (berebeies), I 
447, (munda) III 184 
—fiesta de las huertas y de los la 
brantios (Grecia), II 42 
—fiesta de los ñames (Benin), I 4S6 
487 

—fiesta de la piimera comida del ano/ 
nuevo (sluntó), III 375, fiesta en 
que el dios Ningirsu come la malta 
(Sumer Akkad) II 408, fiesta en 

que la diosT Nansc come la malta 
(Sumer Akkad), II 408, fiesta en 
que el dios Ningirsu come la malta 
(Sumer Akkad) 11 408, fiesta en 

aue la diosa Nanse come la cebada 

(Sumer Akkad) II 408, fiesta en 

que el dios Ningusu come la ce 
bada (Sumer Akkad) II 408 
—fiesta de la recolección (eslavos), II 
360, (Israel), III 464, fiesta de h 
cosecha de cebada (Sumer Akkad) 
II 408, fiesta de la oración de la 
cosecha (shintó), III 375 
—fiestas de la siembra (Grecia), II 
30, (Roma), II 144 145 

de la alegiia (Roma), II 199 
—fiesta del amor (hinduismo), III 169 
—fiesta dcl árbol sagrado (bambara) I 
503 

—fiesta dcl final del ayuno (islam) III 
45 47 

•—fiesta de la creación (incas), III 737 
—fiesta de la madie de los daimones 
(hinduismo), III 169 
—fiestas de los dioses (Grecia), 11 69 
72 73 

—fiestas del dios caballo (China), III 
338 

—fiestas de la diosa la ciudad 
(Grecia), H 101 


fiestas dcl dios de la guerra (Ghi 
na) ITT 338 

- fiestas de los cinco dioses tigres 
(China), III 338 

—fiestas de Apolo (Grecia), II Í9 88 
(Tegea), I 308, fiesta de 4tenea 
Onaclios auseos) I 438, fiesfra de 
Bau (Sumer Akkad) II 393, fiestas 
de Demeter (Grecia), II 30 72 
fiestas de Dionysos (Asia Menor) II 
40, (Grecia), II 39 40 42’'»8 72, 
fiesta de Helios (Rodas), I 308 
fiesta de Huiracocba (incas) II 
737, fiesta dd nacimiento de Huit 
/ilopochtli (a/tecas), II 722, fiesta 
anual del navigmm Isidis (Grecia) 
II 193 fiesta del nacimiento de 
Krisna (hind'usmo) TU 170 fiesta 
de Liigaluru (Sumer Akkad) II 408 
fiesta de Nanse (Sumer-Akkad), II 
408 fiesta de Ningirsu (Sumer-Ak 
kad) TI 408 fiesta de Ninmar (Su 
mer Akkad) II 408, fiesta de Skeros 
(Tegea) I 308 fiesta de Tlepole 
mus (Rodas) I 308, fiesta de Xipe 
Totee (aztecas), II 722, fiestas de 
Zeus (Grecia), II 16 19 
—fiestas del rey dragón (China), III 
337, fiesta del bote del dragón (Chi 
na), ITI 337 

—fiesta de las encrucijadas (Roma), II 
140 

—fiestas de las escobas (aztecas). II 722 
—fiesta de los faroles (China), III 337 
—fiesta del final de la iniciación (m 
cas), IT 737 

—fiesta de las lámparas (hinduismo), III 
169 

ff>ti del aplacamiento del fuego 
(shmto) III 375 

—fiestas T^lacionadas con ía^ g-^nadería 
—fiesta en que se bendecían los re 
baños de ovejas y de bóvidos (Ro 
ma) TI 144 

—fíes 1 dcl edificio del esquileo de las 
ovejas (Sumer Akkad) II 408 
—fiesta dcl gcniiis (Roma) II 138 
—fiestas relacionadas con la guerra (Ro 
ma) II 144 

—fiestas relacionadas con la lluvia (Ro 
ma) II 144 

—fiesta de los muertos (Atenas), I 308, 
II 44 (aztecas) II 722, (China), III 
357 338, (Grecia), I 308 333, IT 42 
44, (celtas), I 337 3'^0 II 251 277, 
(Egipto), lí 557, (eslavos), II 360 
361, (meas), II 737, (Platea), I 307, 
(Roma), II 154, (gricg is romanos) I 
340, (griegos romanos itálicos germa 
nos celtas), I 308 309 
—fiestas de las almas errantes (Chi 
na), III 330 

—fiestas de los reyes divinizados (Su 
mer Akkad), II 395 
—fiesta del rey divinizado Sulgi (Su 
mer Akkad), II 398 
—fiesta de las semanas (Israel), Tlí 
464 

—fiesta solar (incas), 11 735 736 
—fiesta del solsticio (incas) 11 733, 
(bereberes baria cunama), I 512, (be 
reberes Europa), I 447 448 
—fiesia de los Tabernáculos (Israel), 
in 419 461 464 
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—fiestas de los templos (China), ITT 
337 

—fiestas vínicas (Grecia), II 39 42^”’' 
72 

—fiesta de la apertura de los tone 
les (Grecia), II 42 
-i-fiesta de las jarras (Grecia), II 42 
—>-fiesta de los lagares (Grecia), II 
97337 112 

—calendario de las fiestas (Sumer Ak 
kad), 11 408 

—dfos de las fiestas (aztecas) 11 713 
—mandamientos y prohibiciones en las 
fiestas (Babilonia Asina), II 454 
—mes de las fiestas (Sumer Akkad), II 
398 

—«mes de la Gran Fiesta» (Sumer 
Akkad) II 408 

—raes de la fiesta de An (Sumer Ak 
kad), II 383 

filiación divina del hombre, II 219 227 
228 

filippowyzi, secta rusa, III 644 653 
filosofía budista, III 220 234, filosofía 
cristiana, I 52, filosofía griega, I 52, 

II 94-101 109, III 671, filosofía hele 
nístiea, II 173 180 215 216 490, III 27 
filosofía hinayanista, III 259 263 272 
filosofía india, II 116, filosofía mihi 
yanista, III 272 276, filosofía Sung I 
4, III 350 354, filosofía védica, III 
93100 

—^filosofía de la religión, I 15 18 22 30 
II 629, III 677, (helenismo), III 672, 
(Roma), 11 152 153 

—contacto de la filosofía helenística 
con el cristianismo, II 218 221 
—idea de Dios de la filosofía helenís 
tica, II 228 
filtros 

—filtros mágicos (asanti), I 456 (Egip 
to-Afnea Occidental), I 380 381 
—filtros de inmortalidad (Corea), III 
351 

fin del mundo (cristianismo), III 524 
538 556, (germanos), II 334 (islam) 
llí 11, (judaismo), III 488, (malewan 
zi), III 649, (maniqueísmo), II 523 
(raskolniki), III 645, (starodubov/i) 

III 643; (Zarathustra), IÍ 620 
finanzas ministerio de las finanzas (Chi 

na). III 334 

fiqs, derecho (islam), III 33 35 
fisiognómica (Babilonia Asina), II 433 
(China), III 341, (hinduismo), líl 169 
fjodorowzi, secta rusa, III 650 
flagelación (Esparta), II 34 
flamen dialis, sacerdote del culto de Tu 
piter (Roma) II 142 287 
flammes, sacerdotes (Roma), II 139 141 
142 

flechas 

—adivinación por lanzamiento de fie 
chas (Babilonia Asina) II 452 
—ofrendas de flechas (Tibet), ITI 284 
flores (semang), I 567 
—flor de loto (Egipto), II 548 
—diosa de las flores (aztecas), IT 711 
717 

—ofrenda de flores (hinduismo), III 
168, (meas), II 736 (Tibet), II 300 
folklore, II 45'^'’, (Alemania), II 280 
335, (bereberes), I 157 440, (celtas) I 
340, (China), I 4, (Europa), I 157 445 


447 491, (Grecia), I 294, II 45 53, 
(indogerraanos), II 46, (Suecia), II 287 
(Africa blanca Europa), I 344, (berebe 
res Europa), I 446, (Bretaña Egeo Grc 
cía) I 203, (Bretaña Grecia Palestina 
Siria), I 203, (Europa-indogermanos), I 
448, (Escocia Irlanda País de Gales), I 
337 

fomorios (celtas) I 336 
fonemas sagrados (brahmanismo), III 112, 
(hmduismo), III 168 
fo'is Bmdusiae (Roma) II 150 
< forma primordial», prakrti (brahmams 
mo), III 127 

iirmacion del mundo (maniqueísmo), II 
502 504 

fórmulas de consagración (judaismo), III 
490 fó»muías mágicas, IÍ 691, (budis 
mo), III 276 279, (Egipto), I 391, 
(taoísmo), III 319 321; fórmula de la 
profesión de fe, tasahhud (islam), III 
43 , formula sacrificial (brahmanisrao), 
IIÍ 113*'^^, fórmula salutatoria (mam 
queísmo), II 529 
>10 romano, II 83 147 
lortalezas, I 245 255 466, (Cananas), I 
416, (Cerdeña), I 523, (Creta), I 267, 
(Mesopotamia), I 408, (Micenas), I 320, 
(Escocia Irlanda Isl is Aran), I 523, 
(Península pirenaica-Baleares Ceideña 
Malta Apulia-Egeo Gran Canana Chipre 
Siria Palestina), I 523, (Siria Palestina), 
T 358 

foiticidia, fiesta agraria (Roma), II 144 
fisa sacrificial, bothros, I 175 305 306, 
(Egeo), I 408, (Egipto), I 394, (galla), 
I 509, (germanos), II 291 312, (Gre 
cía), I 303, (Jerusalén), I 360, (lotuko) 

I 521 (Tclde), I 413, (Ur). I 399 400 
401, (Uruk), I 408, (Vroulia [Rodas]), 

I 281, (Petra Europa Occidental Mice 
ñas), I 360, (Sudán ful) I 452 

fracción del pan (cristianismo), III 556 
557 569 

fiancmasones, III 651 

i-ancachelas dios de las (aztecas), II /13 

'“inciscanos, III 626 

frashokeicti, restauración del mundo (Za 
rathustra), II 616 
*■1 atres umtores III 624 
frivaschis, espíritus protectores de lo^ 
muertos (Zaiathustra) II 608 625 
fresno del mundo Yggdrasill (germanos) 

II 324 325 334 

fuo dios dcl frío (aztecas), II 712 
frutos (maniqueísmo), II 530 
—-madies de los frutos del campo (Ro 
ma), II 145 

fuego, I 540, II 327 697, (aztecas), II 
719, (brahmamsmo), III 106 107 119 
120 123 125 126, (germanos), II 313, 
(Grecia), II 24, (hmduismo), III 154 
156, (judaismo), ÍII 499, (maniqueis 
mo), II 498 503, (Roma), II 138 139, 
(Zarathustra) II 607 612 
—fuego divinizado (itálicos Roma) I 
341, fuego divino (eslavos), II 359 
fuego inextinguible (Israel), III 499, 
fuego puro (eslavos), II 359, fuego 
sagrado (Africa) I 507 (Africa Occi 
dental), I 502 507 (aztecas) II 723 
(brahmanismo) III 105, (Grecia), 1 
331, (incas), II 733 735 736, (ma 
yas), TI 729, (Zarathustra), II 605 
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fuego sacrificial (brahmanismo), III 
109 112 124 125, (Chafad/i), I 396 
(Egipto), I 377, (Kalbsrieth), I 194, 
(Ur), I 401, (vedismo), III 86, (vo 
ruba), I 477, (I Británicas Bretaña 
P Ibérica - Micenas - Egipto Mesopota 
mía), I 187, (Creta Micenas), I 275, 
(Grecia Roma), I 331 
—«fuego de los cinco sacrificios» 
(brahmanismo), III 124 253'^^, es 
pació, primer fuego sacrificial, III 
124, ciclo, segundo fuego sacrificial 
III 124, tierra, tercer fuego sacn 
ficial, III 124, hombre, cuarto fue 
go sacrificial, III 124, mujer, quin 
to fuego sacrificial, III 124 
—fuego del cantón (Zarathustra), II 
605, fuego del chvarnah (Zarathustra) 
II 604, fuego del ciclo (Israel), III 
532, fuego de la ciudad (Grecia), I 
331, fuegos de la comunidad (Zara 
thustra), II 597, fuego del Estado 
(Africa), I 506, (celtas), I 336, fue 
go de los guerreros (Zarathustra), II 
604, fuego del hogar, I 331, (ane 
cas), II 717, (Dahoiney), I 482, (ger 
manos), II 326, (Zarathustra), II 597, 
(Grecia-Roraa), I 331, (itálicos Roma) 

I 341, fuego de los labradores (Za 
rathustra), II 604, fuego lunar, I 557, 
fuego de Mithia (Zarathustia), II 
604, fuego de los sacerdotes (Zara 
thustra), II 604, fuego de la tribu 
(germanos), 11 326 

—fuego logos (Grecia), 11 96 97, fue 
go símbolo del Sabio Señor (Zara 
thustra), 11 601, fuego instrumento 
de la justicia divina (Zarathustra), II 
620 

—fuego en el juicio final (Zarathustra), 

II 620 

—adivinación por huesos calentados al 
fuego (China), III 341 
—altar del fuego (Zarathustra) 11 604 
—culto al fuego (amu), II 328, (esla 
vos) II 359, (Irán), II 493, (mam 
queísrao), IT 515, Uhinto) III 367, 
(vedismo), III 86, (Zarathustra), II 
601 623 625 

—ofrenda de alimentos al fuego (Ro 
ma) II 141 

—sacrificio al fuego (brahmanismo), 
III 107, (eslavos) II 361, (galla) 
I 508, (Grecia), I 331, sacrificio 
humano al fuego (Loango), I 506 
sacrificio del fuego (brahmanismo) 
III 124, (vedismo), III 86 
—danza en torno al fuego (bciebercs 
Europa), I 447 448 

—dios del fuego (anos), III 86, (azte 
cas), n 717, (Babilonia Asina), II 
431 436, (Dahomey), 1 482 (germa 
nos), II 326, (Irán), III 86, (Zara 
thustra), II 623, «dios tigre deí fue 
go ardiente» (Tibet), III 285, diosa 
del fuego dcl hogar y del fuego de 
los volcanes (aztecas) II 717 
—moradas del dios del fuego (azte 
cas), II 719 

—espíritus del fuego (Corea), III 347 
—espíritus de los fuegos fatuos (Chi 
ni), III 303 

—ministerio del fuego (China), III 334 


—fiesta del aplacamiento del fuego 
(shintó), III 375 

—guardián(es) cuidador(es) del fuego 
(shmtó), III 367, monjas (celtaá) 1 
336, mujeres (Africa bereberes celtas) 

I 336, profetisas (germanos), II 326 
vírgenes (celtas), I 335, (dinka) I 
517, (incas), II 735, (mayas), II 729, 
(Africa Naphata), I 506 

—magia del fuego (China), III 337 
—numen del fuego (germanos), II 326 
—ordalía por el fuego (Irán), II 620 
(Zaiathustra), 11 611 
—prueba del fuego (China), III 320 
prueba del fuego y del agua (gci 
manos), 11 267 

—renovación del fuego (aztecas), II 722 
(brahmanismo), III 107, (incas), II 
736, (Loango), I 506, (Tara [Irían 
da]), I 336 

—«sacerdote del fuego» (Zarathustra) 

II 596 

—santuario del fuego (Zarathustra), II 
604 

—suicidio voluntario poi el fuego (ha 
bacukianos), III 642 
—templos del fuego (Zarathustra), II 
604 605 

fuentes (Babilonia Asina) 11 438, (Chi 
na), III 332, (Grecia), II 92, (indogcr 
manos), II 308, (Tibct), III 284 
—fuentes oraculares (Delfos), I 330, II 
88, fuentes sagradas, II 697, (berebe 
res), I 445 

—fons Bandusiae (Roma). II 160, fuen 
te Cassotis (Grecia), I 330, II 88. 
fuente Zamzan (La Meca), III 48 
—fuente de agua de vida, III 427, 
«fuentes de los muertos» (el Hibba- 
Mesopotamia), I 396 
—culto a las fuentes (galla), I 509, (in 
dogermanos), 11 684 
—ofrendas a las fuentes (Escandinavia 
Budsene [Moen]), I 195 
—sacrificio de un cabritillo a la fons 
(fuente) Bandusiae, II 150, sacn 
ñcios humanos a las fuentes (celtas 
Egeo), I 337 

—dios de las fuentes (Babilonia Asina), 
II 460, (China), III 303 
—espíritus de las fuentes, I 526, (cel 
tas), II 240 256, (Corea), III 347 
—genios de las fuentes (Península pi 
rcnaica), I 217 

—ninfas de las fuentes (Grecia), ll 
46 

fuerza (Egipto), II 556, (germanos), II 
286 288, (incas), II 732, (indogerma 
nos), II 678 690 

—brihman (India), II 641, III 83 102 
109 elima (nikundo), II 680, ka 
(Egipto), I 391, mana (melanesios) I 
548, II 43, mamtu (algonquinos), II 
680, mátt (germanos), ÍI 688, maya 
(hinduismo), III 140, megin (germa 
nos), II 286 288, orenda (iroqueses), 

II 685 687 688, sakti (hinduismo), 

III 213, tao (chinos), II 680, wa 
konda (sioux), II 680 

—fuerza creadora (brahmanismo), III 
109, (Dahomey), I 482, (hmduismo), 
III 213, fuerza primordial (Grecia), 
II 98 
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—fuer/a mágica, I 548 549 IT 679, 
(brahmamstno), II 641 649, III 109, 
(Dahomcv), I 482, (Grecia), II 12 
43, (hinduismo), III 140, (incas), II 
733, (yotuba), I 475, fuerza totémica, 
I 546, (bambuti), I 562, fuerza vital, 
I 545 546 545 549, (bambuti) I 553 
555 557 561, (bantú), II 682, (ma 
niqueísmo), ÍI 502, (yoruba) I 468, 
(Zarathustra) lí 607, (Egipto), I 391 
—fuerza del dios creador, II 679 682 
—fuerza creadora del ser supremo, II 
679 

—«fuerza» del soma (India), II 683 
fuerzas de la natuialeza personificación 
de las fuerzas de la naturaleza, I 315- 
316 317 

Fuiiwara (Tapón), III 388 
funcionalismo, I 79 80 99 
funcionarios del culto (China) III 304 
funciones religiosas del rey (Roma), II 
141 

fundación del culto de Strapis (helenis 
mo) II 172 

fundación de las Panateneas (Grecia), II 
80 

fundadores 

—fundador de la casa antepasado (Grc 
cía), I 294 308 

—fundador de la ciudad héroe (Grc 
cía), I 310, II 80, (Roma). I 342 
—fundadores del clan antepasados (Co 
rea), III 348 

—fundadores del grupo antepasado, I 
318, (celtas), I 334, (yoruba), I 466 
(Hierro) I 421, dios antepasado (vo 
ruba), I 466, dios del ciclo antepasa 
do I 318, dios creador antepasado 
(yoruba), I 472, dios heroe (silluk) 

I 517, heroe antepasado (asanii), I 
460 nrimer padre, I 510, (Hierro) 

I 422, primera madre, I 509 510 
(Hierro), I 422, (ibo), I 489, (baria 
cunama), I 512, marres (Galia Bntan 
nía Gcrmania), I 333 
—fundadores del imperio o dcl remo 
(Urua) I 495, dios (silluk) I 516, 
dios héroe (dinka) I 517, (silluk) I 
516 517 518, (Uganda) I 496 516 
dios del sol (Egipto), I 394, heroe 
(silluk), I 515 516 

—fundador de las iniciaciones (Grecia) 
TI 119 

—fundador del lugar (bereberes) I 445 
(Etiopía [S ] Asia Indonesia Melanesia 
Polinesia), I 522 

—fundador de misterios (Grecia), II 
115 

—fundador dcl santuario (Grecia), I 
308 

—fundadot-es de escuelas III 702^"^ 

—fundadores de religiones, III 699 708 
—fundador del catolicismo, III 572 
—culto a los fundadores de religio 
nes, III 703 

—religiones de fundador III 691 
funerales, I 190, (Acebuchal), I 189, (brah 
mamsmo), III 107, (China), III 302 
326, (Grecia), IT 181, (Ur), I 399 401 
fungshui, sistema de relaciones (China), 
III 341 

Funktionsgotter, dioses funcionales (Grc 
cía) I 308 309 


fylgia, alma (germanos) II 284 
fylgjur, doble de los héroes (germanos) 

I 347 

Ga(,um, convento (Babilonia Asina) II 

451 

í ihmíes, secta (islam), III 26 
-taldr, conjuros mágicos (germanos), II 
287 

galerías, I 164163, (Arlés), I 232, (Bre 
taña), I 166 230, (Francia), I 166, 
(Jordán), I 353, (Kertearac), I 166, 
(Loira), I 166, (Fierres Plates), I 166, 
(Pirineos) I 232, (Sena), I 166 
—galerías couvertes, I 160 161 166, 
(Alemania [E ]), I 236 
—galería de oraciones (shmto), III 367 
galgal, kerkur, monton de piedras, I 375, 
(canarios bereberes), I 368 
Galleras Oratory (Kerry), I 182 
galh, sacerdotes de Atis (Asia Menor), II 
199 

—emasculación de los galli, II 199 
gallos negros sacníicio de gallos negros 
(Grecia), I 305 

ganadería (Zarathustra), II 598 
ganaderos cf pastores, I ix xi 313 
ganado «señor del ganado» (hmduismo) 
III 145 

ganapatyas secta (hinduismo), III 174^'^'’ 
gand, magia (germanos), II 287 
gandharvas, genios de las nubes y las 
aguas (vedismo), III 90, (hmduismo), 
III 159, gandharva, imagen mitológica 
del vijñana (budismo), III 253 
gata diosa gata (Egipto), II 538 
gavilla, primera y ultima (Europa bere 
beres), I 448 

Gchcnna gey Hinnon (judaismo), III 499 
geis gessa, leyes personales de comporta 
miento (celtas), II 251 252 
gemelos (vcdismo), Til 85, (asanti yoruba 
Dahomey Africa), I 484 
—gemelos dcl sueño (Zarathustra), IT 
593. 

—gemelos espíritus protectores de la 
casa (acoli dzapaluo), I 519 
—ángel at Taum, el compañero o «geme 
lo» (maniqueísmo), II 492 
—sepultura de los gemelos (acoli dza 
paluo), I 519 

generación (Grecia), II 30 
—dios antropomorfo de la generación 
(Egipto) II 538 

generosidad (brahmanismo) III 125 127 
genios (China), III 326 334 338, (Egipto) 

II 551, (Micenas), I 285, (taoismo), III 
318 334 (Vafio), I 298 

—’adityas (India), II 640^®; gandharvas 
(vedismo), III 90, (hmduismo), III 
1:59, hemuset (Egipto), II 551 
—genios locales (Península Ibérica), I 
217, genios protectoies (vedismo), III 
90 

—genios de las aguas (Asia), III 161 
(hmduismo), III 159, (vedismo), III 
90 

—genios de las fuentes (Península 
Ibérica), I 217. 

—genios de los ríos (hinduismo), III 
159 

—genios celestes (taoísmo), III 319 
—genios de la naturaleza (Península 
Pirenaica), I 217 
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—genios de las nubes (vedismo) III 90 
—genios del curso del sol (India) II 
6402 « 

—genios terrestres ftaoismo) III 319 
—culto de los genios I 34 
—imágenes de los ocho genios (China) 
III 333 

gcnius (etruscos romanos) I 263 genius 
de la fam lia (Roma) II 138 
—fiesta del genius (Roma) II 138 
Genji Mmamoto III 388 
gentes del Libro ahí al kitab (islam) IIT 
1/ 24 53 

gente de las montanas II 328 
gentiles III 698 

—conversión de los gentiles (cristianis 
mo) III 555 (Isiael) III 474 476 
(judaismo) IIT 488 
—cristianes gentiles III 616 
genuflexión ante las piedras de las en 
crucijadas (Grecia) I 283 genuflexión 
ante los sepulcros (Giecia) I 308 
geomantica (China) III 341 (Corea) IIí 
351 (taoismo) III 318 
Yepxpxí (Giecia) II 42 

Yepx, Grecia II 63 
gen secta rusa III 651 
germen oro> Hinnyagarbha (brahm 
nismo) III 96 102 

gestos (judaismo) III 491 gestos mtd 
(budismo) III 276 (hmduismo) II 
168 

gessa geis lev s personales de compoi 
t miento (celtas) II 251 252 
geulla salvación definit va (ju laísmo) II 
495 

gey Hinnon Gehenna (j idaismo) III 492 
gigantea III 670 (aztecas) 11 718 (F 
bilonia Asina) II 464 (germanos) II 
283 290 315 329 333 
—gigante cósmico (bnhrunismo) III 
117 gigante de mil oj )s (\cdismc) 
Til 96 gigante primordial (brahma 
nismo) III 103 107 (germines) 11 

334162 

-mito del saciificio del Ptt 

mordial IIT 97 (India) Til lOC 
(indogerinanos) II 333 (vedi nio) II! 
97 pareja nacida d^l hombu d 1 
gante primordial (peimanos) II 3 3 
—gigantes del hielo y del mu ( ermi 
nos) II 321 

—col imnas de los g gantes (germanos) 
II 323 

—dioses gigantes (germanos) IT 32J 
Gigantia (Isla Gozo) I 176 2'^2 253 
gihad guerra santa (islam) 111 14 2 3 
40 45 53 

gimnosofistas (India) II 244 
g nckokra (Iibct) II 347 

gjof don sacrificio (germanos) II 28(' 
gíidiadores saciificio de gla hadoies (^/tc 
cas) II 716 

jlosolüia don de lenguas (cristianismc 
III 549 

gnosis II 488 497 510 521 529 532 (I t 
dismo) III 2412*' (germanos) IT 1 

344 (Grecia) II 10Í 106 (helenismo) 
I 6 II 101 178 1/9 203 206 213 2U 

219 220 225 475 IIT 674 687 688 (is 

lam) II 534'’ (maniqueismo) II 489 
491 496 506 512 514 515 516 519 (Rt 
sia) III 646 (Fgipto S na) TU ÍU 


—gnosis cristiana II 123 486 490 gno 
SIS docetica II 516 gnosis txtracfis 
tiana II 486 gnos s hermética 11 
220 gnosis piimit va II 486 
—mito de la revelación de la gnosis 
(maniqueísmo) II 492 
gobernantes del mundo jagatgurus (hin 
d usmo) ni 180 

gocihr dragón (Zarith istia) II 620 
goecia magia inferior (helenismo) II 
213 

golondrina an mal del dma (bereberes) I 
445 

gorgoncion visaje demoniaco sobre la egi 
da de Atenea (Grecia) II 24 25 45 
"rabados T 211 212 (Andcrhngen [Han 
nover]) I 196 205 (Bunsch) I 208 
(Fgipto) I j90 (Galicia) I 205 (Je 
rez de los Caball ios) I 205 (Mane 
Lud) 12 1 (Mimo [MorbihanJ) I 
199 (New Grange) I 195 196 (Ped 
os Mouros) I 205 (Portugal) I 205 
(Cananas F ro a [Norte] Egipto) I 417 
(( ananas X ac [Bretaña]) I 211 
(Gavr mis [Bretaña] New Grange [Ir 
'anda] Belmaco [Grm Canana]) I 211 
(Lombo da Costa [Galicia] Gavr mis 
[Bretaña] New Grange [Irlanda]) I 
205 (I mbo di Costaba Caeyra) I 
211 (Mane cr Hrock lie l ongue Mane 
K iioned Grah Niel) I 211 (Peninsu 
la Ibérica Sir a Palestin Mediterráneo) 

I 211 

graba lis rupestres I 430 (germanos) II 
310 (Liguria) I 258 (Egip o Sahara) 

I 437 (Ligiria Escandinavia Tibesti 
[Sahara] Península Pirenaica) I 258 
(Pena TuCitihna) I 205 
gncu (hmlismo) TI 643 648 (India) 
III 18^ (islam) III 56 (judaismo) III 
487 (arot stantismo) II 346 
—fawa id (islam) III 56 prasada (hin 
duismo) IT 648 sakti (hinduismo) 
111 182 

jrados de iniciación mithraicos (helenis 
mo) IT 205 

„ramadcvata diosas del lugar (India) JTl 
158 

gran arquitecto (maniqueismo) II 501 
gran casi (S ncr Akkad) II 405 
gran espíritu (n miqucismo) II 498 517 
tan hierodula o novia de los d oses (Ba 
bilonia Asina) II 451 
gran lama (libet) III 288 
gran pensamiento (maniquei mo) IJ 50P 
gran vehículo mahavana (budismo) ITT 
226 243 244 245 247 259^^ 263 276 272 
280 701 

rind etie I !;> 

grano de rao t i/a parabola del grano de 
mostaza III 521 523 
glanos m dre de los granos (Grecia) II 
30 

grasa ofie hs le grasi I 283 
gratularlo orac on de gracns> (Roma) II 
692 

grh istha seg inda asrama (brahmanism 
III 104 115 

í rhya ritos domésticos (b ahmanisrao) III 
106 

giigonanos cristianos armenios III 592 
grito cultual cleusmo IT 126 
grutas cf cuevas 

gritas de Mithra s^elaei IT 205 206 
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—tmagen cultual en las grutas de 
Mithra II 204 

—gruta templo de Elephanta III 145 
< guardia del muerto > (yoruba) I 468 
guardián 

—guardian(es) cuidador(es) del fuego 
(shmto) III 367 
—-monjas (celtas) I 336 
—mujeres (Africa bereberes celtas) I 
336 

—profetisas (germanos) II 326 
—vírgenes (celtas) I 335 (dinka) I 
517 (incas) II 735 (mayas) II 
719 (Afnca Naphata) I 506 
—guardián sunremo de la ley moral 1 
47 

—guardianes del mundo lokapala (hin 
duismo) III 155 156 16'^ (jinismo) 
III 205 

—guardián de la puerta (hetitas) II 32 
—guardián de los rebaños celestes (Ja 
pon) II 314 

—guardianes animales del santuario (Cre 
ta) II 10 

—guardianes dcl señor duehoborzi III 
650 
guerra 

—guerra sagrada (aztecas) II 720 guc 
rra santa (India) III 190 guern 
santa gibad (islam) III 14 28 40 45 
53 

—guerra de las flores (aztecas) II 720 
—dios de la guerra (aztecas) II 712 
715 716 717 (Babilonia Asina) II 
433 442 (celtas) I 334 (China) III 
327 328 338 (dravida) III 143 ’ 
(germanos) II 295 666 (hinduismo) 
III 146 (mayas) II 728 (Roma) II 
144 (shmto) III 369 (SumerAkkid) 
TI 392 (vcdismo) III 84 85 
—dios heroe de la guerra (Ugmdi) 

I 496 

—dios de la guti a dios dcl mundo 
inferior (Babilonia Asina) 11 437 
dios de la guerra espada (alanos 
sajones) I 303 

—fiestas del dios de la guerra (Chi 
na) III 338 

—imagen dcl dios de la guerra y dcl 
metal (Dahc mey) I 481 
—diosa de la guerra (Babilonia Asina) 

II 441 (celtas) I 335 3X II 243 
(Grecia) I 322 II 24 (hmduismo) 

III 147 (semitas) II 441 

—diosa dcl escudo i lacionada cc n 1 1 
guerra (Creta) II 10 
—imagen de la diosa de la guerra 
(Micenas) I 321 

héroe de la guerra (celtas) I 334 
—fiestas relacionadas con la guerra (Ro 
mi) II 144 

—minist no de la gieria (China) III 
334 

guerrero dios tutelar de los guerreros 
jovenes (meas) II 733 
gunas (brahmanismo) III 128 (hinduis 
mo) ITI 139''-* 141 142 1^5 
gunasthanas (jimsmo) III 206 
Gupta dinastía III 133 
gurus jefes de secta (India) III 189 190 
guru maestro (hmduismo) III 182 

—culto divino de los gurus (India) III 
194 


gSen rabs mi bo fundador del bon (Ti 
b-t) ni 284 285 

gusi lavatorio mayor (islam) III 41 
gutuater gutuatn sacerdotes (celtas) II 
249 gutuater de Anvalos II 249 gu 
tuater de Marte 11 '’49 

Habacukianos secta rusa III 642 
habitante del cielo > deivos (mdogerma 
nos) n 702 

Habsburgos dinastía III 635 
hacedores de lluvia (bongo) I 519 
—antepasados de los hacedores de llu 
Via (nilotes) I 516 (dmkasilluk) I 
520 

—sepulcro de! antepasado del hace 
dor de lluvia (barí) I 520 
—sepultu 1 del hacedor de lluvia (barí) 

I 520 

hacedores del tiempo (Tibet) III 285 
hachas I 214 

—hachas amuletos (Sicilia) I 251 ha 
cha emblemi de los dioses (celtas) 

I 33) hachas exvotos I 211 212 
(Bretna) I 212 (Jauton) I 213 
(Mane er Hroek) I 212 (Península 
Ibérica) I 213 214 (Sicilia) I 251 
(Europa Hamman Tepe Gaura Mesopo 
tamia) I 403 (Hoya de Conquil Rio 
de Gor) I 213 (Portugal Bretaña I 
Británicas) I 214 (Suecia Dmamar 
ca) I 212 hachas ídolos I 210 ha 
chas simbol )s de los antepasados 
(Manpaia fisla]) I 301 
—hacha de combite í 192 212 238 
—cultura del hacha de combate 1 
223 

—hacha del trucao I 506 (budismo H 
pon) III 386 (hmduismo) III 156 
hbibio) I 491 (mayis) II 727 (ve 
dismo) III 84 (yoiubt) I 475 
—vajra (hindutsmo) líl 156 
—hacha del truen i ma dcl dios d 
h tormenta I 324 hacha dcl truc 
no emblema del daimon dcl n\o 
(Africa Mediterráneo yoruba) I 474 
hicha de piedra (yoruba Dahomey) 

I 481 hacha de piedra símbolos 
del rayo (Guthion Mantmca Gre 
cía) I 283 

—hacha dcl trueno en I \ magia de 

II ivia (nilotes) I 5'’í) 

— líos dcl hacha dcl trueno (vedismo) 
ITI 89 dios dcl hacha dios de la 
tormenta (Asia Menor hetitas) I 
364 

—doble hacha I 188 210 (Arkalakori) 

I 277 (Cerdena) I 218 (Cnossos) 1 
278 298 (Creta) I 273 300 303 328 
(etruscos) I 263 (Ilagia Triada) T 
272 279 295 (Miccnas) I 300 (Ni 
rou Khani) I 300 (Pctit Monn) 1 
205 (Ur) I 403 (voruba) I 474 
(Alemania fN 1 Dinamarca Tu opa Oc 
cident il Esc mdinavia) I 302 
—labrys (Creta) I 3Ó0 303 
—dobles hachas exvotos (Micenas Creta) 

I 300 doble hacha piedra del trueno 
I 302 doble hacha representación 
aniconica de un dios o un heroe I 
322 doble h cha sacrificial I 302 
dobles hachas soportes de las almas 
I 301 304 (Cerdena) I 302 (Cíe a) 

I 273 
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—doble hacha en el culto a los dioses, 

I 302, doble hacha en el culto a los 
mucitos I 302 

—culto a las dobles hachas, I 301; (Cre 
ta), I 273 274 

—santuario de las dobles hachas (Cnos- 
sos), I 281 290 296 
hadas (celtas), II 251 
hades, III 499, (aztecas), II 717, (Babi- 
lonia-Asina), 11 467 (Grecia), II 115 
119 130 

hadit, informe sobre las acciones y m.íxi 
mas de Mahoma (islam), III 36 37 64 
hadd, penas coránicas (islam), III 51 
Hagia Sofía, III 632 
hagg, peregrinación (islam), III 40 47 
49 

haggi, peregrino (islam) III 48 
hagiogiafías de Mam, II 441 
hala, sacerdote (semang), II 680 
halcón (Egipto), II 538 543 544 549 550 
—halcón de Manco Capac (incas), II 
732 735 

—halcón símbolo del dios del sol (Egip 
to), I 381 

—dios halcón (Egipto), I 381, II 555 
—culto al dios halcón (Egipto), 11 542 
había, califa, representante del profeta 
(islam), III 16 

hálito vital (brahmanismo) III 110 120 
123, (helenismo), 11 186 (hinduismo) 
III 164, (incas), II 734; (Israel), III 
437; (mayas), II 727; (shmio) III 377, 
(vedismo), III 114'^® 

—prana (brahmanismo) III 110, (hin- 
duismo) III 164, pneuma (helenis¬ 
mo), II 186. 

—transmisión del hálito vital (Roma) 
II 138 

hallazgo de Osins (helenismo), 11 194 
Hallristningar (Escandinavia), I 258 
Hallstnr, I 203 224 258 
Haloa, fiesta de las huertas y de los la 
brantíos (Giecia), II 30 42 
hambre creador del mundo (brahmanismo), 
III 109, hambre = muerte = ser pri¬ 
mordial (brahmanismo), III 122 
hamestagan, lugar de los mezclados, pur¬ 
gatorio (Zarathustra), II 611 613 614’' 
hanifíes, escuela jurídica (islam), III 39 
40 

Han, dinastía, IIÍ 296 309 310 316 318 
319 320 321 322 323 328 348 349 
hanan pacha, mundo superior, paraíso (in 
cas), II 734 

hanbalíes, grupo ultraortodoxo (islam), III 
38 40 58 63 64 

haoma, bebida (Irán), II 605, III 86 
—culto haoma (Irán), II 601 602, (zo 
roastrioiTio), II 625 

—sacrificio haoma, libación (Zarathus 
tra), II 343 582 

harina ofrendi de harina (Sumer Akkad), 

II 411 

hammgja (germanos), II 284 288 
harpías (Grecia), II 45. 

Harsa, dinastía, III 133 
harug haruh, «bosque sagrado, lugar de 
sacrificio y del culto divino» (germa¬ 
nos), II 685. 

hassunitas, católicos armemos, III 624 
hathayoga, yoga del esfuerzo (hinduismo) 

III 171 184 242 

hatib, predicador (islam), III 44 


haurvatat, estado de salvación (Zarathus 
tr-^ II 596 599 613 
hechicería (celtas), II 252 
—hechiceras (Corea), III 346, (germa¬ 
nos), II 263. 

—mutang (Corea), III 346 
—posesión de los hechiceros por las 
almas de los antepasados (China), III 
303 

hedonismo, II 177 
Heian, período, III 382 387. 

Heiki Taira, III 388 
heilagr, sagrado (germanos), II 288 
hcimarmcne, destino (helenismo), II 59''*’ 
175 176 182 183 206 216 
héjira, higra (islam), III 12 
helenismo, II 342 432 475, III 486 494 
500 672 674 678 686 
—helenismo babdonio, 11 486 
—religión del helenismo, II J59 233 
helenistas, judíos de habla griega, III 
552-553 554 558 567 

hemerologia, elección del día (Babilonia 
Asina), II 454 455 
hemuset, genios (Egipto), II 551. 
henoteísmo, I 542, (Egipto), II 533 548, 
(bhintü), III 378, (vedismo), III 82 
87 95 

bfnóticon de Justino 11, III 580 
henóticon, edicto de unidad, del empera¬ 
dor Zenón, III 580 609 623 
hepatoscopia (Babilonia Asina), II 434 
436 452 475 

Heraeum, Heraion (Argos), I 280 281 308, 
II 23^ b 

heraldo de los dioses (Babilonia-Asiria 
II 438, (yoruba), I 476 
heraldos culto a los heraldos de los an 
repasados del rey (Africa Occidental), I 
309. 

herejes* bautismo administrado por los 
herejes, III 578 579 
luieiías, III 642, (islam), III 65 
—ilhad (islam), III 65 
—herejías gnósticas de Lykostale, II 
218 

—herejía de Gottschalk (Alemania), II 
258 

—cristianismo como herejía dcl judais¬ 
mo III 672 

hcimifrodita (Babilonia-Asma), II 441 
hermaion, heimaios lophos, hermax, mon¬ 
tón de piedras, kerkur (Grecia), I 285 
hermandades (ihwan) (Arabia), III 64 
hermanos arviles (Roma), II 142 144 
hermax, hermaion, hermaios lophos, mon¬ 
tón de piedras (Grecia), I 285 
h-rme, T 204 381, (Grecia) I 284 285 
286, II 12 26 76, (Grecia bereberes), I 
421 

—hermes ágalma, piedra sagrada del hé 
roe de la comunidad (Grecia), I 306 
—unción de los hermes (Grecia), I 286 
hermetismo, II 123 215 229 338 
héroes, I 318 322 323 346 523 526, (Africa 
Occidental), I 471, (celtas), I 337, (Cre 
ta) I 297, (Egipto), I 381; (germanos), 
I 347, (Grecia), I 290 308 465, II 59 
80 93, (yoruba), I 476, (griegos), I 
345 

—héroes divinizados de mito no hierá- 
tico (Grecia), I 309, héroes relacio¬ 
nados con la deidad (Grecia), T 309, 
héroí, s cpónimos (Grecia), I 309 310, 
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II 80, héroes funcionales (Grecia), I 
309, héroes genealógicos (Grecia), I 
309, héroes geográficos (Grecia) T 
309, héroes hierátícos (Grecia). I 309 
héroes históricos (Grecia) T 309, he 
roes homéricos (Grecia) I 309, TI 60 
92224. héroes locales (Africa blanca) 
I 436; (Epidauro), I 308, héroes mis 
téricos (helenismo), II 226 227, he 
roes oraculares (Grecia), I 295 308 
329 330, héioes protectores de la ciu 
dad (Grecia) I 318 347, héroes pro¬ 
tectores del grupo V del país (germa 
nos), I 346, héroes silvadores (Gre 
cía), I 295 308, hcioes teriomorfos 
(Grecia), I 294 295 

—antepasados héroes, T 324 344, (asan- 
ti), I 460, (Africa Europa) I 498 
—héroe burlón v engañador trickster, IT 
327 351, (asanti), I 460 (a/tecas) II 
717, (Babílonia-Asiria) II 438, (Da 
homey) I 480 482 483, (germanos) 
I 347 II 326, (Grecia) T 286 297 
314, (ibo), I 489 (kaffa) I 510, (vo 
tuba), I 467 475, (baria ciinama), 1 
510 511* (bosquimanos hotentotes) I 
458, (Dahomey-yoruba) I 476 477, 
(Grecia germanos) T 314 324 341, 
(griegos-germanos yoruba), I 473 475, 
(ibo-yoruba D^homey), I 488, (yoruba- 
c.inarios), I 477 

—^héroe cuUviral (Africa) I 458, (azte¬ 
cas), II 714 715, (bambuti) I 557 
564; (China), Til 334; (Dahomey) I 
479 481 482, (Egipto), I 386, (germa 
nos) II 327, (Grecia) II 47 117 
(helenismo), II 170 171, (incas) IT 
731 738. (mayas) II 725 726, (Gic- 
cia gei manos), I 314 
—camaleón héroe cultual (bambviti) 

T 557, dios de los metales v de 
los herreros héioc cultural (Daho 
mey) I 481-482, dios supremo he 
roe cultural (Africa), I 458, (ma 
yas), II 725, tiickster, héroe cultural 
(Grecia germanos), I 314 
—héroes de la comunidad (Grecia), I 
324 

—culto a los héioes de la comunidad 
(Grecia), I 306 

—piedra sagrada del héroe de la co¬ 
munidad, hermes ágalma (Grecia), 
I 306 

—sepulcro de los héroes de la comu¬ 
nidad (Grecia), I 306 
—dioses héroes (Africa Oriental), I 507, 
(dinka), I 517, (Egipto), I 393, (si 
Uuk), I 517 518, (yoruba), I 469 472, 
(bosquimanos hotentotes), I 505, (ger 
manos celtas), I 527 (Sudán Occiden 
tal bambara), I 496, (Uganda-Irlanda 
germanos), I 4%, (Uganda silhik-Afn 
ca) I 510 

—dioses héroes del agua, de la ea/i 
de la fertilidad, de la giieira, dcl 
reino de los muertos, de los terre 
motos, de la tierra, de la tormenta 
(Uganda), I 496 

—dios héroe fundador dcl imperio 
(dinka), I 517; (silluk) I 516 517 
518, (Uganda), I 496 516 
—dioses-héroes protectoies de las ciu 
dades (Egipto), I 393 
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—médiums de los dioses héroes (Ugan 
da-sílluk-Africa), I 516 
—sepilieres del dios héroe (dinka), I 
517, (silluk), I 517, (bosqnimanos- 
hotentotcs) I 505 

— soportes del dios héroe (silluk) T 
517 518, (Uganda silluk-Africa) I 

516 

—templo del dios-héroe (dinka), I 

517 

—héroe familiar (Grecia), I 306 
—imagen del héroe familiar, I 306 
—lugar tlel culto del héroe familiar, 
I 306 

—bcroe fimdxlor de la ciudad (Grecia), 

I 310, II 68 

—soporte dcl héroe fundador de la 
ciudad (Roma), I 342 
—héroe fundador del imperio (silluk), 
1^5/5 5J6 

—héroe de la guerra (celtas), I 334 
—héroes mensajeros de la deidad (Gre¬ 
cia), I 309 

—héroe de la naturaleza (Asia Anterior), 
TI 201 202, (Asia Menor), II 198 
—héioes sacerdotes (Grecia), I 309 
—héroe de la vegetación (Asia Anterior), 

II 200, (Greta), 11 14, (Grecia), II 
111, (helenismo), 11 202 226, (Siria), 
II 197 

—culto a los héroes, I 34 525 526 527 
528, (Africa [El), I 496, (Afiica 
negra), I 495, (Africa romana) I 436 
439, (bereberes), I 445 (Cerdeña) I 
249 250, (Dahomev) I 483, (Dclfos) 
I 249, (Egipto), I 383 391 (germa 
nos), I 346, (Grecia), I 249 280 282 
294 295 304-m 311 318 329 332 376, 
IT 67-68 79 88, (helenismo), 11 165 
187; (hmduismo) III 160; (Irlanda) 
I 335, (shintó), III 369, (silluk), I 
515 516, (Succia), I 349 
—juegos funerarios ofrecidos a los 
héroes (Grecia), I 308-309 
—libación a los héroes (Grecia), I 
306 

—ofrenda de agua a los héroes (Gre¬ 
cia), I 304 307 391, ofrenda de los 
cabellos a los héroes (Egeo), I 192, 
(Grecia), I 332 376, ofrendas de 
pasteles, miel y vino a los héroes 
(Grecia), I 306 

—sacrificios a los héroes (Delfos), I 
249, (germanos), I 346; sacrificios 
cruentos a los héroes (Grecia), I 
306; sicrificios humanos a los hé 
roes, I 470 526, (germanos), I 347 
349, presacrificios a los héroes (Gre 
cía), I 308, saciificios primiciales 
a los héroes (Grecia), I 306 
—daimonificación de los héioes, sincre¬ 
tismo de los héroes con los daimones 
de la natuialc 2 a, I 310 317 324 346, 
(Afiica Occidental), I 471, (germanos), 
I 347 349, (Europa Occidental celtas), 
I 336 

—deificación de los héroes (China), III 
326, (Egipto), I 383 391, (Grecia), I 
309, (yorubi) I 473 
—emblema de los héroes (Mesopotamia), 
I 406 

—doble de los héroes, fylgjur (germa¬ 
nos), I 347. 

—imagen de los héroes doble hacha 
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(Creta) I 322 escudo (Creta) I 322 
serpiente (Grecia) I 295 
lucha entre las estirpes de herof 
(celtas) I 336 

—mitos de los heroes (helenismo) II 
222 (Micenas Creta) I 320 
—reliquias de los heroes (Grecia) I 30^ 
—sacerdotisas del heroe (uemba) I 495 
—sepulcros de los héroes (Cerdena) T 
249 250 251 (Grecia) I 299 307 30^ 
385 II 68 (Roma) I 342 (yoruba) 

I 472 (Egeo celtas) I 339 
—serpientes encarnación de los heroe 
(Grecia) I 294 

—soportes de los heroes arboles (Grc 
cía) I 299 menhir (Grecia) I 309 
monton de piedras (Grecia) I 309 
heroificacion de los antepasados (Meso 
potamia) I 409 heroificacion de lo 
daimones de la naturaleza I 310 346 
(Europa Occidental celtas) I 336 he 
roificacion de los muertos (helenismo) 
II 187 heroificacion de los reyes (Afri 
ca romana) I 439 (Dahomey) I 483 
heroon I 306 

herrería dios de la herrería (celtas) II 
243 

herreros (yoruba) I 477 
—antepasado de los herreros (Dahomcv) 

I 482 heroe antepasado fundador dcl 
grupo de los herreros (asanti) I 460 

—dios de los herreros (Dahomey) I 
481 482 

—oriculo de los herreros (ibo) I 501 
502 

hi deidad del sol (shinto) III 367 
hielo gigantes del hielo y del mar (ger 
manos) II 321 

hierbas curativas diosa de las hierba 
curativas (aztecas) II 716 
hieroduln cf prostitución sacral (germi 
nos) II 290 (hmduismo) III 168^^” 
hierodulas (Babiloni i Asina) II 450 467 
(SumerAkkad) II 407 
—gran hierodula o novia le los diosc 
(Babilonia Asina) 11 451 
hierofaníe (Grecia) II 126 
hierogamia nupcia sacra (Babilonia Asina) 
II 448 456 (Egipto) I 394 (Grecia) 
II 42 82 126 (helenismo) II 185 Su 
mcr Akkad) II II 396 399 (Atlas me 
di -i Duzru) I 448 

—hierogamia de Atenea y Hcfaisto 
(Grecia) II 25 hieropamia de Bau 

y Nmgirsu (Sumer Akkad) II 408 
hierogamia de la basilinna y Diony 
sos (Atenas) I 333 II 42 hierogamn 
de Nannar y Ningal (Sumer Akkid) 

II 405 hierogamia de /eus v Herí 

(Grecia) II 17 

—hierogamia en los ritos de fertilid 1 1 
(Grecia) II 42 (Sumer Akkad) II 

431 

hieros gamos cf hierogamia 
hipnosis (India) III 191 
higra hejira (islam) III 12 
higos ofrenda de higos (Sumer Akkad) 
II 411 

higuera (hmduismo) III 161 

—higuera soporte de los antepasados 
(wagesu) I 503 higuera soporte del 

heroe fundador de la ciudad (Roma) 
I 342 


—hi)o del cielo (China) III 306 
—hijo de David (Israel) III 496 
—hijo de Dios (cristianismo) III 513 
536 541 544 545 546 556 566 567 698 
704 (Israel) III 466 527 528 556 
—hijos de los dioses III 670 hija del 
dios miko (shinto) III 375 
—hijos del dios del cielo (Babilonia 
Asina) II 431 hijas del dios dcl 
cielo (China) III 297 
—rey hijo del dios sacerdote (Egipto) 
II 539 

—hijos de An (Sumer Akkad) II 383 
hijos de Anu (Babilonia Asina) II 
437 447 hijas de Bau (Sumer Ak 
kad) II 387 hijos de Danns (cel 
tas) I 337 hijos de Enlil (Sumer 
Akkad) II 385 hijos de Ningirsu 
(Sumer Akkad) II 392 hijas de 
Zeus (Grecia) II 29 46 
—hija de los granos (Grecia) I 315 319 
—hijO del hombie (cristianismo) ITI 
513 524 533 537 539 540 541 544 
(hmduismo) ÍII 148 (Israel) III 
496 540 (maniqueismo) II 531 
—hijas de los hombres III 670 
—hijos del hombre primordial 
amahrspand (maniqueismo) 11 500 
—hijo de ia luna (bambuti) I 557 
—hija de la montana (hmduismo) III 
147 

—hijos del remo (cristianismo) III 522 
526 529 530 532 706 
—hijo del rey (maniqueismo) 11 512 
—hijO del sol (Babilonia Asina) II 
434 4(1 (Corea) III 347 (incas) II 
731 

—hijOS del trueno (cristianismo) III 
532 

—hijos de Zarathustra II 614 615 621 
—parabola del hijo prodigo III 514 
hilanderas del destino (Grecia) II 59 
hilaría fiesta de la alegiia (Roma) 11 
199 

hilera de menhires cf alineaciones (Dze 
ser) I 367 

himnos (Grecia) II 69 (maniqiieismo) 
II 424 425 (vedismo) III 83 84 87 97 
—himnos orficos (Grecia) II 122 
—himno a Atis (helenismo) II 203 
himno a Demeter (Grecia) II 130 
himnos a Isis (helenismo) II 196 
himnos a Mam (maniqueismo) II 531 
lunayana vehículo inferior o pequeño 
vehículo (budismo) III 129 204 226 
227 229 230 231 232” 233 237 246 
264 265 266 267 270 271 272 276 279 
280 350 381 384 703 
—apersonalismo del hinayana III 248 
252 

— iteismo del hinayana III 244 
—filosofía del hmayana III 259 262 
hmduismo I 123 125 127 129 130 II 630 
63^ 636 645 646 647 650 III 75 79 

82 85 101 109” 131 186 187 189 190 

191 192 193 194 195 196 197 198 205 

208 209 211 214 227 228 246 266 284 

(93 704 

hipogeos (Hil Safljcni) I 251 253 254 
(Malta) I 189 

hipostasis del dios del cielo (germanos) 
II 287 hipostasis del dios del rayo 
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^Dahoraey) I 481 hipostasis del ser 
supremo (Africa romma) I 436 
—^Iiipostasis de Artcmis II 12 
—especulación aceica de las hipostasis 
(helenismo) II 216 229 
historia de los dioses (Grecia) II 55 
historia del sacrificio (helenismo) II 174 
historia de las religiones I ix 1 2 23 ^ 
24 25 31 47 535 539 II 355 
—historia compara la de hs religiones 
I 22 32 71 101 ^36 338 III 677 688 
692 

historia universal I 96 97 101 
hoa rangi magos (Corea) III 351 
hogar (Grecia) I 306 
—hogar símbolo de la familia y el es 
tado (Grecia Roma) II 24 
dios del hogar (China) III 303 335 
337 (taoismo) III 319 (Tibet) III 
285 

—cumpleaños del dios del hogar (Chi 
na) III 338 

—imagen del dios del hogar (China) 
III 303 335 337 340 
—veneración del dios del hogar (Chi 
na) III 337 

—fuego del hogar (Grecia Roma) I 331 
(itálicos Roma) I 341 
—fuego del hogar asilo (Grecia) I 331 
—diosa del fuego del hogar (aztecas) 
II 717 (Dahomey) I 482 
—sacrificios al fuego del hogar (esla 
vos) II 361 (galla) I 508 sacri 
ficio primicial al fuego del hogar 
(Grecia) I 331 

—protector del hogar domestico (ve 
dismo) III 86 

—hogares de cremación (Bab edh Dhra ) 

I 359 (El Adeimeh) I 363 hogares 
sacrificiales (Egipto) I 377 

holocaustos (Babilonia Asina) II 449 
(celtas) 11 248 (Gabaon) I 366 (m 
cas) II 733 (Cananas) I 418 (Israel) 
III 419 452 460 (judaismo) III 527 
—altar de los holocaustos (Israel) I 
360 III 453 (Santa Vittoria de Se 
rn) I 246 

h( ma libación (India) II 683 
hombre 

—hombres divinizados cf seres huma 
nos divinizados (China) III 297 334 
—hombres lobo I 193 hombres con 
cola de serpiente nagas (hinduismo) 
III 158 hombre zorro (Japón) III 
368 

—hombres de la luna (bambuti) I 557 
—hombre cuarto fuego sacrificial (brah 
manismo) III 124 125 hombie ima 
gen de Dios y rey de la creación 
(judaismo) III 491 hombre micio 
cosmos (maniqueismo) II 511 
—hombre primordial III 98 (brahma 
msmo) II 642 III 122 (hin 

duismo) íll 163 (maniqueisrao) II 
486 500 503 504 505 506 508 510 511 
512 514 515 529 (vedismo) II 642 
ÍÍI 96 99 lOO'^ 108 (Zarathustra) 

II 615 

—hombre piimordidl hambre —muer 
te (brahmamsmo) III 122 
—ascensión del hombre primordial al 
remo de la luz (maniqueismo) II 
502 

—bisexualidad del hombre primordial 


825 

(brahmamsmo) III 110 111 (vedis 
mo) III 97100 

—hijos del hombre primordial 
amahrspand (maniqueismo) II 500 
—mito del origen del mundo a par 
tir del hombre primordial (brahma 
msmo) III 101 107 (India) II 
642 

—redención del hombre primordial 
(mamqueismo) II 301 302 505 511 
—saciificio del hombre primordial (ve 
dismo) III 97 98 100 122 
—primer hombre cf primera pareja hu 
mana I 118 120 (aztecas) II 718 
(bambuti) I 556 (lian) III 97 (ju 
daismo) II 220 (mamqueismo) 11 
504 (vedismo) III 90 
—mito de los primeros hombres (Afn 
ca germanos) I 503 (xosa zulu) I 
498 

—consagración incruenta de los hombres 
a la deidad (Africa Occidental ibo) 1 
502 

—creación del hombre I 105 111 117 
118 II 219 (bambuti) I 117 (bhil) 

I 124 126 127 (incas) II 731 734 
(islam) III 10 (mayas) II 728 
—creación del hombre en U sangie 
de un dios rebelde (Babilonia Asi 
na) 11 450 

—mito de la creación dcl hombre 
(hambuti) I 556 557 (germanos) 

—creador(a) de los hombres I 47 121 
(galla), I 509 

—culto a los hombres cf culto a 1 s 
seres humanos (hinduismo) Til 160 
(shinto) III 377 

—hijo del hombre (cristianismo) III 
513 524 533 537 539 540 541 544 
(hinduismo) III 148 (Israel) III 
496 540 (maniqueismo) II 522 
—hijas de los hombres III 670 
-origen del hombre I 105 121 (bam 
buti) I 564 (maniqueismo) II 490 
304 306 (vedismo) III 97 
—mitos del origen del hombre I 53 
(aztecas) II 718 (China) ll 334 
(Grecia) II 118 

homo neandertale isn I 89 108 110 

113 homo njarasensis I 110 homo pa 
Jestinensis I 110 homo pekinensis I 
lio homo recens homo sapiens I 89 
108 lio homo recens allu\iahs I 110 
homo recens dilluvialis I 110 homo 
rhodesiensis I 110 homo soloensis I 
lio homo tiinilensis I 110 
hongan votos (budismo Japón) I 308 
Honor el (judaismo) III 486 
aonzon (budismo Japón) III 397 
loras bíblicas (Suevia Rusia) III 649 
lorgr monton de piedras II 685 
lorned cairns I 163 179 206 244 245 262 
266 429 431 (Macomer [Cerdena]) I 
244 (Malta) I 251 (Malta Cerdena 
España C uthness Chelpick) 1 176 177 
lorns of consecration (Cnossos) I 278 
279 (C era) I 298 301 (Egeo) I 21^ 
(Hagia Iriadi) I 273 (Micenas) I 29^ 
(Modos) I 304 (Oficio) I 214 (Psi 
ero) I 295 (Creta Micenas) I 304 
(edomitas Petra) 1 367 (Episcopi Pali 
castro) I 273 (Gumía Prima) I 290, 
(Zicro) I 290 
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—altar con hoins of consecntfon I 1 
304 (Cnossos) I 299 ' 

horóscopos I 319 (Babilonia Asina) II 
452 (China) III 339 
hosso shu fahsian} tsung secta (budismo 
Japón) Til 382 

botar <rectador de los himnos > siccidoce 
(vedismo) III 106 
huacas (incas) I 193 II 732 738 
—huaca de la luna (incas) II 735 hu 
ca del sol (incas) II 735 
—fiestas y danzas con disfraces de ani 
males en honor de los huacas (meas) 

II 735 

—mascaras de los huacas animales (in 
cas) II 733 

—unción de los huacas con la sangre 
de las victimas del sacrificio (incas) 

II 735 

huauqui hermano de sangre del antepasa 
do primo dial (incas) II 732 
hua yen tsung kegon shu secta (budismt 
Tapón) ni 382 

huertas fiesta de las huertas y de los 
lab antios Haloa (Grecia) II 42 
huesos 

—huesos amuletos (Egipto) I 378 hue 
sos ídolos I 209 

—adivinación por huesos calentados al 
fuego (China) III 341 
—sacrificio de cráneos y huesos largos 
I X II 61 63 186 

huevo (Fgipto) II 540 (Tibet) III 284 
—huevo de Brahma huevo cosmic 
(hinduismo) III 141 162 163 
—huevo del mundo (Grecia India Ocea 
nía Oriente Próximo) II 117 
—huevo de oro (brahmanismo) III 101 
102 

—huevo de serpiente (celtas) 11 251 
humanitas II 177 

humcdid (Egipto) II 539 (mayas) IT 
727 

humillación del rey (Babilonia Asina) II 
455 

humo (maniqueismo) II 498 
—adivinación por el humo (berebe es) 

I 447 (Caninas) I 413 421 (Cim 
ñas Pinhel) I 217 

Hunenbetten lechos o tumbas de gi^ n 
tes I 193 265 (Alemania) I 167 ICJ 
(Dostaglope fBlckede]) I 167 (Kerles 
cant) I 19S (Loemanaquer) I 198 
(Mecklcmburgü) I 167 (Wiesbcck) I 
167 

hutba predica del viernes (islam) III 44 
—plegaria del viernes (isl m) 111 J>3 
hvareno xvarenah aureola mística de 1 1 
monarquía irania (Irán helenismo) II 
216 

Hvogva II 587 

hypsela santuarios en las alturas (Pales 
tina Siria) I 365 

I dinastía (Corea) III 353 355 
ibadat debeles religiosos (islam) III 40 
ibgal templo (Sumei Akkad) 11 403 
leh ir sangre de los dioses (Grecia) 11 
(81 

ico lüclastas (cristianismo) III 580 659 
664 (islam) 1 63 

—iconoclastas duchoborzi secta (Rusia) 
III 651 


conodulos (cristianismo) III 659 
iconografía del culto a Dionysos (helenis 
mo) II 204 

conos culto de los (cristianismo) III 
663 

id al fith fiesta del fm del ayuno (is 
lam) III 47 

dea del alma (Africa Europa Ckicidentil 
Egipto Mediterráneo) I 391 origen de 
la idea del alma I 543 
lea de Dios I 31 100 (Asia Central) 

II 277 (bambuti) 1334 361 (budismo) 

III 244 (celtas) II 239 (cristianismo) 

ÍI 59 228 229 (Egipto) I 390 (Gre 
cía) II 44 55 58 60'*» 107 (helenismo) 

TI 209 216 228 (hinduismo) III 138 
141 144 (India) I 130 II 627 634 
(Israel) II 230 III 680 idea trinita 
na de Dios (cristianismo) III 705 707 

idealismo I 34 44 46 
ideogramas II 418 
idolatras (Africa [N ]) I 443 444 
idolatría I 23 544 It 76 (cristianismo) 
III 565 570 670 693 694 (islam) III 
31 (Israel) III 475 476 553 (mam 
queismo) II 515 521 
Idolos I 184 207 211 277 283 300 II 21 
III 570 (Aduni [Teti]) I 248 (Ahrens 
burg) II 351 (Almena) I 210 (asan 
ti) I 456 (Asia Anterior) I 211 288 
(aztecas) II 724 (bereberes) I 448 
(Islas Británicas) I 292 (budismo) III 
379 (emanas) I 208 211 276 293 419 
(Ceidena) I 292 (Creta) I 279 311 
312 380 (Delfos) I 282 290 (Egeo) 

I 291 II 8 (Egipto) I 210 211 (ge 
tulos) I 437 (Grecia) II 66 (islam) 
III 14 (Malta) I 253 292 (Medite 
rraneo) I 207 (Mesara) I 288 (Mi 
cenas) I 288 (Los Millares) I 209 
210 (Nesazio [Istna]) I 258 (Pe 
ninsula Ibérica) I 201 209 217 292 452 
(Psicro) I 278 (Rusia) I 292 (Sten 
tinello [Sicilial) I 292 (Trípoli) T 
437 (Ur) I 402 405 (Vinca) I 276 
(Africa Occidental Cerdena) I 248 (Ar 
golida Mieenas) I 289 (Chipre Troya 
II) I 292 (Cnossos Micenas) I 296 
(Creta Asia Anterioi Egipto Egeo Medite 
rraneo) I 270 (Creta Gran Canana 
Egipto) I 380 (Creta Grecia Micenas) 

I 286 296 (Creta Hagia Triada Cnossos) 

I 289 (Creta Micenas) I 322 (Dikdik 
ke) I 407 (Egeo Cananas) I 209 (En 
ropa Mesopotamia) I 407 (Hagiar Kim 
Hil Safliem) I 254 (luktas Pitso Pet 
sifaP icro) I 288 (Mares del Sur Islas 
Mirquesis) I 209 (Mediterráneo yoru 
ba) I 478 (Península Ibérica Egeo) I 
238 (Ponto Morwia Silesia Rumania Ru 
sia Galitzia Bosnia Bulgaria) I 292 (Si 
na Palestina) I 362 (Tirajana Gran Ca 
nana Creta Micenas) I 413 416 (Uruk 
Chafadzi Larsi Mesopotamia) I 405 
—ídolos domésticos (germanos) II 275 
ídolos domésticos canopa (incas) II 
735 ídolos huacas (incas) II 733 
—ídolos acampanados ídolos de pedes 
t ü I 288 289 (Cnossos) I 290 
(Creta) I 287 (Hagia Triada) I 279 
(Prima) I 280 (Cnossos Zacro) I 
290 (Egeo Mesopotamia) I 407 
(Gumía Cnossos) I 278 ídolos cru 
ciformes I 210 ídolos esquematiza 
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dos (Parnera) I 211 ídolos ese no 
pigicos (Lgeo) I 291 ídolos gcomc 
tucos (Cicladas) I ^87 ídolos pía 
nos (Almanzora) I 210 (Penmsiil 
ibeiica) T 235 (Poriugal) T 210 
(Bulgaria Rumania Servia fcsali ) 1 

292 ídolos redondos (Península ibe 
rica) I 201 i lolos en forma de 
\iohn (Creta M cenas Tro>a Cicladas) 
I 291 (EuropiTcpe Gaura Sibaniv ij 
T 406 

— dolos de bronce (Ceidena) I 217 
251 ídolos de mitfil (Península ibe 
rica) I 235 ídolos de \ ledra I 173 
(Algarve) I 240 (celtas) II 248 
—ídolos imágenes de los antepasados 
I 291 3a7 (Europa Cieta Micenas) 1 
323 ídolos imigenes divinas I 210 
(Mesopocimia) I 407 ídolos image 
nes de las diosas del imor (Creta 
Tesalia) I 287 ídolos imágenes de li 
magna mater (Creta Tesalia) I 287 
ídolos sopo tes de las almas I 291 
(Africa neg a) I 498 ídolos poten 
cías del mal (Zirathustra) 11 621 
—ídolos con serpientes (Gazi Prima 
Gumía Cnossos) I 289 290 
—azadas ídolos I 210 barras ídolos I 
288 (Ciclaelas Tesaba Troya) I 291 
(Creta Grecia Micenas) I 287 (Hagia 
Tiiada Kiimasa Plátanos) I 288 es 
talactitas ídolos I 290 hachas ídolos 
I 210 huesos kíoIos I 209 (Penin 
sula ibérica) I 381 menhir ídolo 
(Caninas) I 415 pilares ídolos (Pe 
tía) I 360 placas ídolos I 210 
postes ídolos (germanos) II 283'^^’^ 
tableios ídolos (Micenas) I 291 (Si 
na Palesiina) I 293 (Península pire 
naici Troya) I 235 

—culto de los ídolos (India) III 189 
192 (Israel) III 434 
—deposito de ídolos (Esnunna) I 406 
—ofrenda de ídolos a los muertos (Ci 
ciadas Micenas) I 290 
t£pot palabras sagradas teogo 

nía orfica (Grecia) II 116 
igigi dioses celestes (Babilonia Asina) 

II 437 

Iglesia I 54 105 II 218 225 427 515 654 

III 502 536 537 574 586 

—Iglesia cristiana primitiva I 2 II 183 
222 223 224 226 278 229 III 546 
548 5/4 698 703 

—Iglesias paulinas II 224 III 517 
561 562 564 565 566 567 568 569 
570 571 573 iglesias helenísticas 
III 687 

—Iglesias de Africa III 579 iglesia 
de Alejandría III 597 616 igle 
sias de Asia III 579 iglesias del 
Asia Menor III 571 iglesia de 
Corinto III 569 579 iglesia de 
Terusalcn III 550 552 556 560 562 
570 571 Iglesia de lesalonica III 
556 

Iglesia católica III 589 590 656 65 
—Iglesias católicas de Oriente IIT 
590 591 656 657 658 iglesia cat 
Iica abismia III 619 620 iglesn 
católica armenia III 624 625, igle 
sia católica copla III 618 iglesii 
católica georgiana III 626 iglesn 


c-itoUca maroniti III 592 629 630 
Iglesia católica melquita III 627 
Iglesia católica rumana III 635 
ígl sia católica rutena III 591 657 
Iglesia católica siria III 606 igic 
a eatoh a siró rn ilamkiresa o ma 
li a IIT 592 613 615 
—Iglesia católica romana II 2;)2 344 
698 III 576 577 578 582 583 584 
089 590 59r 595 600 601 611 617 
620 624 626 630 

—Iglesia maniquea II 492 494 514 521 
523 534 Iglesia elegida (maniqueismo) 

II 515 

—Iglesias monofisitas III 600 608 612 
Iglesia ] lonofisita de Alejandría IIT 
f26 Iglesia monofisita de Antioquia 

III 610 Iglesia monofisita armenia 
giigornna III 623 624 625 iglesia 
raonofisita geor^^iani III 62o 

—Iglesia copta monofisita III 616 
618 619 623 iglesia copta monofi 
sita abismia III 619 620 
—Iglesias jacobitas III 610 611 614 

Iglesia jacobita abisinia III 610 
Iglesia jacobita copta III 610 igle 
sia jacobiti sir a occidental III 
610 623 626 iglesia jacobita de la 
India meridional Ili 614 615 

—Iglesias nestorianas III 600 607 663 

—Iglesia nestoriana mclusma (Mala 

bar) III 615, iglesia nestonana 
siria oriental y persa IIT 598 599 
600 6ü2 606 613 iglesia de la mon 
tana III 606 

ifolesias oiientales cf también iglesias 
catobeas monofisitas nestorianas or 
todoxas I 3 III 574 584 587 664 

Iglesia abismia III 618 621 621 igle 
sil armenia III 621 625 iglesia egip 
cía III 616 618 iglesia geoigiana 
III 623 624 Iglesia siria III 596 
625 

—iglesias ortodoxas b zantino esl ivas 

III 581 

—Iglesias autocefalas III 590 633 
iglesia autoccfala ce Albania IIT 
591 632 iglesias lutocefalas balti 
cis ITI 591 657 iglesia autocefala 
búlgara 111 581 590 633 635 636 
641 iglesia autocefala checa III 
59V 658 Iglesn autocefala de Chi 
pre III 591 iglesia autocefala geoi 
giana III 625 626 iglesia auto 
noma griega III 590 634 iglesia 
lutonoma griega de America IIT 
590 634 Iglesia autocef ila polaca 
III 591 658 Iglesn lutocefala ru 
mana III 581 633 635 iglesia 
autocefala servia 111 591’’ 633 636 
637 658 Iglesia autoroma del Si 
nii ITT 591 Iglesia autocefala 
ucnniam TIT 641 

—Iglesia b mtina III 579 590 591 
595 62/ 640 642 

—Iglesn rusa IIT 590 591 594 621 
626 ( 37 6 57 iglesn del despertar 
III 641 Iglesia rusa en el exilio 
ITI 641 Iglesia libie del trabajo 
TIT 641 Iglesia viviente III 641 
riskol cisma de la iglesia rusa or 
txíüxi III 640 653 

■—Iglesias ortodoxas mongólicas III 658 
Iglesia japoiesa III 658 
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—Iglesia de Ijs ostiogüdüs ITT 582 
Iglesia de los vandales, III 58?, iglc 
‘•la de los visigodos, III 582 
iglesias protestantes 
—Iglesia anglicana, III 582 615 621 
640 

—Iglesias luteranas, III 640 
—inagisteiio de la iglesia I 41 
iglesi is construidas sobre dólmenes (As 
tunas Bretaña Cangas de Onis) I 216 
igma’, consensus doctornm (islam), III 30 
37 38 64 

ihram, tiempo sagrado (islam), III 42 43 
48 

ihwan hermandades de wahhabícs (islam) 
III 61 64 

ilhad, herejía (islam), III 65 
ilm al íiqh, derecho religioso (islam), III 
23 

’ilm al kalam dogmática (islam), III 23 
’ilm al kulub, saber del corazón (islam) 
III :>6 

iln ar rigal, ciencia de la tiadición (is 
lam), III 36 

iluminación (budismo), III 700, (budis 
mo Japón), III 394 395, (helenismo) 
II 216, (jinismo), 111 200, (maniqueis 
mo), II 490 

—bodhi (budismo), III 222 257 25( 
259 264 266 268 269'^ 

—iluminación del ñus (maniqucismo) 

II 514 518 

—árbol de la iluminación (budismo) 

III 161' ^ 

iluminadores, apóstoles o enviados de 1) 
luz (maniqueismo), II 514 515 517 
Ilustiación, II 222 

il ija, hijos del sol (Coiea), III 347 
imágenes (budismo chino), III 333, (bu 
dismo Japón), III 350, (Cananas), I 
4i5, (maniqueismo), II 525 
—imágenes mandala (budismo Japón) 
III 386 

-beceiro de oro (Isiiel), III 428 453 
461, eswudo (Creta) I 322, estelas, 1 
386, (Abydos), I 379, doble hacha, 1 
353, ídolos planos, T 210, míscaras 
(yoruba), I 469, (etiuscos Lgipto ro 
manos) I 276, menhircs, I 183, men 
hir statues, I 386, piedra antropomoi 
fa (Bcldoif), 1 208, piedras sin la 
brar (celtas), II 2-19, (China), 111 
300 

—imágenes con cuernos (ibo) I 494 
imágenes policéfalas (es) ivos), lí 357 
imágenes tauromoifas (darassa konso) 
I 514 

—imágenes de los dioses recubiertas 
con redes, cadenas o ligaduias (Afii 
ca Occidental Mi.diterraneo) 1 281 

501, (Belfos Grecia), I 284 329, imi 
genes divinas maniatadas (Greeii) 1 
284, (Chios Ei.trea Esparta Fjgalia), I 
328 329 

—imágenes soportes de las almas, I 
291, (barí bongo), I 518, imagen so 
porte del ka (Egipto), I 386 387 391 
392, II 550, imágenes soportes dt 
los dioses (Egipto), I 392, (silluk) 
I 517 518, (yoruba), I 478, (Aíriei 
Occidental Mediterráneo), 1 501, ima 
gen sopoitt del espíritu personal pro 


rector (ibo) I 494, imagen soporte 
del rey (Egipto), 1 392 
—imágenes cíe los antepasados, I 291 
337 542 (ba*-i lx>ngo), I 518, (Europa 
Cieta Micenas), 1 323 
—imágenes del asceta divino (Mohenjo 
Daro hinduismo), III 143 145 
—imágenes de los bodhisattvas (budis 
mo Japón), III 386 

—imagen (representación) del carnero 
sigrado con el disco solar (Egipto), I 
378 

—imágenes de Cristo, II 26 
—imágenes de los dioses, I 184 286 
542, (Adab), I 409, (aztecas), II 723 
724, (Babilonia Asina), II 448 449 
455 456, (budismo chino), III 337, 
(celtas), II 249 250 252 (Cerdeña), 1 
248, (China), III 336 340 (eonfucia 
nismo), III 337, (Creta), I 279 311 
322, II 10, (Egipto) 11 547, (esla 
vos), II 357, (germanos), II 313, 
(Grecia), I 284 322, II 70 71 72 76, 
(Hal Tarxien), I 252, (helenismo), II 
213 222, (hmduismo), II 167, (In 
día) III 105'3 137 189 193, (Israel) 

I 366 III 438 456, (Malta), I 254, 
(Mesopotamia), I 407, (Península Ibe 
rica), I 209 217, (Roma), IT 144 
(Sumer Ai.kad) II 390 395 400 402 
409, (taoismo) III 337, (Africa Occi 
dental Mediterráneo), I 501, (yoruba) 

I 478 (Asia Anterior Palestina Siria) 

I 293, (Chíos Entrea Esparta Figalia) 

I 328 329 (Cicladas Micenas), I 290, 
(etiuseos Roma), II 147, (Gilia Grc 
cía), I 203, (Grecia Roma) 1 331 
—arca (hinduismo), III 141 167, na 
rúa (Sumci Akkad) 11 400 
—imágenes de los anunnaki (Sumer 
Akkad), II 390 

—imágenes del dios del agua (ibo) 

I 489, imtgenes de las diosas del 
amor (Creta Tesalia), I 287, ima 
genes de los dioses animales (Egip 
to), II 193, imagen dorada dcl 
cread ir (incas), II 735, imágenes de 
la d osa de la fecundidad (Asia 
Antcnoi), 1 293, (Siria Palestina), 1 
362, imagen de la diosa de la guc 
rra (Miceri’s), 1 321 imagen del 
dios de la g ierra y del metal (Da 
humey) I 481, mugen de! dios 
heroe fundí lor dcl imperio (silluk) 

I 517 518, migen del dios del ho 
gar (China) III 335 340, image 
nes de los penates dioses de la 
despensa (Roma), ÍI 139, imágenes 
de los dioses de la puerta (China) 
TU 336, iinigen del dios de li lie 
rra (China), III 300, imágenes de 
la diosa de la tierra (ibo) 1 489 
imagen de la diosa vaca (Egipto) 1 
378, imágenes de la magna matei 
(Creta desalía), I 287, imágenes de 
la sakti de Siva (hinduismo), 111 
147 

—imagen de Adonis (Siria), II 197, 
imagen de Afrodita (Micenas), I 
289, imágenes de Amida (budismo 
chino) III 329, imagen de Apolo 
(Male) I 284, imagen de Atenea 
rntogcnis (Gieeia), I 438, imagen 
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de Atlas (Afiici blanca) l 439 
imágenes de BnJilht II 343 (bu 
dismo), III 238 239 (budismo 

chino), III 321, (budismo Japón) 
TII 379 382 386, imágenes de Ca 
maktli (aztecas), II 717, imagen d 
Cenii Cmaich (celtas), I 337, imi 
genes de Chac (mayas), 11 727 
imágenes de Dcvaki (hindmsmo)’ 
líl 151'®®, imágenes de Dionysos 
(Greci i), I 289, II 41, (he’trnsmo) 
II 192, imagen de Gurzil (Sute) I 
437, imagen de Hera (Capii i Gre 
cía) II 23, imagen de Ileimcs 
(Achala), I 284 II 26 imágenes de 
Huehueteotl (aztecas) II 717 imt 
gen de Isis (Grecia) 11 193, ima 
genes de Itzamna (mayas), 11 726, 
imagen de Jano (Roma) II 138 444' 
imágenes de Klnich Ahau (mayas)’, 
II 726, imágenes de Kuan yin (Chi’ 
na), III 330, ima>cnes de Kukul 
kan (mayas), II 726 imágenes de 
Marduk (Babilonia Asina), II 444, 
imágenes de Mercurio (celtas), li 
241 249, imágenes de Mictlantecuth 
(aztecas), II 717, imágenes de Mm 
(Egipto), II 550, imágenes de Mt 
thra (helenismo), II 204 205, imáge 
nes de ^ Mitlanchuatl (aztecas), II 
717, imágenes de Mixcoatl (aztecas) 
II 717, imagen de Nataraja (hin 
duismo) ni 144, imágenes de Nebo 
(Babilonia Asina), II 445, imige 
nes de Odin, II 312, imágenes de 
Perséfone (Giecia), I 289, image 
nes de Quetzalcoatl (aztecas), I] 
714, imagen de Ré (Egipto), 11 542 
imagen de Sarduspater (Delfos), 1 
249, imagen de Senpis (helenismo) 

II 196, imagen de Siva (hinduismo) 
ni 144, imágenes de fezcatlipoca 
(iztecas) 11 712, imágenes do lli 
loe (aztecis), 11 715 image íes de 
lonatiuh (aztccis) II 711, image 
nes de Visiiu (hmduismo), III 149 
132"“ imagen de Yahveh (Israel) 

III 428 453 454 461 

—imágenes del espíritu del bosque (ibo) 

I 489, imagen del espíritu piotectoi 
personal (ibo), I 494 

—imágenes de los ocho gemos (China) 
III 333 

—imágenes del heioe engañador, tneks 
ter (Dahomey) I 483, (yoruba) I 
476 imagen del héroe familiar (Gre 
cía) I 306 

—mugen de Mam (man,qiieísmo), II 

—imágenes de los muertos, I 197 208 
209 386, (Abydos) I 379, (Benin) 1 
487. (Dendra) I 208, (Egipto), I 
386 387 391 392, II 558 566, (etrus 
eos), I 262, (filisteos), I 358, (Gre 
cía), I 307, (yoruba) I 469, (egip 
cios etmsco'^ romanos) I 276 (Pales 
tina [N ] Siria) I 362 

-imigenes de Napoleón (Rusia), III 
650 

-imagen d 1 rey (Egipto) I 392, (Sj 
mcrAldtiJ) II 397 409 
—imagen del rey dragón (China) TIT 
333, imágenes del le, de la medí 
eiia (China), III 331 


- imigencs ck los santos (budismo Ta 
pon) III 388 

imagen de los seres superiores (Meso 
potamia) I 409 

mágenes de la serpiente gigante (ibo) 

—imágenes del sol (incas), II 731 733, 
(Balkakra [Schonen] Irundholm [Sce’ 
land]) I 207 (Bretaña Jerez de los 

I aballeros), I 205 

—imagen del disco solar (Aten) 
(Egipto), II 544 

—imágenes de los tirthankaras (iinis 
mo), III 208 

—culto de las imágenes II 7l"“ (bu 
dismo), III 258=“, (Egipto), li 539 
(hmduismo), III 137 183 203, (meas) 

II 731, (India), III 105'= 193 210 
(Israel) III 478, (Rusia), III 650 
—lavatoiio de las imágenes (Grecii) 

II 71 193, (hmduismo), III 168 
—ofrendas a las imágenes (Sumei 

Akkad), II 397 

—sacrificios a las imágenes (Egipto) 

I 392 sacrificios humanos a las 
imigcnes (Sirte) I 437 
—unción de las imágenes (hmduismo) 

III 168, unción de las imágenes 
con la sangre de la victima (celtis) 

I 337, (meas), 11 735 

procesiones de las imágenes (Babilo 
nía Asma), II 449 

—prohibición de las imágenes (islam) 

III 41 42 

—reyes imagen (salmu) de la deidad 
(Babilonia Asina), II 453 
nam 

—imam, caudillo religioso de la comn 
nidad, III 18 19 24 28 53 
—desap ración y parusía del imam 
(islam), III 24 

—imam, funcionario recitador de la file 
gana en comunidad (islam) III 43 
'mjaslawzi, veneradores del nombre de 
Dios, secta rusa, III 646 
mpeno, dominio, xshathra (Zarathustia) 

II 596 

imposición de manos (cristianismo), TI 
228 III 554 557 560 
—imposición de las manos del rey 
(Francia), II 690, (Lacio Inglateria) 

II 689 

—absolución por imposición de manos 
(m miqucisrao), II 529 
impiueza ¡aztecas), II 721, (Grecia), II 
87=““ (Israel), III 422, (maniqueísmo) 

II 527, (shinto), III 376 

—impureza ritual (brahmanismo) III 
113 

Inca, hijo o representante del sol (m 
cas), II 733 

uicensaciones (aztecas) II 721, (mdoger 
manos), II 695, (Roma), II 217 
1 cesto 

—incesto primordial (bhll), I 127, (Tn 
día Irán), III 97 

—incesto de Biahma (hlnduismo), III 
154 

—prohibición del incesto, I 89 
incienso ofrendas de incienso (China) 

III 335, (helenismo), II 213, (incas' 

II 736, (Israel), I 366, III 457 

incineración cf ciemacioi I 166, (Abs-r 
deenshirc) I 174, (Acebuchal). I 189, 
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(Fscandinavia) I 174 (Grecia) II 65 
(Loughcrew) I 187 (Stonehcnge) 1 
175 (Dowth Loch Crew) I 170 
incredulidad I 18 incredulidid kufr (is 
lam) III 27 32 65 ^ ^ 

incubación (Cerdena) I 246 (Grecia) H 
92 93 (helenismo) II 184 223 (isracli 
tas) I 439 (libios) I 251 (Malta) I 
253 (Europa Occidental Grecia) I 3'>9 
—incubación en cuevas (asinti Lebadea) 

I 330 incubación en los scpulcrc s 
(c manos libios bereberes Malta 
grieios) I 421 incubación en los se 
pulcros de los antepasidos (Africa 
Cerdena Grecia Siria Palestina 
Africa negra) I 216 (Cerdena Malt i 
Africa blanca Cananas) I 438 (li 
bios nasamones) I 439 incubación en 
los sepulcros de los heroes (Cerdena) 

I 250 251 incubación en los scpul 
cros megaliticos medorras (Península 
Pirenaica) I 216 (bereberes tuareg 
ahaggar azdjer) I 439 incubación en 
los sepulcros de los santos II 223 
incubación en el templo de los muer 
tos (sercr Africa Occidental) I 492 
indisolubilidad del matrimonio (ciistianis 
mo) III 674 688 

indogermanizacion I 155 156 351 372 II 
303 

mdramahotsava fiesta dcl estandarte de 
Indra (hinduismo) III 169 
infalibilidad dogma de la mfalibilidid 
del Papa III 583 

infierno (brahmanismo) III 113 (budis 
mo) III 239 (budismo chino) III 
331 (Egipto) II 573 (Grecia) II 75 
115 119 120 129 130 (hmduismo) III 
158 162 164 165 185 (incas) 11 734 
(islam) III 28 60 ()mismo) III 205 
(judaismo) III 499 (maniqueismo) II 
506 513, (shinto) III 377 (vedismo) 
III 91 (Zarathustra) II 612 613 615 

—naraka (hinduismo) III 162 ucu 
pacha (incas) II 734 
—devorador animal de los infiernos 
(Egipto) II 569 

—monarca de los infiernos (China) III 

330 (Grecia) II 115 125 128 

—señora de los infiernos (Grecia) II 
119295 128 

—penas del infierno (China) III 330 

331 332 (hinduismo) III 165 
(islam) III 26 

—puente que salva el infierno (islam) 
—secciones del infierno (China) III 


—viaje de Arda Viraf a los infiernos 
(Zarathustra) II 614 viaje de Eneas 
a los infiernos (Roma) II 115 vnje 
de Hermodr a los infiernos (germi 
nos) II 335 viaje de Istar a los in 
fiemos (Babilonia Asina) II 446 469 
467 viaje de Nergal a los infiernes 
(Babilonia Asina) II 446 viaje de 
Orfeo a los infiernos (Grecia) II 
115 119 viaje de Tammuz a los 
infiernos (Babilonia Asina) II 443 
inhumación I 166 178 186 189 275 305 
(aztecas) II 724 (Bélgica) I 175 (Bre 
tina) I 166 (Carrow Kcel) I 175 
(Dzeser [Gezer]) I 356 (Egipto) I 


378 379 (Escandinavia) I 167 {esla 
\o ) II 360 (etniscos) I 260 261 (Gre 
cía) II 65 66 (Gfossbostel) I 191 
(Lacio) II 137 (Loughcrew) I 187 
(mayas) 11 730 (Mesopotamm) I 395 
(Micenas) I 272 (Península Ibérica) 

I 188 (Stonehcnge) I 175 (Zarathus 
tía) II 617 

iniciaciones I 53 543 II Hl 284 (Aus 
trilla) I 552^ (hmduismo) III 185 
(incas) II 733 

—iniciación juvenil II 679 (yamana) 

I 132 136 

—iniciación de la pubertad {brahma 
nismo) III 104 107 

—iniciaciones mistéricas (Babilonia Asi 
na) II 468 (helenismo) II 206 227 
228 

—iniciación a los misterios de Atis y 
Cibeles (helenismo) II 200 
—inieneion'=-s dionisiacas (Grecia) II 


—iniciaciones eleusinas (Grecia) II 
113 124 125 126 127 130 
—iniciación a los misterios de Isis 
(helenismo) III 194 195 
—iniciaciones orficas (Grecia) II 119 
122 

—iniciación a los místenos de Osiris 
(helenismo) II 195 
—iniciación de la soc edad de miste 
nos del oráculo de pepitas de pal 
ma (yoruba) I 477 

—iniciaciones de la sociedad secreta de 
los bambuti I 561 565 

—circuncisión como ceremonia de ini 
ciacion a la alianza divina (Israel) 
III 452 

—fiesta del fin de la iniciación (incas) 
II 737 

—grados de iniciación mithraicos (hele 
nismo) II 205 

—sacramentos de la iniciación cristiana 
II 228 

—sala de las iniciaciones (Eleusis) II 


124 

—templo de las iniciaciones telcstcrion 
(Elcusis) II 31 124 
inmanentismo I 45 
inmersión cultual (germanos) II 305 
in nortales 

—inmortales salvadores amesha spenta 
(Zarathustra) II 594 602 624 625 

_remo de los inmortales (China) III 

317 

mmortüidad (brahmanismo) III 116 129 
(budismo) III 240 243 248 256 (bu 
dismo Japón) Til 380 (celtas) I 335 
II 245 246 252 (Grecia) II 95 
106 107, (helenismo) II 176 177 188 
(Israel) III 469 (judaismo) III 494 
(munda) II 634 (Roma) II 253 (Su 
mer Akkad) II 384 (taoismo) III 314 
318 (vedismo) III 93 238 (Zarathus 
tra) II 596 600 601 613 
—inmortalidad genérica II 129 inmor 
tüidad personal (Roma) II 154 
—inn vitalidad de los dioses I 318 
(Grecia) II 54 57 (Sumer Akkad) 

II 397 398 ^ 

—filtros de inmortalidad (Corea) III 


—pildoras de inmortalidad (taoismo) 
III 317 
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Inmundicias diosa de las inmundicias 
(aztecas) II 716 
inquisición (Corea) III 371 
insculturis II 312 (Suecia) II 295 310 
insignias del palacio imperial (Japón) III 
374 

inspiración II 701 III 673 676 inspi 
ración profetica (celtas) II 247 (Israel) 
III 411 475 

instrumentos de música balag (Sumer Ak 
kad) II 401 

—prohibición de los instrumentos de 
música (islam) III 42 
intelecto (maniqueismo) II 487 
intención vohu manah buena intención 
(Zarathustra) II 596 598 599 600 601 
intentlo niya (islam) III 41 
intercesión 

—intercesión de Mahoma y de los san 
tos (islam) III 26 28 31 32 63 65 
—intercesión de Mahoma en el lulclo 
final (islam) III 31 
—intercesión por los muertos (budismo 
chino) III 323 
interpretación 

—interpretación físico alegórica estoica 
de los mitos (helenismo) II 167 in 
terprctacion racionalista de los dioses 
y de los mitos (helenismo) II 167 
—interpretación de los signos y de los 
presagios (Roma) II 147 
—interpretación eclesiástica cristiana I 
334 345 II 357 

—interpretatio graeca I 437 II 82 180 
181 

—interpretatio romana I 345 436 437 
interrogación 

—interrogación de las almas de los 
muertos (Grecia) II 75 
—interrogación de los dioses (Giecia) 
II 87 interrogación de la voluntad 
de la deidad (Sumer Akkad) II 413 
Intip Raymi fiesta (meas) II 736 
intocables cf outeast (India) II 653 
inundación dios de la inundación (Babi 
loma Asina) II 438 

Invictus Sol cf Sol Invictus (helenismo) 

II 210 216 

invocación del cielo (China) I 64 invo 
cacion de los muertos (Grecia) I 308 
lobacchol asociación ateniense de los lo 
bacchoi II 114 190 
irracionalismo I 28 38 44 48 
Irminsul columna (germanos) I 346 
Isatpragbhara lugar de los salvados (ii 
nismo) IH 204 

islas de los bienaventurados (Babilonia 
Asina) II 464 (China) III 317 (Gre 
cía) II 130 

slam I XV 4 52 126 442 507 II 289 333 
339 340 344““ 483 524 533 534 III 3 
68 79 194 594 617 620 626 637 639 f60 
690 692” 693'» 699 702 705 (Africa 
blanca) I 169 (Africa [N ]) I 444 
(Asia central) III 319 (Cachemira) III 
181 (India) III 78 187 191 198 203 209 
228 

—persecuciones del islam contra los ma 
niqueos II 524 

—sectas del islam I 63 (Africa N ) 

I 443 

isma inmunidad de error y pecado (is 
lam) III 62 


isnad apoyo cadena de la tridicion III 
36 

istl sacrificios de plantas (brahmamsmo) 
III 105 

isvara señor del mundo (India) III 13o 
143 149 173'“ 

ms divinum (Roma) I 127 130 
tus manmm (Roma) II 154 
lustus pitlens (Babilonia Asina) II 471 
472 


JtRaLl (germanos) II 322 (indogcrma 
nos) II 301 351 

—jabalí de cerdas de oro (tcherkeses 
germanos) II 298 
—jabalí Jul (germanos) II 351 
—juramento por las cerdas del jabalí 
Tul (germanos) II 287 
—sacrificios de jabalíes (germanos) II 
312 sacrificio del jabalí en el sois 
ticio vernal (China) II 299 
jacobitas monofisitas (Siria) III 610 611 
629 (Armenia) III 623 (India) III 
615 (malabares) III 592 (Siria India) 
III 692 614 


—jacobitas reformados (India) III 615 
jagatgutus gobernantes del mundo (hin 
duismo) III 180 
jaguar (aztecas) II 715 718 
jamismo jinismo III 200'““ 
jambudvipa parte central de la tierra 
(htnduismo) IH 162 

jangamas sacerdotes (hmduismo) III 
183'»' 

Jamculo (Roma) II 190»» 
jardín de la bienaventuranza (judaismo) 
III 498 ' 

jardincillos de Adonis (helenismo) II 
197 198 


jdiichies secta (islam) III 19 20 22 24 
25 26 58 63 

jatismara santos (India) III 165 
jcdinoujetzi secta (Rusia) III 643 
jednoti Iglesia nacional checa III 591' 
jefatura cansmitica (islam) 111 16 
jefe de la Iglesia raamquea II 524 
jefe de los magos mobed (Zarathustia) 

II 604 

jefe de la secta de los slkhs gurus (In 
día) III 189 

jenochowzi o gentes de Enoc secta rusa 

III 645 646 


jerarquía mamquea II 524 531 
l'^siip Lxpedition I 78 
j nismo 11 635 III 78 79’ 127 131 156 
163 183 190 198 208 209 
jinja lugares de culto (shmto) III 363» 
373 

ji shu secta jodo (budismo Japón) III 
389 

jivanmuktas salvados en vida santos (hin 
duismo) III 165 

jitatman alma (hinduismo) III 164 
nanamarga camino del conocimiento 
(hindmsmo) III 166 175 176 185 
jodo pus puro (budismo Japón) III 
389 391 


—camino del país puro III 391 
—paraíso del país puro III 390 
renacimiento en el país puro III 392 
odo shu secta jodo (budismo Japón) III 
389 

johanniti secta rusa III 650 
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jójitsu shú, ch’éng shih tsung, secta (bu 
dismo Japón), III 382 
joyas insignias de la autoridad divina 
(shmtó), III 370 

—joya del gran maestro, pan chen iin 
po che (lamaísmo), III 288 
— tres joyas Buddha, dhaima y sanghi 
(budismo) III 246 259 371 700 

judaismo, I 443 444, II 208 212 219 34 
4S8 490 515, ITI 11 32 46 47 53 133 
m 502 515 518 530 547 554 558 560 
561 565 567 572 596 616 619 660 682 
6S7 692^^ 

—cristianismo como herejía del judaís 
mo, III 672 

judíos, II 221, III 9 11 12 13 14 17 18 
46 405 
juegos 

—juegos funerarios (Grecia), I 308 309 
(Tegea), I 308, (Europa Occidcnta’ 
Stonehenge) I 308 
—juegos panhelénicos (Grecia) I 308 
—juego de pelota (aztecas), II 715 712 
714, (mayas), II 729 
—juego de pelota rito de la magi' 
de lluvia (bereberes Francia), I 44 
—diosa de los juegos (aztecas), II 717 
—creación del mundo como juego de 
Dios, lila (hinduismo), III 141 
—prohibición de los juegos de azar 
(islam), III 14 
juez, jueces 

—jueces de los muertos (Babilonia Asi 
na), II 465, (China), III 331, (Egip 
to), I 391, 11 202 568 569 570, (Gre 
cía), II 120, (hinduismo) III 164, 
(judaismo), III 498, (maniqueísmo) 
ÍI 513 516, (Zaiathustra), II 591 610 
612, (Egipto helenismo), II 195, 
(Egipto Roma), II 152 
—dios supremo juez de los mueitos 
jukun), I 458, (kolli malaiyah), II 
625, monarca del mundo inferior 
juez de los muertos (Babilonia As* 
na), II 462, (hmduismo), III 156 
—juez de los mundos (Egipto), II 561, 
juez de la tierra toda (Israel), III 
440, sumo juez (judaismo), III 492, 
(cristianismo), III 537 
—juez del mundo infeiior (Babilonia 
Asina), II 440 

—juez de la verdad (maniqueísmo), II 
513 

JUICIO de los anunnakis (Sumer Akkad) 
II 390 

JUICIO de Dios, ef también ordalia (gei 
manos), II 267 268 

JUICIO de los muertos (Babilonia Asina) 
II 468, (Bemn), I 485, (bhil), I 129, 
(vedismo), III 91 

—JUICIO final (cristianismo) II 231 ITT 
526 541 556 701, (islam), ITT 8 11 
25 30 31 32 55 59 701, (Israel) ili 
469 478, (judaismo), III 494 495 497 
498 499, (mamqueismo) IT 508, (Ru 
sia), III 645 652 (Zaiathustia), IJ 
591 612'i‘' 614 615 617 620 621, III 
681 

—amesha spentas en el juicio final 
(Zarathustra), II 596, obcdiencn 
(aimaiti) en el juicio final (Zara 
thustra), II 599 

—inteicesión de Mahoma en el juicio 
final (islam), III 31 


—JUICIO individual después de la muer 
te (Egipto), I 391, II 567 568 569 
574, (Zarathustra), II 591 610 612 614 
618, III 681 

—fuego ordalico en el juicio de los 
muertos (Zarathustra), II 611 
luí fiesta Jul (germanos) II 287 351 
—dios de la fiesta Jul (germanos) 11 
322 325 

—jabalí Tul (germanos), II 351 

—juram nto por las cerdas del jabalí 
Jul (germanos) II 287 
jungla señora de la jungla (chencha), II 
633 

juramento (asanti), I 459, (canarios), I 
419, (celtas), II 244, (China), III 300, 
(germanos), II 311, (Grecia), II 210, 
(mdogermanos), II 677, (Israel), III 
416, (libios) I 439, (Roma), II 665 
(shmto), III 377, (Sumer Akkad) II 
399, (libios nasamones), I 439 
—juramentos en los sintuanos en la 
montaña (canarios), I 439, juramen 
tos en el sepulcro del fundador del 
lugar (bereberes), I 445 
—juiamento ante el a“bol soporte del 
alma (ibo), I 503, juramento sobie 
las piedras (celtas), I 341, (Grecia) 

I 283, (baria cunama) I 512, jura 
mentos sobre I is reliquias dcl rey 
muerto (Africa Tenerife) 420 
—juiamento por las C‘='rdas del jabalí 
Jul (germanos), II 287, juramento 
por lovem lapidem (Roma), I 283 341 
juramento por el sol y el viento (ce! 
tas), IT 239 

—dioses del juramento (germanos) 11 
677, (Grecia), II 38 912-" 677, (Ro 
ma), TI 147 

—sacrificios humanos y de caballos en 
los juramentos solemnes (lusitanos) 

I 218 

justicia, asha (Zarathustra), II 596 597 
600 601 620 

—dios(a) dcl derecho y de la justicia 
(Grecia), II 676, (Israel) III 407 
justificación por la fe sin obras (islam) 
Til 24 

juventud dios(a) de la juventud (azie 
cas), II 717, (incas), II 733 

Ka, espíritu de li vida, fuerza vital do 
ble (Egipto) I 347 591, II 551 552 558 
— imagen del muerto soporte del ka 
(Egipto), I 391 392, II 558 
Ka’ba (islam) III 10 13 14 48 
—cireumarnbulaiio de la Ka’ba, tawaf 
(islam), III 49 

kabirpanthis, secta (India) III 189 
kadar, piedestinacion (islam), III 65 
kadilniki, secta rusa, III 642 
kahena, vidente, profetisa, wala (berebe 
res Aures) I 444 
kaidan (budismo Japón), III 397 
k-ila, tiempo (jinismo), III 203 
kalam, escolástica islámica, III 27 28 
í^alamukhas ascetas (India), III 183 
aliyuga viltima edad de cada mahayuga 
(hmduismo) III 163 184"'^ 
alpa, dn del «año de Brahma> (hinduis 
mo), III 163 

kalu, saceidotes liturgistas (Babilon’a Asi 
na), II 450 

ama, deseo (brahmanismo) TTI 123 12‘>, 
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(budismo), III 256, (hmdmsmo), III 
142 185 

—kamadhatu, mundo dol deseo (budis 
mo), III 239 241 250 
kama, placer como fm moral (hinduismo) 
III 166 

Kamakura, período (Japón) III 352 388 
397 

kami, dios (shintó), III 363 366 367 368 
376 382 393 

—arami kami, dios visible (shintó) III 
368 

—uji gami, deidades antepasados (shin 
tó), III 369 370 

—camino de los kami (shmtó) III 365 
—culto de los kami (shmtó) III 382 
Kammkeiamik, cerámica de nemes I 229 
230 

kanugim, secta (Rusia), III 650 
kapalikas, portadores de cráneos (hmduis 
mo), III 183 

karaimki, secta (Rusia), III 651 
karmamarga, camino de las obras (hm 
duismo), III 166 176 185 
karman (India), III 189 192 193 

karman, acción, causa del devenir y 
de Ja individualización (brahmanismo) 
III 123 124 126 127 129 142, (hm 
duismo), III 181 

—karman. acción, regulador del samsa 
ra, II 643, (budismo), II 645, III 
238 241 242 245 251 252 253 255 260 
(budismo Japón), III 392, (hinduis 
mo), III 141 143 153 155 163 164 163 
178 213 214 

—karman, ceremonias rituales (brahma 
nismo), III 114 

—karman, materia (jmismo), III 203'”' 
204 205 206 207 208 
karuna, compasión (budismo) III 236 248 
katharioi, secta baptista, II 492 
katharmata, sacrificios humanos expíalo 
nos (Africa Occidental Grecia Atenas 
Leucas jonios Asia Menor Colofon Massa 
Iia-Abdera), 1 326 327 
kathekon, ideal moral estoico (helenismo) 

Kathenoteísrao, cf también henoteísmo 
(Grecia), II 61*'*” 

katholikos, obispo universal, III 598 603 
604 m" 615 623 624 625 
katorthoma, ideal moral estoico, II 177 
kaulaeara, camino de la familia (hinduis 
mo), III 185. 

Kautavas, estirpe legendaria (India) III 
134 151 

kawwana, recogimiento y fijación de la 
voluntad (judaismo), III 490 
Kbur Rumiyah, sepulcro de la cristiana, 

I 433 

keramelkos, II 48 65 66 67"" 
kegon shQ, hua-yen tsung, secta (budismo 
Japón), III 382 

kehrp, cuerpo, figura, forma (Zarathustra) 

II 608 

kenningar, metáforas (germanos), II 287 
keres, almas (Grecia), II 44 98 
kerkur, monton de piedras, I 175, (be¬ 
reberes), I 445 448, (Creta), I 285 
(Grecia), I 285, (Itaca), I 285, (beie 
beres celtas), I 339, (Creta Mieenas 
Grecia), I 284 286 

—kerkur altar sacrificial (bereberes), I 
444, (Grecia-berebercs), I 421, ker 
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kur altar para los sacrificios catárticos 
(Grecia), I 286, kerkur altar para los 
sacrificios a los muertos (Grecia), I 
286, kerkur altar para los sacrificios 
al ser supremo (canarios bereberes), 
I 368 

—kerkur sobre la sepultura (Arabia), I 
375, (Drachmini), I 285, (Erganos 
[Creta]), I 285, (Halos [Tesalia]), 
I 285, (Orcomenos), I 285, (Pikra- 
mvgdalia [LaconiaJ), I 285 
-sacrificios ofrecidos al kerkur (Grecia), 
I 285 ’ 

kerykeion de Kermes, I 294 
Kerykes, estirpe eleusina, II 123 
kevall, omnisciente (jinismo), III 207 
'™lsa,^pureza, élite de los slkhs (India), 

khvarnah cf chvarna, hvarenó, xvaraenah 
(Zarathustra), II 604 617 
kimnaras, espíritus (hinduismo), III 159 
kimpurusas, espíritus (hindulsmo), III 159 
king’s evil (Inglaterra), III 681 
kinir, templo (Sumer Akkad), II 403 
^m^'^490^^**’ d'' la expiación (judaismo), 
^1™®’ tapiz de brocado de la Ka’ba, III 

klesa, mancha (budismo), III 241 270 
kLu, nagas, serpientes u hombres con cola 
de seipicntc (Tibet) III 285 
kointol dólmenes usados como altares 
(Corea), III 347 
kongobiiji, monasterio, III 385 
koschpich, almi (yamana), I 138 
kosinschzi, secta rusa, III 650 
Koryt, época (Coica), III 353 
kratu, ambición (biahmanismo), III 123 
125 126®' 


zpetTTOV, II 54 55 67"" 76 190 
Kremlin, IIT 641 656 
knsnusmo (India), II 345, III 151 
KpoVtSott, II 632 

krsnajanmastami, fiesta del nacimiento de 
Krisna (hinduismo), III 170 
krtayuga, edad dotada (hlnduismo), III 
163 184^'’ 

ksatriyas, casta de los guerreros (India) 
II 652, III 103 114 115 125 150 199' 
208 

—deberes (virtudes) de los ksatriyas 
(India), III 166 

—dios de los ksatriyas (India), III 154 
kufr incredulidad (islam), III 65 
kui ko (budismo chino), III 385 
Icundalini (hlnduismo), III 172 186 
kunitsukami amatsukaml, deidades del 
cielo y de la tierra (shmtó), III 371 
kurganes, túmulos sepulcrales cónicos (es- 
Hvos orientales), II 360, (Jordán), I 

kusha shü, chue-shé tsung, secta (budismo 
Japón), III 382 

kusm, fantasmas (Corea), III 346 
kwei, antepasados colectivos (China) II 
284, III 332 ' 

kyiios (helenismo), II 169 226 


1 AEERiNTo (Creta), I 300, (Fuerteventu- 
ra), I 274 

—laberinto bosque sagrado del oráculo 
de los herreros (ibo), I 501 


27 
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-mito del Laberinto (Grecia) 11 11 
labradores, cf también agricultores 

—circulo cultural de los labradores ma 
triarcales I 47 

—religión de los labradores, I 53 
—sacrificios de los labradores y pasto 
res (brahmanismo), III 107 
labrantío 

—deidades del labiantio (Roma) II 13? 

_fiesta de las huertas y de los labran 

tíos, haloa (Grecia) II 42 
labrys, doble hacha (Creta) I 300 303 
ladrones dioses de los ladrones (China) 
Til 334 

Ligas, época de, I 408 
lagidas, dinastía, II 170’^ 172 
lagos, kami (shintó), III 366 367, lagos 
tirtha (hinduismo), III 161 

_lagos hijos del dios del cielo (asantil 

T 459 , , s 

—lagos morada de los dioses (celtas) 

—lago morada de los espíritus (Tibet) 
III 284 ^ , 

—lago de la sangre, infierno (budismo 
China), III 331 

—culto a los lagos (asanti), I 459 
—sacrificios a un lago (ibo) I 49U 
—sacerdote del lago (ibo), I 491 
lagunas . . s 

—dios de la laguna (Babilonia Asina) 
II 460 , , 

_sacrificios ofrecidos en las lagunas 

(germanos), II 304 305 
lakulisa, secta (hinduismo), III 180 
lamaísmo (Tibct), III 2^ 289 325 
lamas, monjes budistas (China), III 296, 
(Tibet), III 285 , ^ ^ , 

_tasclii lamas, abades de Tascnilumpo 

(Tibet). III 288 ^ ^ 

—dalai lama, gran lama (Tibet), iii 
288 
lamentos 

—lamentos funerarios (China), lli 
(eslavos), II 361, (ibo), I 492, (Pía 
tea) I 308 , 

—lamentos de las mujeres durante ti 
sacrificio (Grecia), II 63 
lámparas ,, 

—lámparas de las siete estrellas (Chi 
na), III 339 , , , 

_dipahkotsava, fiesta de las lamparas 

(hinduismo), III 169 
landvaettir, espíritus protectores de la 
comarca (germanos), I 347 436, II 283 
284 

lapidación 

_lapidación de San Esteban, III 554 

—sacrificios humanos por lapidación 
(Acebuchal), I 193 

lar familiaris, deidad protectoia de la 
familia (Roma), II 139 

_culto al lar familiaris (Roma) I 306 

larnax, sarcófago (Episcopi), I 273 274, 
(Hagia Triada), I 272 295 301, (Palai 
castro), I 273 

latigazos en la obtención de la fecundi 
dad, cf flagelación (Roma), II 145 
latinismo, II 349 
latrocinio de Efeso, III 607 608 
laureles sagrados de Apolo (Delfos Tem 
pe), I 299 

—metamoifosis dt Dafne en un Lurel, 
I 299 


1 1 iros III 659 

1 ivatorio (cristianismo), II 228, (shinio'' 
III 376 

—lavatorio mayor, gusl (islam), III 41 
livatorio menor, wudu (islam), III 
41 

—lavatorio de las (.“^lelas en las fiestas 
de los muertos (Platea), I 307, lava 
tono de la^' imágenes divinas (hm 
duismo) III 168, lavatorio de las 
manos del sacnficador (Grecia), II 
63 

—sacerdotes del lavatorio (Babilonia 
Asma), II 450 

layayoga, yoga de la disolución (hinduis 
mo), III 171 184 185 
lazaristas, III 621 

Iccanomancia (Babilonia Asina), II 452 
leche ofrendas de leche (Sumer Akkad) 

II 411 

lecho para el cadáver (Egipto), I 379, 
(Regolini Galassj de Carie), I 261 
lechuza (Grecia), I 297 

lettisternium (Roma), II 148 151 
lectores (raaniqueismo), II 423 
—lectores del Qui an (islam), III 34 
legomena (helenismo), U 206 
lemuria, fiesta de los muertos (Roma) 

n 153 „ 

leneas, fiesta de los lagares (Grecia), U 
113 

«Lengua y religión» 14 
lenguas don de lenguas, glosolalia (cris 
tianismo), III 549 

leün(es) (Babilonia Asina), II 445, (Egip 
to) II 538, (helenismo), II 204 
letanías (Babilonia Asina) II 457 
levitas (Israel), III 421 425 452 458 460 
461 508 530. 
ley II 178” 

—lex aeterna, 11 597, ley deuteronomica 
(Israel), III 419 463", ley divina 
(vedismo), III 91, ley sagrada, san a 
(islam), III 32 40 

_ley moral, I 47, dharma, ley moral 

del mundo (budismo), II 635, (India), 
II 590” 

^ley mosaiea (Israel), III 419" 420 
429 449 461 46} 476 477 708, (judais 
mo) ni 489 492 496 500 507 508 
516 520 531 544 547 551 553 555 558 
559 560 561 562 571 572 573 
—ley de la alianza (Israel), III 420 
461 466, ley del altar (Israel), III 
463, ley de las Doce Tablas (Roma), 

II 214, leyes del remo de los muer 
tos (Babilonia \ollla), II 46a, ley del 
tabón (Israel) III 450, (judaismo) 

III 492 leyes sobre la vida sexual 
(Israel), III 463 

—ley de Buddha, buppó (budismo Ja 
ron) III 364, ley de Yahveh (Israel), 
III 415 

—eulto de la ley (Grecia), II 118 
—libro de la ley (Israel), III 405 411 
415 

—rey de la ley (maniqueísmo), II 517 
—meda de la ley (budismo), III 223 
231 

—tablas de li ley (Israel) III 413 
leyendas (Babilonia Asina) III 679, (brah 
minismo) 111 102 '» 116, (budismo 

(hiña) III 320 333, (Etruria), I 259. 
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(Grecia), II 71, (hindmsmo), III 134 
(Roma), II 151, (taoi^mo), III 296 317 
—leyendas astrales (eslavos), II 361, 
leyendas dualistas (eslavos), II 356^^ 
363, leyendas etiologicas, aitiai (Gre¬ 
cia), I 286 294 295 299 328, IT 12 
19 34 127®", leyendas heroicas (cel¬ 
tas), I 336, (Grecia) I 280 310 316 
325 335 338 344, (Irlanda), I 344, 
(germanos griegos celtas) I 345, (Ir 
landa País de Gales), I 333 
—leyenda de Chang Pao ling (China) 
III 322, leyenda del rey Conaiie el 
Grande (Irlanda), II 251, leyenda de 
Kaineus (Grecia), I 303, leyenda de 
Kesar (China Mongolia - Tibet), III 
285, leyendas del nacimiento de Maho 
ina (islam), III 62, leyenda del Mi 
notauro (Creta), I 321, leycndis de 
Mu lien (China) III 338, leyendas 

del descenso de Oifeo a los infiernos 
(Grecia), II 115, leyenda de Sopa 
tíos (Grecia), I 328, leyendas de 
Tankun (Corea) III 348, leyendas 
de los Tarquinos (Roma), II 137 
—leyenda del culto eleusino (Grecia) 
II 127, leyenda del diluvio (Babilo 
nía Asina) IT 426 (hinduismo) III 
150, (India) III 102 leyenda de la 
fundación de Delfos (Grecia), II 32, 
leyenda de 1 1 occisión dcl dragón 
Vrtra (vedismo), III 84, leyenda dcl 
origen de la humanidad (maniqueis 
mo), II 490, leyendas del rapto de 
las sabinas (Roma), II 137, leyenda 
de los Siete Durmientes, I 252 
—11^155^^ dioses (Roma Grecia), 


—leyendas de la niñez de los dioses 
(Grecia), I 323 II 87 
—leyenda de Adonis (helenismo), II 
198, leyendas de Cronos y Uranos 
(Grecia), II 13, leyendas de Knsna 
(hinduismo), III 151 206’°^ 681 
leyenda de Osiris (helenismo), II 
198, leyendas de Rama (hmdujs 
mo), III 206^37 

—leyendas de misioneros y santos (Irían 
da País de Gales), I 333 
—leyenda de Abgar, III 596^®, le 
yenda siria de Tomas III 612’ 
libaciones I 194, (Babilonia Asina), II 
459, (Cieta), II 10, (Gumía), I 278 
(Ilagia Triada), I 273 295, (hetitas) II 
693, (Sumer Akkád), II 407 411 419 
(Ur), I 401 (Zarathustra), II 582 
(edoraitas Petra), I 367 
—libación de leche (barí), I 518, (brah 
manismo), III 107, (Cananas), I 
418, (celtas), I 339, libación de hao 
ma (Zarathustra), II 582 
—libación dcl triunfo, vajapeya (brah 
manismo), III 107 

—libaciones a los antepasados (Benin) 

I 485 

—libaciones a los árboles (Asia Ante 
ñor Creta Micenas) I 299 
—libaciones a las dobles hachas (Creta), 

I 301^ 

—libación a los héroes (Grecia), I 306 
—libaciones a los dioses (asanti), I 
465, (Benm), I 485, (Creta) I 290, 
(Ur), II 405 
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—libaciones al dios supremo (Cana 
ñas), I 418 (galla), I 508 
—libaciones a los menhires, I 203 
—libaciones a los muertos (Dzeser), I 
357 

—libaciones a las piedras (celtas), I 
339, (Promontonum Sacrum) I 216 
—libaciones a las serpientes (ban) I 
518 

—libación a la serpiente de la casa 
(Grecia Roma Escandmavia), I 294 
—libaciones al sol (incas), II 736 
—bothros para las libaciones (Telde), I 
413 

—lugares de libación (Sumer Akkad), II 
397 

—mesa de libaciones (Faistos), I 279 
—recipiente de libación (Cnossos), I 
289, (Creta), I 298 299, (Micenas), I 
285, (Creta Grecia Africa Occidental), 
I 2^0 

liberalismo teológico III 694 
libertad del hombre (helenismo), II 176, 
(judaismo) III 487 491 
Iibie albedrío (islam), III 24 
libros 

—al kitab (islam), III 33, nask (Za 
rathustra), II 580 

—libros celestes (islam) III 23 30 33 
702, libros mágicos (taoismo), III 
320, libros sibilinos, III 497*^ 
—libro de la alian/a (Israel), III 412 
420 424 442®" 448 449 462 463, libio 
de las consolaciones (Israel), III 433 
437, libro de la ley (Israel), III 405 
411 415 

—libio de las acciones buenas v malas 
(islam), III 32, (Zarathustra), II 611 
612, libro de la vida (Israel), II 16, 
«libro de los que tienen vida» (ju 
daísmo), III 498, registros de los 
vivos y de los muertos (China), III 
331 

—gentes del Libro, ahí al kitab (islam), 
III 24 53 

—religiones del libro (islam), III 32 47 
50 53, (maniqueismo), II 487 
liga cultural de tribus (Israel), III 427, 
ligas de monasterios (Corea), III 352, 
liga pitagórica (Grecia), II 95 
ligaduras (hmduismo), III 139 156 165, 
ligaduras mágicas de Vaiuna (vedismo), 
III 88 91 

lila, creación del mundo como un juego 
de Dios (hmduismo), III 141 196’^-^ 
limosna (cristianismo), III 526 553, (is 
Hm), Til 5 23 40 44 45, (judaismo), III 
193 (maniqueísmo), II 524 525, (vedis- 
mo), III 91 

—daksina (vedismo), III 91, zakat (is 
lam), III 11 23 40 44 45 
lindes de los campos dios de las lindes 
de los campos (Grecia), II 25 
hnga, piedra falo (hinduismo), II 311, 
III 144 182 183 

—mito del origen del culto del linga 
(hinduismo), III 154 
lingayat’s, secta (hmduismo), III 182 183 
186 187 
listas 

—listas divinas (Babilonia Asina), II 
435 436, (shmtó), III 371 372 
listas de pecados (Babilonia-Asina), II 
466 
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listas de sacnñcios (Sumei Akkad) IT 
397 401 

litai ruegos arrepentidos (Grecia) II 69 
literatos dios tutelii de los literatos (Cht 
na) III 327 338 

literatura dios de la literatura (China) 
III 328 338 ministerio de la literatura 
(China) III 334 
Litorina época de I 213 
liturgias (helenismo) II 172 
liturgia de Mithra (helenismo) II 205 
liturgistas kalu sacerdotes (Babilonia Asi 
na) II 44 

lobos (shmto) III 366 lobo daimonico 
(germanos) I 420 
—hombres lobo I 193 
logogramas II 418 
logos 

—logos fuego (Grecia) II 96 97 
—logos del mundo (helenismo) II 20 
175 176 177 229 

logos Verbo (cristianismo) II 218 229 
III 245 599 608 ('28 
—logos tao III 313 
Xq^oi (j'“souLaTixoi, m C71 
lohan santos (budismo chino) III 332 
lokapala guardianes del mundo (hmduis 
mo) III 155 156 162 (iinismo) III 
205 

lokayata (India) III 234 
lokottarat idins secta (budismo) III 258 
1 mg barrows sepulcros terrazas I 202 
(Inglaterra) I 227 (Islas Británicas) I 
168 

loto del agua primordial (Egipto) II 
548 
lucha 

—1 ichas de chamanes (Asia N E ) II 
285 

—lucha final juicio final (Zarathustra) 
II 6U 620 

—luchas de los dioses 
—lucha de Mithra con el dios dcl sol 
(helenismo) II 205 lucha de Siva 
con los daimoncs (hinduismo) III 
144 

—lucha cntie dos estirpes de dioses 
(Egipto) I 392 (hinduismo) III 154 
(celtas germanos Grecia) I 336 (Gre 
cía germanos Asia Anterior Egipto In 
día) I 345 (Grecia India germanos 
celtas) I 323 

—lucha entre los Asen y los Wanen 
(germanos) II 317 318 
—lucha entre ks titanes v los dioses 
olímpicos (Grecia) I 323 336 345 
—lucha cntie las estirpes de heroes (ccl 
tas) I 336 

—lucha de la luz contra la oscuridad 
(zoroastrismo) II 343 
—se lora de la lucha v de las armas 
(Babilonia Asina) II 436 
lúe tsung ritsu shu secta (budismo Japón) 
III 382 

I ugar el (judaismo) III 486 
lugares 

—lugares de castigo en el intierno 
(China) III 331 

—lugares de cremación (Corea) III 347 
(Elieth) I 193 (hinduismo) III 144 
(Micenas) I 280 

—lugar(es) de culto I 179 198 II 685 
(Africa blanca) I 432 (aztecas) IT 


724 (Babilonia Asina) II 433 447 
449 (cananeos) III 441 (Cerdena) 

I 176 247 (Creta) II 11 (Egipto) 

II 547 (Grecia) I 280 281 331 11 P 
83 108 (helen smo) II 166 (incas) 

II 734 733 (islam) III 14 54 (Is 
rael) III 641 (Kumasa) I 279 (ma 
yas) II 730 (Mesopotam a) I 279 
311 317 (shmto) III 373 374 (Sumer 
Akkad) II 390 402 406 (Betel Dan) 

III 461 (Cerdena Malta) I 278 (Cre 
ta Micen is) I 277 (Egina Olimpia 
Eleusis Atenas) I 282 (Malta Cerde 
na) I 266 

—antepatios (Cerdena) I 245 (Malta) 

T 251 (Cerdena Malta) I 262 (Gi 
gantia) (Gozo) Hal Safliem Malta) 

I 253 árbol (bambuti) I 557 (ibo) 

I 494 (Scnegambia) I 514 atrio 
(Hierakonpolis) I 398 bosque sa 
grado) II 685 (asanti) I 463 ca 
niara sepulcral I 166 circuios h 
ticos I 198 (Dahomey) I 483 
(El Ornan) I 377 (Senegambia) I 
514 (Creta) I 277 dólmenes mi 
matura (lango nilotes) I 518 mon 
tanas (Grecia) II 16 sepulcros I 
367 (Egipto) II 558 (Etiopia [S ] 
Asia Indonesia Melanesia Poli 
nesia) I 522 termiteros (Senegam 
bia) I 514 terrazas megaliticas 
(Africa) I 168 vestíbulo I 164 
172 (El Adeimeh) I 363 (Alema 
nía) I 165 (Cerdena) I 176 (Los 
Miñares) I 179 (P Ibérica Malta 
Cerdena) I 243 244 
—lugar de culto en los bassina 
(Mauritania Bu Nuarra) I 431 lu 
gar de culto en las cuevas de pi 
sos (Palestina Gran Ganan \ Thibi 
hs) I 432 lugares de culto en 
las encrucijadas (aztecas) II 713 
lugar de culto en los palacios 
(Cnossos) I 278 279 (Creta) I 
278 291 311 402 (Hagia Triada) 

I 279 (yoruba) I 467 (Creta 
Egipto Mesopotamia) I 460 lu 
gares de culto en los sepulcros I 
164 172 (Egipto) I 382 (Hiera 
konpolis) I 398 (Cerdena Coree 
ga Malta) I 244 (Península Ibe 
rica Malta Ceidena) I 243 244 lu 
gares de culto subterráneos (in 
cas) II 735 lugares de culto en 
los túmulos (El Adeimeh) I 363 
(Gurnii) I 278 (Sudan) I 387 
388 

—lugar de culto a los antepasados 
(asanti) I 463 (Senegambia) I 
^4 (Mamre Bcth El) I 367 
—lugar de culto al dios del rayo 
(yoruba) I 467 lugar del culto 
al dios supremo (ibo) I 494 
(Mamre Beth El) I 367 lugares 
de culto a la diosa de la tierra 
(ibo) I 489 

—lugares de culto a Apolo (Grecia) 

II 32 33 lugar de culto de Enhl 
(Sumer Akkad) 11 386 lugares 
de culto de Hefaistos (Grecia) 
II 27 lugar del culto de Hubal 
(Arabia) III 9 10 lugar de culto 
de Istar (Mesopotamia) I 405 lu 
gires de culto de Mithra spelaci 
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II 205 lugar de culto de Utu 
c habar (Sumer Akkad) II 390 
lugar de culto de Yahveh (Israel) 

III 414 lugares de culto de Zeus 
(Grecia) II 16 

lugar de culto del heroe engina 
dor tnckster (Dahome>) I 483 
lugar de culto del heroe familiai 
(Grecia) I 306 

—lugar de culto de Sosipolts (Gre 
cía) I 294 

—lugares del culto a los muertos I 
164 176 (Africa [N ]) I 433 434 
lAIemama) I 165 (Cerdena) I 
176 (Egipto) I 385 386 II 558 
(Grecia) I 280 (Mesopotamia) I 
409 (Los Millares) I 179 (El 
Ornan) I 377 (Península Pirenai 
ca) I 192 (Ur) I 401 (Africa 
blanca Egipto) I 429 (lango nilo 
tes) I 518 

—lugir de fiestas de la diosa de ll 
ciudad (Atenas) II 102 
—lugares para el juego cultual de 
pelota (aztecas) II 724 
lugares de libación (Sumer Ak 
kad) II 397 

—lugares de meditación (hinjuis 
mo) III 161 (islam) III 62 
—lugares de oración (bereberes) I 
452 

—lugares de peregrinación I 323 
(helenismo) II 172 
—lugares sacrificiales II 685 (Asia 
Menor) II 13® (bambuti) I 
557 (brahmanismo) III 105 
(Grecia) II 16 83 (ibo) I 540 
(Mesopotamia) I 407 (Senegam 
bia) I 514 (Sumer Akkad) II 
401 (Palestina Gran Canana Thi 
bilis [Amina]) I 432 
—lugar dd juicio de los anunnakis 
(Sumer Akkad) III 390 
— lugar del mal Norte (Zarathustra) 

II 610 

—lugar de residencia de los muertos 
(hinduismo) III 161 (vedismo) 

III 90 91 

—lugar de residencia de los bien 
aventurados (budismo chino) III 
329 

—lugar de los mezclados hamesta 
gan (Zarathustra) II 613 614“' 

—lugaies de reunión (Cananas) I 413 
(Greci i) II i08 (darasa konso) 1 
514 (Ftiopia Alto Nigcr) I 455 
(Etiopia [S ] lango latuka nuba) I 
518 

—lugares sagrados I 53 (budismo) 

III 227 (celtas) II 250 252 (C 
rea) III 347 (germanos) II 314 
(Grecia) II 42 102 (hlnduismo) 

III 135 162 168 (Roma) II 143 
lugoves (celtas) II 242 
luna I 540 541 (asanti) I 457 (azte 
cas) II 716 722 (Babilonia Asina) 11 
433 439 444 446 (bambuti) I 554 55 
(bhil) I 124 (Egipto) II 539 542 549 
(germanos) II 284 285 (helenismo) 11 
204 205 (hinduismo) III 145 (incas' 

II 733 (mdogermanos) II 312 (man 
queismo) II 503 527 (shinto) III 365 
(Sumer Akkad) II 393 401 (vedism ) 
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(Egipto sJ] 1 tvedos semang) 


III 87 
I x: 

—deseo - aguas = soma - luna = llu 
vns (brahmanismo) III 112 125®" 
perro luna fe ttljdad mundo de los 
muertos (Grecia) II 64 
—luna creadora de las plantas (incas) II 
/55 luna señora de los elementos v 
de las mareas (meas) II 733 
luna = trasmundo (bambutl) I 557 
(brahmanismo) III 123 (India) II 
M3 (maniqueismo) II 503 507 513 
(vedismo) III 238 

-ascensión del alma a la luna (mam 
qucismo) II 503 507 525 
—culto 1 la luna (celtas) 11 239 240 
(canarios Europa Occidental) I 4 I 8 
I 437 Marruecos) 

—sacrificios a la luna (libios) I 437 
527 lunes (maniqueismo) 

—dioses de la luna I 319 
—dios lunar (Babilonia Asina) II 435 
441 447 III 439 (bimbu 
^ (brahmanismo) III 

112 (hmduismo) III 156 157 
(vedismo) III 87 88 
—diosa de la luna (aztecas) II 712 
(China) III 303 (Dahomey) I 
II 36 (mayas) 

II 727 (pare) I 458 

—a los dioses de la luna (Tibet) 

III 285 

—hijo de la luna (bambutl) I 557 hijo 
del sol y de la luna (meas) II 731 
—huaca de la luna (meas) II 735 
—madre de la luna (aztecas) II 711 
—oiacioncs a la luna (bhil) I 123 (ma 
niquetsmo) II 527 
—palacio de la luna (Chtna) III 338 
—pasteles de la luna (China) III 338 
—Señor de la luna (bambutl) I 556 
trinidad astral luna sol y estrella de 
la tarde (Babilonia Asina) II 4z6 
^^527 (maniqueismo) 

lupercaha (Roma) II 145 150 
—Jarrera de las lupcrcalia (Roma) 

luperci (Roma) II 145 
luren trompetas de bronce I 206 
Xjffetg orficos por los muertos (Gic 
cía) II 65' 

lustratio purificación (Grecia) II 74 «o 
(Roma) II 141 143 lustratio dcl igcr 
romanus II 144 
luteranismo III 658 
luz (Egipto) II 548 
670 (mamqucjSTio) 

504 507 520 529 
—503 (maniqueismo) II 501 

—luz del mundo (cristianismo) TII (S7 
^530^° luz (maniqucismo) II 

—apóstol de la luz (maniqueismo) II 
489 492 5J4 525 

columna de la luz (maniqueismo) 11 

—cruz de la luz (maniqueísmo) II 519 
—dios de la luz (Egipto) II 548 (Gre 
cía) II 669 (indügermanos) II 669 


IT 


II 


(mdogermanos) II 
II 497 498 4J9 501 
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670 (Irán) III 88 (maniqueismo) 
II 513 (Tibet) III 285 (Zarathus 
tra) II 625 

—cíios del mundo y de la luz (mam 
queismo) II 503 513 
—dualismo luz oscuridad (maniqueismo) 
II 496 514 

—lucha de la luz contra la oscuridad 
II 343 

—mensajeros de la luz (maniqueismo) 
II 489 

—ñus luz principio de todas las iglesias 
(maniqucismo) II 492 
—padre del ñus luz (maniqueismo) II 
516 

—revelación del ñus luz (maniqueis 
rao) II 523 

—paraíso de la luz (maniqueismo) II 
502 530 

—remo de la luz (maniqueismo) II 
498 513 531 , , ^ 

_ascensión del hombre primordial al 

remo de la luz (raamqueismo) II 
502 

—mito del ataque al remo de la luz 
por los demonios de las tinieblas 
(raaniqueismo) II 499 
—religión de la luz venerable (mam 
queismo) 11 534 

—símbolo de la luz chvarna cf hva 
reno khvarna xvarenah (Zarathustra) 
II 617 , , „ 

_vírgenes de la luz (maniqueismo) li 

490 503 

—ofrenda de luces I 203 


ILAMADA (maniqueismo) II 501 502 508 
—llamada de la salvación (maniqueis 
mo) II 515 ^ ^ 

_llamada a la oración adan (islam) 111 

43 

lluvia I 540 (eslavos) 11 358 (meas) 
II 737 

—deseo = aguas — soma = luna — llu 
vías (biahmanismo) III 112 125®® 
—dador de lluvia (B ibílonia Asina) III 

439 (China) III 332 (Israd) III 

440 

—antepasados dadores de la lluvia 
(Africa) I 497 (barí) I 521 dio 
ses del ciel 1 didores de la llu\ia 
(Dahomey) I 180 (suk) I 5’®! 
(dinka nuer beir) I 516 dios del 
rayo dador de la lluvia (ibibio) I 
491 (>oiuba) I 474 santos didores 
de la lluvii (Afnei blanca Irlanda) 
I 446 447 


—dioses de la lluvia (aztecas) II 763 
714 715 718 719 (brahmanisrao) III 
125 (China) III 298 303 334 (In 
día) II 671 (mayas) 11 727 728 

(taoismo) III 317 (vedismo) 111 85 
—leino del dios de la lluvia (azte 
cas) II 719 724 

—sacrificios humanos crucifixión al 
dios de li lluvia (Benm) I 486 
sacrificio de nmos al dios de la llu 
vía (aztecas) II 720 
—espíritus de la lluvia (Corea) III 347 
—fiestas relacionadas con la lluvia (Ro 
ma) II 144 

—hacedor de lluvia (bongo) I 519 
—antepasado del hacedor de lluvia 


(barí) I 520 (nilotes) I 516 (din 
ka siUuk), I 520 

—sacrificios humanos en la sepultura 
del hacedor de lluvia (barí) I 520 
—impetración de la lluvia 
—banquetes para obtener la lluvia 
(Africa blanca Irlanda) I 446 447 
—invocación del dios supremo para 
obtener la lluvia (canarios) I 418 
invocación de los primeros padres 
para obtener la lluvia (Hierro) I 
422 

—lamentos y llantos para obtener la 
lluvia (bereberes) I 418 447 (ca 
nanos) I 418 447, (griegos) I 
418 

—mediador en la impetración de la 
lluvia cerdo (Hierro) I 422 
—ofrendas al agua para conseguir llu 
Via (Hagno [Lykaion]) I 325 
—oraciones a Zeus Lykaios para pedir 
lluvia (Hagno [Lykaion]) I 325 
—procesiones para impetrar la lluvia 
(Grecia) I 325 (Latmos) I 283 
324 325 (Africa blanca Irlanda) I 
446 447 

—sacrificios humanos para impetrar 
la lluvia (aztecas) II 720 (Benin) 

I 486 (China) III 300, (Grecia) 

I 325 326 

—magia de lluvia (ainu) II 328 
—agua golpeada con varillas (Arca 
día) I 418 

—cráneo arrojado a un ai rovo (Cor 
cega) I 247 

—hacha de piedra en la magia de llu 
Via (nilotes) I 520 
—juego de pelota magia de lluvia 
(bereberes Francia) I 447 
—rocas golpeadas con bastones (Sici 
¡la Cerdena canarios) I 247 
—piedras de la lluvia I 519 (silluk 
dmka) I 520 

—rey responsable de la lluvia (dinka 
silluk) I 520 


Madrf 

_madre divina (hmduismo) III 148 

(India) III 195'®® 196'»^ madic sa 
grada rema del cielo (China) III 338 
—gran madre magna mater I 319 (Asia 
Wrior) I 364 365 III 89 99^® 
(Asia Menor) II 34 117 181 (Babi 
loma Asina) II 433 436 (Cnossos) 

I 280 (Creta) I 311 319 (Frigia) 

II 198 (germanos) II 338 (hinduis 
Tiü) III 147 157 (India) II 636 
637 III 89 99^® (Roma) II 148 149 
224 (libet) III 28z (vedismoj III 
89 (Creta Tesalia) I 287 (Mesopo 
lamia Siria) I 409 

_primera madre fundadora del grupo 

I 458 509 510 (dmka) I 519 (Hie 
rro) I 421 (ibo) 1 489 (baria cu 
ñama) I 512 

—culto a la primera madre (H erre) 
I 422 

—madre tieira (asanti) I 439 (azte 
cas) II 711 (Babilonia Asma) II 
441 (bhil) I 124, (Creta) II 11 
(eslavos) II 357 (germanos) II 322 
346 (Grecia) II 29 34 (incas) 11 
734 (shinto) III 365 577 
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coribantcs (Grecia) 11 

—madre de los daimones bhutamatirt 
(hinduismo) III 169 

theotokos III 599 

646 647 

—rnidre de los dioses (aztecas) II 716 
(Babilonia Asina) II 437 (bhil) I 
27 (Israel) III 478 (Siimer Akkad) 
II 385 441 madre de los doce dio 
se (hinduism i) III 157 
santuario d la madre de los dioses 
(Cnossos) I 280 
—madre de Zeus II 181 
—madres de los frutos del campo ÍRo 
ma) II 145 

—U^3^ granos (Grecia) I 315 

—madre de la luna (aztecas) II 711 
—madre de la montana Mother of 
Mountains (Asia Menor) TI 29 (Cre 
ra) ^ 285 315 319 II 10 (Samotra 
cía) II 109 «a 

madre del Polo Norte (China) III 
334 

—madre de) sol (China) III 303 
^raadre de la vida o cíe los vivientes 
(maniqueismo) II 499 501 502 503 
504 514 

maestro guru (hinduismo) III 182 maes 
tros o aposteles (maniqucismo) II 524 
- maestro celeste t len shih (China) III 
322 doce grandes maestros celestes 
(China) III 320 

—maestros orllcos de místenos (Gre 
cía) II 94 122 

maestros de la verdad obispos (ma 
niqueismo) II 525 
consagricion de los maestros obis 
pos (mamqueismo) II 529 
diosa protectora de los maestros de 
escuela (Roma) II 146147 
Magdalenicnse IT 264 265 
magia I 23 46 47 68 96 142 W 144 544 
-o? ^ 6/9 680 

S,] (anglosajones) II 

286 (aztecas) II 713 723 (Babilonia 
II 446 447 460 473 (bambuti) 

I 557 558 561 562 563 (brahma 
msmo) II 641 III 102 109 111 130 
(budismo) III 265 269" 701 (budis 
mo China) III 324 (budismo (apon) 

III 393 397 (budismo Tibet) III 286 
787 288 289 (celtas) II 252 (chen 
chu) II 642“’ (China) III 323 339 
(Egiptj) II 546 561 571 574 (germa 
nos) II 263 279 '>86 287 (Grecii) II 
75 77 (helenismo) 11 183 196 211 212 
225 225 (hinduismo) III 133 13a 140 
141 167 (ibo) I 502 (incis) H 738 
(India) III 173 184 (is'iin) 111 31 
(Israel) III 407 478 (maniqueisn o) II 
515 521 (paleolítico) I 143 144 (Perú) 

II 269 (Roma) II 138 (taoismo) III 
316 318 700 (vedismo) IIT 83 84 91 
97 (Zarathustra) II 602 625 (Creía 
Grecia) 1 12 13 

magia analógica (brahmanismo) III 
111 (helenismo), II 223 magia con 
luratoria (Corea) III 347 magia cu 
rativa (budismo China) III 326 mi 
gta damna (Roma) II 214 mag . 
inferior goecia (helenismo) II 213 
magia naturalls (helenismo) TI 21’ 


ungía negra I 564 II 698 (geima 

" II 75 magia 

simpítiei íhcitnismo) II 212 
—rnign ult^^iosa TF 680 
—mgia de li apRultura (Grecia) II 

magia ele ea/a (hamhiiti) I 560 ("c 
manos) 11 306 (pileolitico) II 74 
magia de h deteiminacion del des 
tino (germanos) II 334 

fertilidad (germanos) 11 
311 (Grecia) II 30'- 34 42 128 
(shmto) III 368 

—magia del fuego (China) III 337 
^212*'^ letras (helenismo) II 

—magia de lluvia (amu) II 328 
~JSua^go]pcada con varillas (Arcadla) 

"cíga™ ^ 

—hacha de piedra en la magia de 
lluvia (nilotes) I 520 
—niego de pelota magia de lluvia (be 
reberes rrancii) I 447 
—rocas golpeadas con bastones (St 
cilla Lerdena canarios) I 247 
—magia del muérdago (ainu) II 328 
—magia de los nombres del dies del «oí 
Re (Egipto) III 429 
magia de revelación (Grecia) II /I 

magia (Bibilonia Asina) 11 
444 (mayas) II 726 
—señor de la magia (hinduismo) III 

del pecado (Egipto) 

—filtros mágicos (asanti) I 456 (Egip 
to Africa Occidental) I 379 380 
-formulas magmas II 691 (budismo) 
III 276 279 (Egipto) I 391 (taois 
mo) III 318 319 321 (vedismo) Til 

—fiieiza magica I 548 549 II 679 
brahmanismo) 11 649 III 109 (Da 
homey) I 482 (Grecia) II 12 43 
hmduismo) III 140 (meas) II 733 
(yoruba) I 475 
—origen de la magia I 547 
-puré mágico (China) III 338 
—religión magica II 680 
—salvación por la magia (Egipto) II 

—signos mágicos (germanos) II 295 

(germanos) 

III ^4^* “ugeímo chamanista (Tibet) 

magisterio eclesiástico I 41 121 II 218 
Maglemosc época de II 304 

A^íerior) I 364 365 
í«í 1 Menor) II 34 11/ 

jal (Bibilonia Asina) II 433 426 
Creta) I 3 II 550 (Frigia) II 198 
(I^dia) II 636 637 

ííí a!s 224 (Tibet) 

111 ¿b:) (Mesopotamia Siria) I 409 
—adolescente amante símbolo de la ve 
geticion asociado a la magna matei 
I 311 Anterior) I 365 (Creta) 

—culto de la magna muer (Asia Me 
ñor) III 89 (hmduismo) III 147 
157 (Roma) II 149, (vedismo) IJl 
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89, (culto erótico y orgiástico de la 
magna mater, I 319 
—imágenes de la magna mater (Creta 
Tesalia), I 287 

—santuario de la magna mater (Cnos 
sos), I 280 

—séquito de la magna mater, II 181 
magos, II 696, (brahmanismo), II 64t 
(China), III 301, (Corea) III 351, (es 
lavos) II 363, (Grecia), II 70 115 
(Hierro) I 422, (hmdmsmo), III 158 
(Irán) II 244, (Perú) II 269, (Sumer 
Akkad) II 407 (yamana) I 136, (7a 
rathustra) II 603 604 
—hoa rangi (Corea), III 351, volchvy 
(eslavos) ÍI 363 

—dioses magos (Egipto) II 539, dios 
supiemo mago creador del mundo 
(brahmanismo) III 130 131 
—mobed jefe de los magos (Zarathus 
tra), II 604 

Mahabodhi Society, III 209 
maharajas culto de los maharajas deseen 
dientes de Vallabha (hinduismo), III 


178 

mahasanghikas, secta (budismo) III 224 
233 

raahayana, gran vehículo (budismo) IT 
642 III 152^’o 18H5’' 203 226 227 228 
229 230 232’^ 233 239 243 246 247 251 
262 263 276 280 287 288 346 381 384 
389 394 703 

mahayuga, «gran edad» (hinduismo), III 
163 

maitravaruna, sacerdote de Mitra y de Va 
runa (brahmanismo), III 106 
maitri candad (budismo), III 236 248 266 
mai7 

—dioses del maí? (aztecas), II 716 717, 
(mayas) II 726 

—espíritus de las plantas alimenticias, 
maÍ7, patatas (incas) II 732 
—símbolos del maíz y de las patatas 
(incas) II 735 

makarasamkranti, fiesta del Año Nuevo 
(hinduismo) III 170 
mü 

—mal moral (Israel) III 435 
—árbol del mal (mamqueismo), II 502 
—lugar del mal, Norte (Zarathustra), IT 
610 

_origen del mal en el mundo (Zara 

thustra), II 592, (Israel Zarathustra) 
III 682 

—potencias del mal, ídolos (Zarathus 
tra), II 624 

—principio del mal (Zarathustra), 11 

—problema del mal (raaniqueismo), II 
497 

malakani, malaki o melquitas, fieles al 
emperador (Siria Egipto), III 617 626 
maldiciones (Israel), 111 416 420, (Su 
mer Akkad), II 386 410 
malewan?!, secta rusa, III 649 650 
maliki, madhab (islam), III 40 
Malkeinu (judaismo), III 487 
malvado espíritu malvado (Zarathustra) 
II 594 

mana, fuerza magica impersonal, I 548 
II 21, III 686, (Grecia), II 43, (Ma 
res del Sur), II 641 642, (mclanesios) 
II 680 

—mana totémique, I 546 


—mana de los sacerdotes II 688 
manantiales culto de los manantiales 
(Africa romana romanos - cartagineses- 
bereberes), I 439 
manas 

—manas = deseo ondas impcnetra 
bles, agua primordial = luna (vedis 
mo brahmanismo), III 109 112 
—manas, espíritu (del set primordial) 
(vedismo) III 98 

—manas, fuerza impersonal creadora 
(brahmanismo), III 109 
—manas, pensamiento, deseo (brahma 
nismo), III 109 110 113 
—manas = atman (brahmanismo), III 
118 119 120 123 

—manas, órganos del pensamiento, 
sentidos internos (brahmanismo), 
III 128, (budismo), III 254*®, (hin 
duismo), III 164 

mandalas, diagramas geométricos, objetos 
de meditación (budismo), III 277 
—mandala del mundo deí diamante (bu 
dismo Japón), III 385 386 
—mandala del mundo del seno materno 
(budismo Japón), III 385 386 
—circuios mandala (budismo), III 276 
—imágenes mandala (budismo Japón), 
III 386 395 

mandamientos, I 45 6H®*, (Babilonia 
Asma), II 459 466, (budismo), III 241 
248, (cristianismo), III 516 522 526 
527, (Egipto), II 564, (islam), III 14 
27 40 49, (Israel), III 407 412 413 419 
423 424 442 443 446 448 450 462 473, 
(jinismo), III 207, (judaismo), III 490 
492 493, (maniqueismo), II 489 506 
519, (Roma), II 140 155, (semang) I 
566, (taoismo), III 318, (vedismo), III 
91, (Zarathustra), II 582 609 
—mandamientos deíficos, 

[XXTa AeXcplxá (Grecia), II 89, 
mandamientos mágicos (Babilonia Asi 
na) II 454, (helenismo), II 213 
mandamiento primordial (bambuti). I 
117 556 557 

—mandamientos del dios de la selva 
(bambuti), I 558 560 564, (konyak 
naga), II 636, mandamientos del Sa 
bio Señor (Zarathustra) II 611 
—mandamientos referentes a los ali 
montos (hinduismo), III 170, (Israel), 
III 464, mandamientos deí amor a 
Dios, III 706, mandamiento del amor 
al projimo (bhil), I 130, (cristianis 
mo), III 492 493 330 332 706, (ju¬ 
daismo), III 492 493 mandamiento de 
ayuno en el tiempo pascual (cristia 
nismo), III 46, cuarto mandamiento 
(Israel), III 448, mandamiento pita 
gonco de la pureza (Grecia), II 
95'’’'*, mandamientos de pureza (hin 
duismo) III 135, mandamiento de 
la pureza, tahara (islam), III 40 41 
42 mandamiento de la pureza (Is 
rael), III 428, mandimientos referen 
les al matrimonio (islam), III 14, 
pieccptos exogamicos, I 89, manda 
miento dtl sabbat (Israel), III 465 
—mandamientos de los elegidos (mam 
queismo), II 521 529, mandamientos 
de los oyentes (maniqueisrao), II 521 
Cf también decálogo 
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mandato dios del mandito (Eeipto) TI 
548 549 

tnindcísmo II 485 492 
mándeos II 220 488 
manes (China) III 307, (libios) I 439 
(Roma) II 154, manes semidei=nekycs 
hoi hemitheoi (Egipto), I 383 391 
—sacrificio a los manes (brahmanismo) 
III 107 

maniqueísmo I 6 , II 343 477 534. III 
284 319 646 

—maniqueísmo occidental, II 488 490 
maniqueísmo oriental, II 488 490, 
maniqueismo primitivo, II 486 487 
maniqueos II 469 525 III 26 646 
manismo veneración de los antepasados 

I 23 115 539 541 545 549 553 II 284 
(bambuti), I 562 563 (eslavos) II 359 
(germanos), II 283, (Israel) III 442^® 

manitu, fuer 7 a mágica impersonal, II 680 
mánma, oración (India), II 683 
manos 

—imposición de manos (cristianismo), 
II 226, III 554 557 560 
—imposición de manos del rey (Fran 
cía), II 690, (Lacio Inglaterra) II 
689 

—absolución por imposición de manos 
(maniqueísmo), II 529 
— representaciones de manos (Bunsch), 
I 208, representaciones de manos usa 
das como exvotos (Creta Este II) 

I 258 

—sacrificio de las manos, I 218 
mántica (Grecia), II 78 91 (helenismo) 

II 177 178 211, (vedismo) III 92 
—mántica inductiva (Grecia) II 92^^^ 

93, mantica inspiratona (celtas), IT 
247, (Grecia) II 31 87 92 

—dios de la mántica (Grecia), II 31 
mmtra (budismo) III 385 
—mantra, fóimulas mágicas (brahmanis 
mo) II 641 (budismo), III 276, (ve 
dismo), III 92 

—mantra, oración (hmduismo) III 167 
168 180 182 184 

manusibuddha, buddhas humanos, III 267 
277 

mapa del trasmundo (Grecia) 11 120 
mar (asanti), I 459, (Babilonia Asina) II 
465, (celtas) II 252, (incas), II 732, 
(vedismo), III 87 

—mar primordial (Egipto) II 540 548, 
(mayas), II 728, (semitas), II 95, 
(Egipto semang), I xi 
—mar reino de los muertos (Benin) 

I 485 

—culto del mar (celtas) II 239 240 
—sacrificios al mar (bereberes), I 445, 
(Siracusa), I 332, (Grecia) I 332 
—dios(es) del mar (Babilonia Asina), II 
460, (Benin), I 488, (celtas) II 243 
(China), III 301, (Creta) II 10, (Da 
homey), I 480 481 482 (Grecia), I 
332, (Grecia), II 22 (hinduismo) 
III 156, (incas), II 733, (Ras Samra) 

II 22»», (China), III 303, dioses po 
Iiteistas de los nos y del mai, I 526 
—dios del mar, dios de los caballos 

(griegos libios), I 437 438, dios de' 
mar dios del río Níger (yoruba) I 
472 473, dios del mar primer an 
repasado del rey sacerdote (yoruba) 

I 473 


—señor del mar (China) IIJ 332 
(India) II 640^*^, (Creta Grecia) 
II 37 

—sacerdotes dcl dios del mar (\orii 
ba), I 473 

—sacrificios humanos al dios del mar 
(Benm) I 485, (yoruba) I 473 
—gigantes del mar (germanos), II 321 
—ninfas del mar (Grecia), II 46 
marcosianos, II 123 
ma’rifa experiencia (islam) III 59 
marionetas en los místenos de Osiris 
(Egipto), II 194 

mariposa símbolo dcl alma (Grecia), I 
293 

maronitas (Líbano) III 592 627-630 657 
—colegio pontificio maronita III 630 
—Iglesia católica maronita, III 592 629 
630 
martillo 

—(piedra) cielo (germanos), II 

—martillo del trueno (yoruba), I 474 
—dios del martillo (Africa Occidental 
germanos), I 347, (Asia Menor heti 
tas), I 364 

—martillo emblema de los dioses (cel 
tas), I 339 

—martillo de Thor II 287 
mártires (islam) III M 63 
—culto de los mártires, II 68 
—martirio por la fe (maniqueísmo), II 
517 

—martirio de San Esteban, III 516 
máscara (helenismo), II 192, (ibo), I 494 
(mayas), II 730, (Vinca) I 276 
—máscaras de los huacas animales (in 
cas), II 733, mascara de Kukulkan 
(Gucumatz) (mayas) 11 727 
—mascaras de madera (Africa Occiden 
tal) I 276, mascaras de oro (Micenas) 

I 276, mascaras de piedra y de barro, 

I 276 

—máscara imagen del muerto (Africa 
Occidental) I 276, (Micenas), I 276, 
(egipcios etruscos romanos), I 276 
—cortejos y representaciones enmasca 
radas (Grecia), II 42 
—danzas enmascaradas (incas), II 735 
(baria cunama), I 511 
—dios mascara (Grecia), 11 41 
massébah, pilar (Siria Palestina), I 366 
masmasu, massu, sacerdotes punficadores 
(Babilonia Asina), II 452 
mastaba (Egipto), I 265 379 384 386 387 
388 389 390 

—cámara sepulcral en la mastaba (Egip 
to), I 384 386 

—culto a los muertos en las mastabas. I 
385 386 

—deposito para ofrendas funerarias tn 
la mastaba (Egipto), I 384 
—nicho cultual en la mastaba (Egipto), 

I 386 
mástil 

mástil soporte de los antepasados (ibo), 

1 494 498 

—ofrenda de sangre al mástil de los 
antepasados (ibo) I 493 
—mástiles cráneos de caballo (germanos), 

II 305 306 

nata, diosas (bhil), I 128 
matador en el cielo, wolapatex sef (yama 
na), I 136 
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mataras (hinduismo) III 157 (jinismo') 
III 205 

matanza ritual dakat (islam) III 41 
materia (maniqueismo) II 495 499 504 
materialismo I 16 17 19 21 24 25 26 2~ 
29 30 44 81 120 135 II 646 648^3 III 
661 

matres sacerdotisas walas (anglosajones) I 
348 (celtas) II 242 320 (germanos) 

I 348 (Galla Britanma Germania roma 
na) I 335 (germanos celtas Islas Brita 
nicas Escandmavia Africa Occidental) I 
422 

matriarcado 1 ix x 74 75 76 88 99 344 
522 523 II 347 (Africa) I 495 (asan 
ii) I 455 461 (Asia Anterior) ÍI 8 
(celtas) I 335 II 351 (Dahomey) I 
484 (Egipto) I 393 394 (India) III 
115 147 158 (Japón) III 371 (Medite 
rraneo Africa Occidental) I 337 (ba 
nacunama) I 510 (germanos Europa) 

II 320 

—sistema matriarcal de sucesión y he 
rencia (Africa Occidental Africa Or en 
tal) I 507 (Africa Occidental Medite 
rraneo) I 523 (Africa Occiden al 
pictos btitanos irlandeses griegos 
germanos canarios) I 423 (Cananas 
celtas Egipto Africa Occidental 
Suecia Noruega Escocia pictos 
daneses lidios Irlanda Grecia) T 
}44 343 (celtas Europa pictos Gran 
Canana Roma Grecia Africa Oc 
cidental iilandescs Egipto Britan 
nía icemos) I 337 339 (Egipto Euro 
pa) I 393 394 (Grecia romanos cana 
nos Africa Occidental indogcrmanos) 

I 342 344 

mitrimonio I 51 540 (Babilonia Asina) 
II 469 (brahmanismo) ITI 103 107 
(China) III 338 339 (cristianismo) III 
564 5/0 674 688 (Dahomey) I 484 
(Egipto) I 393 (eslavos) II 361 (Gre 
cía) II 23 35 (hinduismo) III 135 
(islam) III 49 500 (maniqucismo) II 
520 

—matrimonio entre hcimmos (Egipto) 

I 394 (germanos Europa) II 320 
—matrimonio por apariencia (Babilonia 
Asina) IT Í51 matrimonio por com 
pra (islam) III 49 

—malrimonio y celibato en las sectas 
rusas III 643 645 647 648 Oü 
—dios del matrimonio y de la hospitali 
dad (vedismo) III S 8 
— preceptos sobre el mitnmonio (islam) 
III 14 

manonae (cebas) II 242 (Gain Orien 
tal y cisalpina) I 335 
matsuri ceiemonia (shinto) III 374 
matsun goto cosa del culto (Japin) III 
374 

matsuru venerar a los dioses (shinto) III 
374 

Maurya dinastía III 133 201 234 
mawali musulmanes conve s III 20 
mawlawiya orden islámica { \natolia) III 
61 
maya 

—maya fuerza creadora (hmduismo) III 
178 181 182 184 (India) III 189 
(vedismo) III 87 91 108 
—maya fuerza magica (hmduismo) 

III 140 


—maya ilusión apariencia (hinduismo) 
TTI 180 26683 (budismo) III 130 
265 269 272 275 

—maya obra de magia (vedismo brahma 
nismo) III 130 (hmduismo) IIT 
141 

—maya dios supremo (hinduismo) III 
146 

—vac p'-akrti — maya — sakti (hin 

duismo) III 139 140 

mayavada (budismo binduismo) IIT 203 
211 

mayin mago (brahmanismo) IIT 130 
mi/a de piedra I 193 212 227 
—m i/a de piedra de Messilim (L'^gasl 
I 403 

—maza de piedra votiva (Mesopotamia 
Egipto) I 404 maza de piedra ins 
trumento cultual (Mesopotamia) I 
404 mazas de piedra soportes del al 
ma (Mesopotamia) I 404 
raazdeos o ma/dayanios (Zarathustra) II 
589 

mizdeismo II 203 ^ 2 ^ 433 493 575 625 III 
690 

mecanismo de la salvación (maniqueismo) 
IT 503 511 

mediación (cristianismo) II 70 231 (Grc 
cía) II 70 (hinduismo) III 149 
mediadores 

—mediador del dios supicmo I 145 
—antepasados mediadores I 525 (Afn 
ca) I 458 antepasados mediadores de 
los dioses (Dahomey) I 483 antepa 
sados mediadores de la fertilidad I 
203 328 (Africa) I 497 (ibo) I 
489 

—Augustus mediador y representante de 
lo du ino (Roma) II 150 
—bodhisatcvas mediadores (budismo) 
III 268 

—buey mediador (Asia [sudeste]) T 
422 

—camaleón heroe cultual mediador 
(bamban) I 557 

—cerdo med idor (Hierro) I 422 
—chamanes mediadores con el mundo 
de los espíritus (Siberia Asia central) 
III 346 

—dio a de la tierra mediadora de la 
fec indidad (ibo) 1 489 
—emperador me<liador (China) III 310 
—1 eioe fundador del imperio media 
dor (siüuk) I 515 516 
—nujer medí don con el mundo de lo 
espuitus III 348 

—rey mediador (Babilionia Asina) II 
453 

medicina (Babdonia Asina) II 453 
—dios de la medicina (iztecas) II 717 
(budismo Japón) Til 382 (celtas) II 
243 (mayas) II 726 
—ministerio de la medicina (China) III 
334 

—peregrinaciones a los templos del 
d os d la medicina (China) III 
337 

—rey de la medicmi imágenes y tem 
píos del rey de la medicina (China) 
ITT 335 

—señor de la medicina (Babilonia Asi 
na) II 438 

medicin man mago (yamana) I 136 
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medico de las almas (maniqueismo) IT 
517 

—diosa protectora de los médicos (Ro 
ma) II 146 147 

meditación (bon) III 284 285 (brahma 
nismo) III 116 118 (budismo) III 
242 276 (budismo Japón) III 388 390 
391 394 (budismo tibetano) III 289 
(hmduismo) III 139 166 171 182 dn 
día) III 104 192 699 (jmismo) III 207 
208 

—dhyana (budismo) III 241 242 267®^ 
394 

- b iddhas de la meditación dhyanibud 
dha (budismo) III 267 268 277 288 
—camino de la meditación dhyanamar 
ga (hinduistno) III 166 171 175 176 
—lugares de meditación (hinduismo) 
ril 161 (islam) III 62 
ncdmms (helenismo) II 216 (Indi?) ITÍ 
194 

—rey (Egipto) I 394 sacerdotes (asan 
ti) I 460 465 sacerdotisas ü'^anti) 

I 460 (yoruba) I 467 468 (cunama 
baria) I 512 

—médiums de los antepasados 1 323 
(Africa Oriental Congo Manamatapa 
tim Guinea Africa Oc''ukntal) I 495 
4% (cunama baria) I 512 médiums 
de los antepasados del ley (Daho 
mey) I 484 (yornba) I 466 
—médiums de los dioses (Africa Occi 
dental) I 296 (asaníi) I 460 465 
—médium del dios dcl ciclo (Egipto) 

I 394 (yoruba) I 472 
—meliums de los dioses heroes (Ugm 
da sdluk Africa) I 516 
—médium dcl dios del rayo (yoruba) 

T 474 

—m-'dinm dcl dios del sol (Egipto) 

I 394 

—médiums de los mué tos (Africa Occ 
dental) I 296 (asanti) I 465 (dm 
ka) I 520 (yoiuba) I 469 médium 
del alma dcl rey (yoruba) I 468 
—médiums de los seres superiores 1 
484 

—médium de la serpiente (Africa Onen 
tal) I 494 495 

medorras sepulcros megaliticos (península 
Pirenaica) I 216 
Medrasen I 433 4^4 

megahtico I 131 329 II 275 279 289 297 
303 313 314 318 328 351 

—religiones del Mcgalitico 1 6 138 
242 

megaron (Mictnis) II 124 
mcgaxylico I 158 
megm fuetea (germanos) II 286 
melkart rey de la ci idad I 318 
melones (maniqueismo) II 52? 
m-^lquitas malaki malakani fieles al em 
perador (Egipto Siria) III 577 58:? 592 
617 626 627 629 630 657 
melusinos nestorianos (Malibar) III 615 
ménades (Grecia) II 39 42 113"^ 115 
190 

Meneiik dinastía III 620 
mendigos sivaitas aghons (India) III 183 
mendigos vagabundos sramana (India) 
III 104 

menhires I 183 184 196 207 307 381 383 
(Aberdeenshire) I 174 (Africa blanca) 

I 431 432 (Atiica negra) I 498 (Apu 


lia) I 198 (Arbol Low) I 200 (Ave 
bury) I 200 (Bac edh Dhra ) I 359 
(Bretaña) I 203 (Carrara) I 262 (Cer 
dena) I 244 (Corea) III 347 (Dart 
moor) I 199 (didinga) I 521 (D 2 e 
ser) I 367 (España) I 176 (Europa 
Occidental) I 277 (Finistcre [Francia]) 
I 199 (Furnebs [Killarnev]) I 198 
(Grecia) I 285 (Hessen) I 166 (Ir 
landa) I 199 (islas de la Sonda) I 

198 (kaffa) I 510 (Kermario Kercado) 
I 180 (Locraariaquer) I 197 (Mane 
Lud) I 181 (Mamo [Morbihan]) I 

199 (Los Millares) I 201 (Morbihan) 

I 197 (New Grangc) I 169 (Palesti 
na) I 197 (Poscr i) I 193 (Stone 
henge) I 175 (lelde) I 415 (York 
shire) I 201 (Creta Giecia Micenas) I 
287 (darassa konso) I 514 (Egeo 
Grecia) I 203 (Escandm ivia vikingos) 

I 203 (Etiopia Alto Niger) I 455 
(Etiopia [S 1 lango latuka nuba) I 518 
(Inglateira Escocia) I 199 (suecos Ion 
gobardos) I 348 

—menhires falos I 322 330 (Finistere 
Bolonia) I 200 (Guinea Niger Etio 
pía) I 512 513 

—mcnhires naturales (ambo) I 458 
(moru) I 519 (Afiica blanca Cana 
rías Palestina) I 439 (isla de Hierro 
La Caldera Gran Canana) I 415 
—menhires antropomorfos menhir sta 
tues I 386 (Cerdena) I 244 (Etio 
pía) I 512 513 (Europa Occidental) 

I 257 362 (Francia) I 205 (Guern 
sey) I 204 (Italia) I 258 (Kerve 
dal [Finistere]) I 204 (Macomer) I 
247 (Piedras Marmoradas) I 248 
(Collorgues Gard C S Sermm Avey 
ronrivi77ano [Genova]) I 204 (Co 
llorgucs Troitosende I a Esperanza As 
queresa) I 204 (rivi77ano San Fer 
mm) I 205 (Francia Bélgica) I 204 
—mcnhires estelas funeranas (CoIIor 
gues Troitosende La Esperanza Asque 
rosa [Granada]) I 204 menhires 
imágenes divinas I 183 (Cananas) 

I 415 (Palestina) I 362 menhires 
imágenes del muerto I 386 menhi 
res soportes de las almas I 286 392 
(Grecia) I 309 menhir soporte de los 
antepasados I 366 (ambo) I 458 
menhir soporte de los seies supeno 
res I 3f6 (Cananas) I 415 menhir 
soporte del ser supremo I 366 
—alineaciones de menhires (Carnac) I 
197 (Dzeser) I 367 (Suecia isla 
Bornholm Odenshaken Narike) I 199 
—camp is d“ raenhires (Caithness) I 
199 (FtiopiafSl) 1512 (Niger) I 
4ol (Roscria [Irlanda]) I 200 (Sue 
cía isla Boinholm Odenshikcn Narike) 

I V9 

—circuios de menhires (Escocia) I 200 
—culto ante los menhires (LI Adeimch 
Jordania) I 363 (Etiopía [S ] Sida 
mo) I 513 

mensajero (maniqucismo) II 503 504 
—mensajero de los dioses (Babilonj i 
Asm ) II 442 (Grecia) I 286 (Gre 
cía) II 25 

—animales mensajeros de los dioses 
(shmto) III 367 heroes mensa 
jeros de los dioses (Grecia) I 309 
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rayo mensaicro de los dioses (vedis I 
mo) ni 86 aguib mensaiero del 
dios dcl rayo (ibibio) I 491 
—mensajero de la luz (maniquei-ímo) 

II 489 

—•mensajeros del sol (helenismo) II 
205 

m'^ntira diug (Zarathustra) II 597 
—adeptos de la mentira diugvan (Za 
rathustra) II 597 601 608 
mentira 

—casa de la mentira (Zarathustra) II 
609 

—reno de la mentira (Zarathustra) II 
597 601 

mes 

—meses sagrados (Arabia) III 10 
—mes del dios An (Siimer Akkad) II 
408 mes del dios Sulgi (Sumer Ak 
kad) II 408 

—m‘=“S de las fiestas (Sumer Akkad) II 
398 mes de la fiesta de An (Sumei 
Akkad) II 383 mes de la fiesta de h 
cosecha de cebada (Sumer Akkad) II 
408 mes de la Gran Fiesta (Sumer 
Akkad) II 408 

—^ficstas mensuales (mayas) II 729 
(shmto) III 375 (Sumer Akkad) II 
408 
mesa 

—mesa de libaciones (Faistos) I 279 
—mesas de sacrificios (Babilonia Asina) 

II 449 (cartagineses) I 3(0 (Chi 

na) III 338 (Cnossos) I 298 (Cre 
ta) I 276 328 413 (Dendra) I 208 
(Egipto) I 383 391 (Mesopotamia) I 

405 (península Pirenaica) I 192 (Pe 
tra) I 360 (Romeiil) I 192 (Su 
mer Akl ad) II 390 (Teü D/eser) I 
356 (Ur) I 402 (Cnossos Psicro) I 
278 (Gumía Cnossos) I 2"8 

—scrvíc o de hs mesas (cristunismo) 

III 553 

mesalianos IIT 646 

mesianismo III 163 (hmduismo) III 

163 (Israel) III 477 (judaismo) III 
494 496 507 508 538 541 
mcsias III 245 467 484 4^-> 496 499 50S 
512 536 538 539 540 541 543 544 545 

546 547 550 5"t 555 556 670 674 698 

704 

mesolitico T 155 202 II 265 297*’'» 301 
302 303 325 

metales dioses (dcl trabajo) de Jos meta 
les (celtas) IÍ 243 (Dihomcy) I 481 
482 (Ziratbustra) IT 595 
—imagen dcl dios de los metales (Da 
homey) 1 481 

—sacrificios al dios de los metales (D 
homey) I 481 482 

metamortosis (helenismo) II 195 (Kamt 
chadal) II 327 

—metamorfosis animales (germanos) II 
285 

—metamorfosis de Dafne en un lauiel 
(Grecia) I 299 

—metamorfosis de los dioses (Grecia) 1 
294 295 

metempsicosis (brahmanismo) II 652 III 
124 125 126 238 242 253 (budismo) 

III 242 253 (budismo China) III 323 
(celtas) II 245 (Grecia) II 95 98 10( 
(hinduismo) III 139 163 164 165 


(India) III 132 193 194 213 (Tibet) 
ni 285 (vedismo) IIÍ 90 
Tieteontos (Orcomenos) I 282 283 
—meteoritos soportes de los seres su 
periores (Creta Grecia Micenas) I 282 
—culto a los meteoritos (Grecia) II 
12^ (Ksar Tamentit) I 445 (Abydos 
Casandreia Egos Potamos Oreóme 
nos) I 282 

metragyrtos sacerdote (helenismo) II 210 
metropolitas III 614 615 (Heraclea) IIT 
630 (Kief) III 656 (Moscú) III 639 
(París) III 641 (Tesalonica) III 634 
mezquita (islam) III 18 42 43 47 49 
miau templo confuciano de los antepasa 
dos (China) III 349 
Mictlan reino de los muertos (aztecas) 

II 717 719 728 

Midgard lugar de habitación de los seres 
humanos (germanos) II 332 333 
—serpiente d^ Midgard (geimanos) 1 
480 

midrasm comentar os a la sagrada escri 
tura (judaismo) III 484’ 
miel ofrendas de miel (Sumer Akkad) II 
411 sacrificio de miel bakango (bam 
buti) I 558 559 

migraciones de los dioses (Grecia) II 79 
minrah nicho que señala la qibla (islam) 

III 42 43 

miko hija del dios (shinto) III 375 
milagros III 671 676 (cristianismo) I 
63 III 569 (germanos) II 287, (is 
lam) III 33 62 67 (Irsael) III 452 
(judaismo) III 495 

—milagros de los apostóles III 551 
552 557 milagros de los buddhas III 
259 milagros de Elias III 544 mi 
lagros de Jesús II 545 III 526 
^44 54S 705 milagros de Mahoma III 
62 milagros de San Pedro III 555 
milagros de los profetas III 544 
—milagro de Pentecostés III 549 557 
—«milagros dcl yoga» (India) III 171 
mimarnsa sistema filosófico (hmduismo) 
III 135 173 180 

mímica I 36 mímica de la oración (Grc 
cía) II 69 
Mmamoto III 388 
minbar pulpito (islam) III 44 
Mmg dinastía III 324 326 328 354 355 
ministerio (China) III 334 ministerio 
del culto (taoismo) III 323 ministerio 
de Hs epidemias (China) III 334 mi 
nisteno de los exorcismos (China) III 
334 ministerio de las finanzas (China) 
III 334 ministerio del fuego (China) 
III 334 ministerio de H guerri (Chi 
na) III 334 ministerio de la Jiteratu 
ra (China) III 334 ministerio de la 
medicina (China) III 334 ministeri 
de las cinco montanas sagradas (China) 
III 334 ministerio dcl tiempo (China) 
III 334 ministerio de los trabajos pu 
blicos (China) III 334 ministerio del 
trueno (China) III 334 
ministro de los castigos (China) III 289 
ministro de 1 is recompensas (China) 
III 298 

ministros del culto jmista III 208 
mirra ofienda de mirra (Sumer Akkad) 
II 411 
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mirto 

—^mirto soporte de Artemis Soteira 
(Boiai) I 299 

—ofrenda de mirto (Sumer Akkad) TI 
411 

misericordia dios de la misericordia (hin 
duismo) III 135 diosa de la misen 
cordia (budismo China) III 329 diosa 
luminosa de misericordioso corazón (bu 
dismo China) III 330 
Misión de Francia III 585 
Misión Ramaknshna (India) III 195 197 
198 211 21420^ 
misiones 

—misiones budistas III 229 (Asia 
Oriental) I 317 (Tibet) ITT 286 
—misiones cristianas I 139 140 III 
656 (Corea) III 356 357 
—misiones cristianas primitivas II 
20 III 5123 554 (Samaría) III 
558 misión de los gentiles III 
555 573 596 597 misiones paulinas 

II 225 (Asia Menor) III 561 
(Europa) II 224 misión de los se 
tenta y dos III 534 541 misión 
de Santo Tomas (India) III 191 

—misiones católicas III 6Ó5 (China) 

III 599 (Georgia) III 626 
—misiones monofisitas III 610 

—misiones nestonanas III 599 (Chi 
na Asia) III 598 

—misiones ortodoxas bizantinas (Ru 
sia) 111 638 misiotie<^ octodoxn.s 
búlgaras (Rusia) III 638 misiones 
ortodoxas rusas (Asia Europa) III 
640 

—misiones protestantes III 694 mi 
siones anglicanas III 615 (Tierra 
del Fuego) I 131 135 
—misiones maniqueas II 487 524 526 
532 534 (Asia central) II 488 
místenos I 491 (Agrai) II 125 (Anda 
nía) II 109-"''' 206 (Antioquia) II 226 
(Atenas) 11 113 122 (Babilonia Asina) 
II 468 471 472 (budismo) III 277 387 
(Egipto) I 5 II 189 191 192 193 196 
206 223 (Eleusis) I 315 316 323 486 
II 23 31 78 109 113 119 120 123 131 
168 188 195*»^ 199 206 III 686 (Fri 
gia) II 113 122 192 193 198 200 (ger 
manos) II 337 346 (Grecia) I 330 II 
41 56'‘‘2 64 90 94 97^"^ 109 131 168 183 
188 191 337 III 686 687 (helenismo) 
II 109 157 168 185 187 207 217 223 224 
225 226 227 228 (hinduismo) III 185 
186 (Persia) II 189 203 207 224 (Phy 
la) II 125 206 *6 (Roma) II 47^24 
157 191 192 224 (Samotracia) II 
185 206‘*« (Siria) II 192 193 196 198 
(yoruba) I 477 

—misterio de la cruz (cristianismo) II 
231 III 513 misterio de la Encar 
nación (cristianismo) III 544 664 
misterio de la Eucaristía (cristianis 
mo) III 664 misterio de la Santisi 
ma Trinidad (cristianismo) III 544 
567 664 

—misterios de Adonis (helenismo) II 
192 193 196 198 misterios de Atis 
y Cibeles (helenismo) II 192 193 
198 200 místenos de los Cabiros (he 
lemsmo) II IO926* 185 206’*® mis 
teños de Dionysos (Atenas) II 113 
(Egipto) II 191, (Grecia) 11 109 


UllU 168 183 188 191 III 686 
(helenismo) II 168 1 90 192 (Roma) 
II 191 192 místenos de la Gran Ma 
dre (helenismo Roma) II 224 mis 
teños de Isis (helenismo) II 192 
193 196 206 misterios de Mithra (he 
lemsmo) II 189 203 207 224 miste 
nos orficos (Grecia) I 330 II 41 94 
misterios de Osiris (Egipto) I 5 
misterios de Osiris (Egipto helenismo) 
II 193 196 místenos de Sabazios (Ate 
ñas Frigia) TI 113 122 misterios de 
Zeus Idcus (Grecia) I 330 misterios 
de Zeus Zigreus (Grecia) I 330 
—misterios de la gens de los Lykomi 
das (Phyle) TI 125 
—diosa de los misterios (Asia Anterior) 
TI 35 

—fundador de místenos (Grecia) II 115 
—iniciaciones a los misterios oiientales 
(helenismo) II 227 228 
—iniciación a los misterios de Atis 
y Cibeles (helenismo) II 200 ini 
ciacion a los místenos de Isis (he 
lemsmo) II 195 iniciación a los 
místenos de Osins (helenismo) II 
195 

—iniciación de la sociedad de mis 
tonos del oráculo de pepitas de 
palma (yoruba) I 477 
—lenguaje de los místenos 11 226 
—maestros orficos de misterios (Grecia) 
II 94 

—mito de los misterios orientales (he 
lemsmo) II 200 203 225 226 228 
—origen de los misterios II 347 
—rombo (bramadera) usado en los mis 
teños (Grecia) I 330 
sala de los místenos de la villa Item 
II 47124 

—sotenologia en los místenos orienta 
les II 226 

mística I 67 68 69 (brahmamsmo) III 
116 120 122 129 (budismo) III 241 
24S 250 264 265 289 (cristianismo) II 
317 III 606 607 660 662 (germanos) 
II 289 315 316 (helenismo) II 174 
178 (hmduismo) III 141 148 171 (In 
día) II 315 316 650 III 94 95 100 191 
19? 256 (islam) III 32 36 54 63 (ju 
daismo) III 487 500 501 (maniqueis 
mo) II 490 (germanos India) II 315 
—mística del sacrificio (brahmamsmo) 
II 637 644 mística de la sippe (ger 
manos) II 315 

—meditación mística (brahmamsmo) III 
118 

—Via mística (budismo) III 257 (is 
lam) III 49 56 

—vida mística tariqa (islam) III 60 
misticismo astral (helenismo) II 178 
mitama shiro representante corporal de 
la deidad (shinto) III 368 
Mitgart lugar de habitación de los seres 
humanos (germanos) II 332 333 
—serpiente de Mitgart (germanos) I 480 
raithraeum santuario de Mithra (Dura) 
II 203^27 

Mitnal mundo inferior (mayas) II 728 
mito(s) I 28'“’ 96 105 540 III 671 (Ame 
rica [N ]) II 262 (anos) III 97 (Asia 
Anterior) I 392 (Asia Menor) III 
686 (Babilonia Asina) II 425 460 463 
485 (bambuti) I 117118, (bosquima 
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nos), I 49), (brahmanisrao) III 101 
102, (budismo) III 259, (etruscos), 1 
316, (Grecia), I 316 II 23 43 55 58 
94 96 105 109 116 117 157, (helenismo) 
II 19280, (hmduismo) III 134 135 
(hurritas), I 472, (India) IIÍ 100, (ma 
niqueismo), II 485 517, (Mesopotamia) 

II 485, (quechua), 11 734, (Roma), II 
157, (SumcrAkkad) II 425 (taoísmo) 

III 318, (vedismo), III 81 118 119 134, 
(yoruba), I 478 

—mito antropológico (maniqueísmo), II 
496, mito cosmológico (maniqueísmo) 
II 511, mitos cosmogónicos III 97 
(brahmanismo), III 122 (Grecia), II 
106, (maniqueismo), II 495 511, (shin 
tó) III 347, mito gemcíar (Zarathus 
tra), II 593 mitos naturalistas, IIT 
95, mito psicológico (India) III 95 
100 111 112^^ 118 122 138 139 140, 
mitos sociológicos, I 540, mito sote 
nológico (helenismo) II 152 194 197 
198 203 204 205 225 226 228, III 687, 
(maniqueísmo), II 496 506 510 593, 
mito teológico (maniqueismo), II 511 
—mito dogmático maniqueo II 495 
509 

mitos de origen, mitos de la creación 
(asanti), I 460, (bhil) I 125127 
(brahmanismo), III 102 113^'^ (Daho 
mey), I 479-480, (incas), II 734, (ma 
niqueismo), II 511, (quichés), II 725 
728, (semitas), II 431, (Sumer Ak 
kad), II 431, (vedismo) III 96 (vo 
ruba), I 471, (baria cunama), I 510 
—mito del origen del culto del linga 
(hmduismo), III 154 
—mitos del origen de las dinastías 
(shintó) I 53, III 372 
—mitos del origen de los dioses mi 
to de la creación de los dioses (az¬ 
tecas), II 718, (bhil), I 125, (brah 
manismo), III 108 
—mito del origen de los enanos (ger 
manos) II 334 ' 

—mitos del origen de los hombres, 
mitos de la creación de los hom¬ 
bres I 53 (aztecas) II 718, (bam 
buti), I 556 557 564 (Chini) II 
334, (germanos) II 333, (Africa 
germanos), I 503, mito del origen 
del hombre de las cenizas de los 
titanes (Grecia), II 115 118 122 
123 191 

—mito del origen de los incas, II 
734 

—mitos del origen de la muerte cf 
mitos del paraíso y primer pecado 
I 117, (bambuti), I 556 57/ 564, 
(vedismo) IIÍ 90 

—mitos del origen del mundo mitos 
de la creación del mundo I 53, 
(aztecas), II 718, (Babilonia Asma) 
III 437, (bambuti) I 564, (Egip 
to), I XI II 548 550 (maniqueis 
mo), II 500, (Sumer Akkad) II 
413, (Tibet), III 284, (vedismo) 
III 93 95, (Asia anterior Israel) 
III 428 

—mito del origen del mundo a par 
tir del ser primordial (biahmanis 
mo) III 101 107, (India), II 642 
mito del descuartizamiento del gi 
gante primordial, III 97, (India) 


III 106, (indogcrmanos) II 333, 
(vedismo) III 97, mito de la crea 
Clon de la tierra por los hijos de 
Borr (germanos) II 273 mito del 
andrógino primordial (India), IIÍ 
146 153"® 183 (vedismo), III 98, 
mito dcl perro primordial, (Asia 
Oriental China) II 329 334, mito de 
la vaca primordial (silluk germanos), 
I 515 516 

—mitos del origen de los santuarios, 

I 53 

—mitos astrales (Dahomev) I 479 
—mitos de las constelaciones (bcrebe 
les tuaregs) I 445 

—mitos solares (China) III 336, (ve 
dismo), III 86 

—mito de la caverna (Grecia), II 117 

—mito sobie el demiurgo (bambuti), I 
557 

—mito del diluvio (Babilonia Asina) 
II 426 459 463 465, III 679 680 
(bhil) I 127, (hinduismo) I 128, III 
150 160, (India) III 102, (Sumer 
Akkad) 11 415 

—mitos de los dioses, I 317, (helenis 
mo) 11 222 

—mito del dios del ciclo (indogerma 
nos) II 358 mito de los dioses de 
la puerta (China), III 336 mito 
del dios dcl rayo (yoruba) I 473 
475, mito del dios del sol (Egipto) 
III 429®^, mito del dios de la ve 
gctación (germanos) II 335 
—mito de Adonis (Siria), 11 197 mi¬ 
to de Afrodita (Grecia) lí 28, mi 
to de Aguí (vedismo) III 86, mito 
de Apolo (Grecia), II 37 87 miro 
de Ares (Grecia), II 26, mito de 
Atenea (Grecia) II 24 mito de 
Atis (Frigia) II 198 200, mito de 
Baldur (germanos) II 286 334 337, 
mito de Cibeles (Frigia) II 198 
200 mito de Dagde (celtas) II 243, 
mito de Demeter (Grecia) II 127, 
mito de Dionysos (Grecia) 11 41 
115 118 122 123 191 mito de Eres 
kigal (Babilonia Asina) II 445 
446 460, mito de Freyr (germanos) 

II 285, mito de Hefaistos (Grecia) 

II 27, mito de Hera (Grecia), IT 
17, mato de Hí^imes (Grecia) 11 
26 mito de Istar (Babilonia Asina) 
II 446 460 467 mito de I eto ÍGre 
en) II 37, mito de Mithra (hele 
nismo) II 204 205, mito de Ner 
gal (Babilonia Asina) II 445 446 
460 mito de Ninigi (shmtó) III 

372 mito de Oengus (celtas) JT 

243 mito d^ Osiris (Egipto) I 

392, II 560 (Egipto h Jenismo) II 
152 194 197, mito de Siva (hinduis 
mo) ITT 144 147 mito de Tezca 
tlipoca (a/tecas) II 715 mitos de 
los Wanen (germines) II 362 mi 
tos de Watauinewa (vamana), I 136 
mito de Wodan (germanos) II 

339"^’, mito de Zeus (Creta) I 
294 295, II 11, (Grecia) II 16 17 
41 

—mitos del estado primordial, II 683, 
(bambuti) I 555 557 563 

—mitos de los héroes (helenismo), II 
222, (Micenas Creta), I 320 
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—mitos de los héroes de la vegeta 
Clon (helenismo), II 226 
—mito de Addpa (Babilonia Asina) 
II 437 439 4í^ mito de Erictonio 
(Grecia) I 294 mito de Etana (Ba 
bilonia Asina) II 460 469, mito 
de Lugalbanda (Babilonia Asina) 
lí 460 469 mito de Orfeo (Grecia) 
II 114 mito de Psyche (Grecia) 
I 59 

— mito del Laberinto (Grecia), II 11 
—'mitos V tradiciones del paraíso v caí 

da por el primer pecado I 88 116 
121 144, (bimbuti) 1117 HS 555 556 
563 (bhil) I 125 127, (Israel), I 127 

- mito del primer hombre (xosa zulu) 
I 498 

—mito de Gayomard (iranios) IIT 
100^^ mito de Yama (indoiranios) 
líl 90 97 

—mitos de la sepaiacion del cielo y 1 1 
tierra II 106^^’ (shmto) III 365 
—mitos de transformers I 315 392, (ibo 
Africa), I 491 

—mito de la vegetación. (Egipto) 11 
194"^^ (Siria) II 

—mito del ataque al remo de la Un 
(maniqueismo) II 499 mito del des 
pertar de Adan por Jesús (maniqueis 
mo), II 492, mito de la occisión del 
dragón (India Irán) III 84'’®, mito 
de la resurrección de los machos ca 
bríos de Thor, 11 329, mito de la 
seducción de los arcontes (maniqueis 
mo) II 490, mito del ledentor redi 
mido (maniqneísmo) II 506 
—crítica de los mitos (Grecia) II 103 
—interpretación físico alegórica estoica 
de los mitos (helenismo) II 167, in 
terpretacion ricionalista de los dioses 
de los mitos (helenismo) TI 167 
mitología, I 315 541 549 550 568, II 274 
III 96, (Africa) I 28 (Babilonia Asi 
na) I 540 (bachama) I 496 (bim 
buti) I 553 555 557, (brahmanismo) 
III 108 187, (bambuti) III 232 244 
253 265 268 269 (celns) II 238 239 
242, (celtas) II 252 (Corel) IIT 3.^7 
(‘>ci manos) II 210 257 260 285 309 312 
317 327 337 339 (Grecia) I 308 310 
ÍI 27 56 155 202 672 (helenismo) II 
211, (hmduismo) III 135 W162 173 
184 193, (India), III 81 88^2 (Israel) 
III 433 (jinismo) III 206’-' , (mam 
queísmo) II 492 513 (munda) II 633 
(shmto) II 341, III 347 364 365 37Í 
371 372 373, (taoismo), III 317 (ve 
dismo) III 80’o 82 
—mitología astral, I 538 539 541 542 
Til 678 (Babilonia Asma), II 42( 
463, mitología lunar, 1 319 (bmibu 
V) I 557 (geirnanos) II 284 285 
(mdoperminos) II 312, (vedismo) 
IT 639 mitología natural I 316 335 
538 539 541 542, (germano ) II 321 
332 344 mitología solar I 319 541 
mitología uránica (germinos) II 288 
mitología meteorológica v celeste (Si 
na) II 197’"'’ 

miya casa esclarecida lugar cultual (shin 
to) III 373 

mnaqqde mughtasila secta II 492 
mobed jefe de los magos (Zarnhustra) 
II 488 604 


moira, ¡jLOÍpa, destino, porción, fatali 
dad (Grecia) II 58 60 598®i 
moksa, salvación (hmduismo) III 126 165 
molinos o cilindros de oraciones (Tibet) 
III 289 

molokani bebedores de leche secta rusa, 
III 651 652 

moltschclniki secta rusa, III 645 
momias, I 411412, (incas), II 733 735 
737 

—amuletos en forma de momias (Creta 
Egipto) I 271 

momificación del cadáver, I 391, (Cana 
rns), I 413 (Egipto) 11 557 
monacato (budismo), III 236 242 246 263 
(budismo China) III 322 324 325, (bu 
dismo Tibet) III 287 (cristianismo) I 
7, II 525, III 616 653 659 664 (jims 
mo), III 201, (maniqueismo), II 525, 
(taoísmo) III 322 325 
monarca cf rey, dios monarca cf señor 
monarquía 

—monarquía doble (Cananas) II 319, 
(Egipto^ I 387, (Roma), I 342, 
(Egipto Fuerteventura Gran Canana), 
I 393, (Fuerteventura Gran Canana), 
I 421, (Micenas Tinnto Cnossos Fais 
tos), I 267 

—monarquía solar sacral (incas) II 738 
—monarquía universal de Cristo II 339 
monasterios (budismo), III 247 479®"' 
(budismo China) III 322 324 339 (bu 
dismo Corea) ITT 350 352 (budismo 
Tapón), III 352 383 388 (Corea), III 
346 (taoismo) III 322 324 339 
—monasterio de la montaña Hiei TU 
391 

—cnidid monasterio (budismo Tapón) 
IIT 383 

—ligas de monasterios (budismo Corea), 
III 352 

monismo I 44 47 48 49 (hmdiiismo), III 
136 (India) II 640 645 646, (judaismo) 
II 229 

monjes (budismo) II 488 III 248 250 
274 279 681 704, (budismo China), III 
325, (budismo Corea), III 350 352 (bu 
dismo Japón), III 386 387 390 392 395, 
(hinduismo), III 704, (taoísmo), III 
322 

—monjas guardianas del íuego del Esta 
do (celtas) I 336 monjes mendicantes 
(brahmanismo), III 104, (maniqueís 
mo) II 526, monjes peregrinos (bu¬ 
dismo) III 247, (maniqueismo), II 
526, monjes soldados (budismo Ja 
pon) III 388 

monos (hindiusmo), III 160 
—amuletos en forma de monos (Creta 
Egipto), I 271 

monofisismo, III 577 580 592 600 606 
612 617 618 623 625 626 628 629 663 
monogamia, I 75 79 99, (Egipto), I 393 
monolatría (Egipto) II 541, (Israel), III 
423 441 

monolitos I 158, (Matal) I 253 
—monolitos naturales (Hierro) I 421 
422, (Petra Cananas), I 367 368 
—sacrificios a un monolito natural (La 
Palma), I 421 

—monolitos soportes de los seres supe 
ñores (Hal Tarxien), I 252, (Hierro), 
I 421 
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monoteísmo, I 31-32 144 147 310 313 366 
442 542 343-350, II 418 649, III 696, 
(a¿tecas), II 711, (bhil), I 128, (brah- 
manismo), III 78 108, (budismo Japón) 
III 393, (Creta) I 313; (cristianismo) 

I 314, II 664, III 565 567 642 691 704 
705 706; (Egipto), II 339-333 356, III 
680; (germanos), II 289, (Grecia), 11 
219 671'’, (helenismo), II 209; (hin- 
duismo), II 636, III 82^^ 143 145 147 
154 213; (iberos), I 217, (India), II 
644 651, III 82’i 175 189 192 193 212, 
(indogermanos), II 594 671 672 (islam), 

I 313, III 11 26 702, (Israel), I xii 
xiii, II 416-417, III 406 407 408 411 
427-439 441 677 679, (judaismo), I 313, 
III 488 501 547, (mayas), II 725; (mun 
da), II 633, (semitas), III 441; (shintó), 
Ili 378 (Sumer-Akkad), II 379 380, 
(tamil), II 634, (taoísmo), III 315, 
(vascos), I 218, (Zarathustra), II 579 
591 594 595^’’ 603 622, (a 2 tecas mayas 
incas), II 739, (Israel-cristianismo), II 
225 589, III 697 698 
—monoteísmo celeste (indogermanos-se- 

mitas turcos mongoles), I 313, mono¬ 
teísmo dualista (Creta) I 310-311, II 
10, monoteísmo etico, I 551, (Israel), 
IIÍ 406 680 684 685; (judaismo), III 
486 501, monoteísmo primitivo, I 31 
144 143 539 343-330, II IS^s 629 672; 
monoteísmo solar (Egipto), II 540 

5432. 

—monoteísmo de los agricultores y ga* 
naderos matriarcales, I 313, monoteís¬ 
mo de los pastores nómadas, I 313, 
monoteísmo de los pueblos resto y 
pueblos marginales, I 313 525 
—monoteísmo de Ekhnaton (Egipto), II 
540 

monorelismo, III 592 627 630 
monotheos, I 144-147 217 313 (ciistianis 
mo), I XIV, (Egipto), II 339-337 (Gre¬ 
cia), II 19 20, (idzo), I 490, (India), 
III 149’°*’, (indogermanos), II 14 671- 
672, (Israel), III 427 439, (judaismo), 
III 486 

monstruos (Grecia), II 177 
—monstruos marinos (Babilonia-Asiria), 
II 460 462, (maniqueismo), II 503 
—monstruos de la época primordial 
(Grecia), II 25 
montañismo, III 584 
montana, monte (China), III 332 338, 
(Corea), III 347, (hmduismo), III 161, 
(Israel), III 427 442, (maniqucismo! 

II 503, (shmtó), III 367, (taoísmo), III 
319, (vedismo), III 85 

—montaña sagrada (Cananas), II 318, 
(Israel), III 414, (baria-cunama), I 
511 

—ministerio de las cinco montañas 
sagradas, III 334 

—montaña de los antepasados (galla) 

I 509; (islandeses), II 325 328, mon 
te del mundo (Babilonia-Asiria), II 
443, (China), III 332, (India), II 
307; montaña del país (Sumer-Akkad), 

II 386 

montaña de las Bienaventuranzas, III 534, 
monte Carmel, III 442^^^ monte Idafe, 
II 277, montaña del Sinaí, III 442, 
monte de Sión, III 475. 


—montañas lugares de culto (Grecia), II 
16, (indogermanos), 11 693, (lobi), 1 
490; (shintó), III 334, (Sumer-Akkad), 
II 405, (baria cunama), I 511; mon¬ 
tañas remo de los muertos (bambu- 
ti), I 562 

—creador de las montañas (mayas), H 
727 

—culto de las montañas (shintó), III 

367 

—dios(es) de la montaña (celtas), II 
240. (China), III 301; (Grecia), II 
92, (hinduismo), III 147; dioses de 
las cuatro cumbres montañosas (Chi¬ 
na), III 303, dios de la montaña del 
Smaí (Israel), III 441 
—espíritus de las montañas (celtas), II 
252, (Corea), III 347, espíritu de la 
montaña olímpica (Grecia), II 17^^ 
—gente de las montañas 11 328 
—hija de la montaña (hmduismo), III 
147 

—madre de la montaña, Mother of 
Mountams (Asia Menor), II 29, (Cre¬ 
ta), I 285 315 319, II 10; (Samotra 
cía), II 1092 °* 

—rey de las montañas (hinduismo), III 
147 

—señora de la montaña (Babilonia Asi¬ 
na), II 436 

—santuarios en la montaña (canarios), 
l 418 439, (Creta), I 277, (Grecia), 
I 324, (luktas), I 278, (Siria). I 414, 
(Tejeda), I 414, (Cananas-Telde-Tc- 
jeda), I 413, (canarios-itálicos-Siria) 

I 341, (luktas Patso-Petsofá-Psicro) I 
288, (Palestma-Siria Cananas), I 298 
montón de piedras, I 318 381 (Africa), 
I 476, (Creta), I 320, (dodotho), I 521, 
(galla), I 510, (Greda) II 25 26, (is¬ 
lam), III 49 (Tordán) I 353. (Medi¬ 
terráneo), I 175, (Tibet), III 284, (Me- 
diterráneo-hollohollo-wa-yao-bosquimanos- 
hotcntotes-Tanganika), I 303, (Siria Pa- 
lestina-Afnca [N 1 bereberes), I 358, 
(Siria Palestina), I 359 
—aguram (bereberes) I 444, caims, 
(Carrow Keel), I 445, galgal. I 375, 
(canarios bereberes), I 368, hermaion, 
hermaios lophos, hermax (Grecia). I 
285, horgr, II 685, kerkur, I 175, 
(Arabia), I 375, (bereberes), I 444 
446 448, (Creta), I 285, (Drachma- 
ni) I 285, (Erganos), I 285, (Gre¬ 
cia), I 285 286, (Halos), I 285, (Ita- 
ca), I 285, (Orenmenos), I 285; (Pi- 
kramygdalia), I 285, (bercbeies celtas) 

I 339, (canarios t^reberes), I 368, 
(Creta-Miccnas-Grecia) I 284-286; 
(Grecia-bereberes), I 421 
—montón de piedras del ser supremo 
(Tanganika), I 505 

—montón de piedras-altar, I 175 284 
285, montón de piedras altar sacrifi 
cial (bereberes), I 444, (ingassana), 
I 518, (kaffa), I 510, (Grecia-bere- 
beres), I 421 montón de piedras altar 
para los sacrificios catárticos (Grecia) 

I 286, montón de piedras altar para 
los sacrificios a los muertos (Grecia), 
I 286, montón de piedras altar para 
los sacrificios al ser supremo (La Pal¬ 
ma), I 421, (canarios bereberes), I 

368 
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—montones de piedras sepulcros de i 
hérae-dios (bosqiiimanos hotentotcs), 1 

—montón de piedras sobre la sepultu 
ra (Arabia), I 375, (Drachmani), 1 
^5, (Erganos), I 285; (Halos), I 
285, (Mediterráneo), I 173, (Orco 
menos), I 285, (Pikramygdalia), I 
285, (darassa-konso), I 514. (Siria 
Arabia), I 371 

-«-montón de piedras soporte de las 
almas (Grecia), I 309 
sacrificios al montón de piedras (Gre¬ 
cia), I 285 

morada de los bienaventurados, duat (Egin 
to) 11 559 

morada de los dioses (shintó), III 374 
morada de Yahveh, tabernáculo de 
la alian 2 a (Israel), III 453 486, mo 
rada de Zeus (Grecia), II 50 
moral, cf ética 

morbus regius, ictericia, II 689 
morfología de la cultura, I 83. 
morílschenzi, grupo de la secta rusa de 
los filippowyzi, III 644 
inormones, III 650 

mortaja de cuero (Badarí) I 380, morta 
ja de piel (Cananas), I 411 412; mor- 
piel de cabra o tejido (Egipto) 

I 378 

mortificación (aztecas), II 719 720 723 
(budismo), III 249; (incas). II 735 ’ 
(India), III 189 222, (jinismo) III 208' 
(mayas), II 729; (vedismo) III 92 
—moitificación de los efebos (Esparta), 

mostaza parábola del grano de mostaza, 
IIT 521 523 

Mother of Mountains, madre de la mon 
taña (Asia Menor) JI 29, (Creta) I 
II 10, (Samotracia),' II 
109 

movimientoc hacia la derecha, daiscl (cel¬ 
tas), IT 251. movjmicntos hacia la iz 
quierda, tuathbel (celtas), II 251 
mu’addin, muecfn o almuédano (islam) 
III 43 49 189 
muchachas, cf mujer 
—muchachas cisnes, II 299 
muchachas del templo (Babilonia Asi 
na), 11 467 

—sacrificios de muchachas I 315 
mudtas (hmduismo), IH 168 184 (bu¬ 
dismo), III 268 276 277 278, (budismo 
Japón), III 387 

muecín o almuédano, mu’addin (islam) 
m 43 49 189 

muérdago (celtas). II 240 241 251; (Eu 
ropa Occidental galla), I 509 
—magia del muérgado (ainu), II 328 
muerte, II 274, (brahmanisrao), ITI 120 
JII 338 340, (germanos) 

II 267 268 (helenismo) II 168 (hin 
duismo), III 141; (Israel), III 426 
(maniqueísmo) II 573 524 517, (vedis 
mo), III 98’'3, (Zarathustra) II 608 
—hambre = muerte=ser primordial (hrah 
manismo), III 122 

—«no muerte», amcratat (Zarathustia) 

II 596 599 600 

—muelle de los dioses (shintó), III 
373. (griegos celtas-germano- egipcios), 

I 346, mneitc del «niño divino», (Cre 
ta Eleusis), I 323, nnierte de Zeus 


(Creta), II 11, muerte del ser pri 
mordía! (vedismo), IIT 98 
-muerte en el rrasmundo (brahmanis- 
mo), III 114 

aguas de la muerte (Babilonia Asina) 
IT 465 473 

—«cueipo de muerte», pretadeha (hin 
duismo), III 164 

—daimon de la muerte (etruscos) I 
261 263 

—dios de la muerte (aztecas), II 712 
(dzukun [)ukun]), I 492, (Egeo) 11 
36; (etruscos), II 668 , (Ur), I 401 
—perro símbolo del dios de la muer 
te (mayas), II 728 

—magia causa de la muerte (Perú), II 
269 

—origen de la muerte, I 117 118, (bam 
butl), I 564, (vcdismo), III 90 
mito del origen de la muerte, I 
556 557 

—penas de muerte (germanos), II 290 
—señor de la muerte (bambuti), I 557 
(mayas), II 728 

muc-rtos, I 34 179 183 192 241 335, II 
13'’ 44 (bambutí), I 557; (budismo 
Clima) III 323, (China) III 306, (Egip¬ 
to), II 558, (germanos) II 282 283 
(Grecia), I 474 II 43 75 92 98, (India)’ 
Hí ,{«emang), I 542, (taoismo , 

III 312, (vedismo) III 90 

—primer muerto (Irán), III 97 

—banquete funeiario, I 207 308, (Egip¬ 
to), I 391, II 557, (ibo), I 475 
—banquete en común con los muertos 
(Grecia), II 67 700 

—«bautismo por los muertos», II 65">“ 
—casas de los muertos (asanti) I 462, 
(han), I 518, (Niger), I 451 
—cuidad de los miieiros (Egipto) II 
557 563, (Roma), II 154 
—conjuración de los muertos (Grecia). 

II 92 

—consulta oraculai de los muertos (Ca 
nanas), I 413, (Grecia), II 75 93 
—incubación en los sepulcros (cana- 
nos-libios bereberes Malta-griegos), I 
421, incubación en el templo de los 
muertos (serer-Afnea Occidental) I 
497 

—eulto a los muertos, I 158 165-166 
172 176 179 m-218 242 260 387 389 
541 542, (Atenas), I 290, (Bab edh- 
Dhra’), I 359, (bambutl), I 562, (Be- 
nm), I 488, (Cerdefia), I 244 249 
(China), III 301 340, (Creta), I 312, 

11 11 (Dzeser), I 367, (Egipto), I 
183 383 387 388 389 391 524, (ettus- 
cos), I 261 262, (germanos), II 291 
3il 326, (Grecia), I 280 306 308 
309, II 44 48 62 64-67, (incas), 11 
733, (kaffa), I 510, (Kivik), I 206 
(Malta), I 254, (Man), I 399, (Me- 
sopotamia), I 389 396, (Palestina), I 
367 402, (península Pirenaica), I 192 
(Petia), I 360, (silluk), I 517. (Su¬ 
dán), I 452, (Ur) I 368, (acoli-dza- 
paluo), I 519, (Africa Occidental-Cre- 
ta Egipto Mesopotamia-Europa [N ]- 
Egeo - Picenum) I 214, (Alemania 
[N 1-Esc,mdmavia), I 224; (Canarias- 
Bethsemes), I 367, (Creta-Mlcenas), I 
275, (darassa konso), I 514, (egijicios- 
ettuscos romanos), I 276; (Egipto- 
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Mediterráneo oriental Mesopotamia) I 
280, (etruscos romanos) I 342 (Euro 
pa [O ] y [N ] Palestina Cananas 
Egipto) I 373 (Europa Mesopotamia) 

I 407 (Gozo Malta) I 251 (Mice 
ñas Creta) I 272 277 (romanos etrus 
eos) I 263 (Siria Palestina) I 354 
—abarca en el culto a los muerto 

(Egipto) I 377 

—caballo del alma en el culto de lo 
muertos (germanos) II 274 306 
—doble hacha en el culto a los muer 
tos I 302 

—lamentos funerarios en el culto a 
los muertos (Platea) I 308 
-—lugares de culto a los muertos I 
164 176 (Africa [N 1) I 433 434 
(Alemania) I 165 (Cerdena) I 176 
(Egipto) I 385 386 II 558 (G e 
cía) I 280 (Los Millares) I 179 
(El Ornan) I 377 (península Pire 
naica) I 192 (Africa blanca Egip 
to) I 429 (lango nilotes) I 518 
—magia en el culto a los muertos 
(Egipto) II 571 

—sillas en el culto a los muertes 
(Egipto Guldho] Holstem Mee 
klemburgo Africa [O]) I 215 
—dios de los muertos (aztecas) II 719 
(Babilonia Asina) II 445 (Egipto) 

II 588 (germanos) II 282 291 (Grc 
cía) II 22 26 64 (hinduismo) I 
129 

—rey de los muertos III 97 (azto 
cas) II 717 (Babilonia Asma) IT 
468 (vedismo) III 90 señor t’ 
los muertos (Babilonia Asina) II 
446 (Egipto) II 195'o-' (Grecia) 
II 31 64 (hmduismo) III 156 
(Petit Morm) I 205 (kimbundu 
ambo) I 458 

—ejercito de los muertos exercitus fe 
ralis (germanos) II 277 281 282 324 
666 

—espíritus protectores de los muertos 
fravaschi (Zarathustra) II 608 625 
—fiesta de los muertos (Atenas) I 308 
II 44 (aztecas) II 722 (celtas) I 
337 340 II 251 277 (China) ITl 
337 338 (Egipto) II 557 (eslavos) 
II 360 361 (Grecia) I 308 333 IT 
47 44 (incas) 11 737 (Platea) T 
307 (Roma) II 154 (griegos roma 
nos) I 340 (griegos romanos itálicos 
germanos celtas) I 308 309 
—fuentes de los muertos (el Hibba Me 
sopotamia) I 396 

—guardia del muerto (yoruba) I 468 
—heroificacion de los muertos (D-iho 
mey) I 483 (helenismo) 11 187 
—imágenes de los muertos (Benin) 1 
487 (Egipto) I 3P6 387 391 392 II 
558 566 (etruscos) I 262 (filisteos) 
1 358 (Gizeh) I 3S6 (Grecia) I 

307 

—estatua imagen dtl muerto (Egipto) 
I 387 estelas imágenes del me ene 
I 386 (Abydos) I 379 (Palesti 
na [N ] Siria) 1 362 ídolos me 
galiticos imágenes de los muertos I 
208 209 mascaras imagen del muer 
to (yoruba) I 469 (egipcios etrus 
oos romanos) I 276 menhir antro 
pomorfo imagen del muerto I 197 


menhir stat íes un igenes del muerto 
I 386 piedras imágenes del mueiv 
to (Dendra) I 208 

—invocación de los muertos (Grecia) I 
308 

—jueces de los muertos (Babilonia Así 
na) II 465 (China) III 331 (Egip 
to) I 391 11 202 568 569 (Grecia) 

II 120 (hinduismo) III 164 (ju 
daismo) ÍTI 498 (maniqueismo) II 
513 516 (Zarathustra) 11 591 610 
612 (Egipto helenismo) II 195 
(Egipto Roma) II 152 
—cuarenta y dos jueces de los muer 
tos (Egipto) II 568 569 570 
—dios supremo juez de los muertos 
(bhil) I 129 (chenchu) II 633 
Oukun) I 458 (kolli malaiyali) II 
635 

—monarca del mundo inferior juez de 
los muertos (Babilionia Asina) II 
468 (hmduismo) III 156 
—juicio de los muertos (Babilonia Asi 
na) II 468 (Benin) I 485 (bhil) 

I 129 (vedismo) III 91 
—juicio final (cristianismo) II 231 
Til 526 541 556 701 (islam) III 
8 11 25 30 31 32 55 59 495 497 
499 (maniqueismo) II 508 (Ru 
sia) III 645 652 (Zarathustra) II 
591 596 599 611^« 614 615 6J7 nO 
621 III 681 

—JUICIO individual después de la 
muerte (Egipto) I 391 II 567 568 
569 574 (Zarathustra) II 591 610 
612 614 618 III 681 
—libaciones a los muertos (Dzeser) I 
357 (indogermanos) II 699 
—Xouei? orficos por los muertos 
(Grecia) II 65"'2 

—médiums de los muertos (Africa Occi 
dental) I 296 (asanti) I 465 (yo 
ruba) I 468 469 

—mujeres de los muertos (silluk) I 
517 (wemba) I 495 
—ofrendas a ios muertos (Atenas) I 
308 (celtas) II 246 (Egipto) II 557 
(germanos) I 348 349 (Grecia) II 64 
65 (península Ibérica) I 271 (Ha 
gia Triada) I 271 

—ofrendas de adornos a los muertos 
(Roma) II 153 ofrenda de agua 
a los muertos (Atenas) I 308 
(Egipto) I 391 (Grecia) I 195 

(Mediterráneo) I 462 (Cerdena Mi 
cenas Creta Mediterráneo) I 195 
ofrenda de alimentos a los muertos 
I 188 (Egipto) I 208 377 II 
558 559 (eslavos) II 360 (etrus 
eos) I 262 (Gotha) I 193 (ibo) 
I 493 (indogeimanos) II 699 
(Karchemis) I 399 (península Pi 
renaica) I 239 240 (Roma) II 153 
(Africa Occidental Grecia) I 303 
(Almena Mediterráneo oriental Me 
sopotamia península Pirenaica) I 
190 (Canian filisteos Dzeser) I 
337 (Egeo Egipto península Pirenai 
ca) I 188 ofrenda de los cabellos 
i los muertos (Europa [N ] arabes 
beduinos Ilauran) I 373 376 (grie 
gos vikingos arabes) I 305 ofren 
das de ídolos a los muertos (Cicla 
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das Micenas) I 290 ofrendi de 
sangre a los muertos {Creta) I 273 
(galla) I 508 (Grecia) I 305 (ni 
lotes) I 518 ofrendas simbólicas de 
üguns de animales a los muertos 
(Egipto) I 381 (Mesopotamia) I 
405 407 ofrenda de vestiduras a 
los muertos (Cormto) I 305 (Pía 
tea) I 308 

■—oraciones i los muertos I 367 ora 
Clones iKir los muertos (Egipto) II 
558 

—a/ala de los muertos (islam) III 57 
—posesión por los muertos (bhil) 1 
128 (Congo) I 491 (dmka) I 520 
—remo de los muertos (aztecis) 11 
717 719 (Babilonia Asirja) II 445 
446 465 467 468 (bambuti) I 562 
563 (Beni i) I 485 (brahmanismo) 
Til 125 (Camerún) I 491 (Congo) 

T 491 (dinka) I 516 (Egipto) II 
202 558 5^9 560 564 569 (eslavos) 
II 360 (Grecia) I 59 II 64 128 
(hinduismo) III 156 161 (Petit Mo 
rii) I 205 (Uganda) I 496 (vedis 
mo) III 90 91 (Egipto helenismo) 

II 195 (siUuk dmka) I 516 

—Cielo invertido del reino de los 
muertos (Egipto) II 560 
—resurrección de los muertos (islam' 

III 28 31 (Israel) III 469 (judais 
mo) III 488 495 497 (Rusia) III 
651 (Zarathustra) 11 614 615 616 
619 

—sacrificios a los muertos I 189 241 
242 295 360 (Babilonia Asina) II 
459 (bambuti) I 564 (barí) I 518 
(Bretaña) I 197 (Egipto) I 386 II 
55$ 562 568 (germanos) I 348 349 
(Grecia) I 286 306 328 II 66 (Mi 
cenas) I 304 305 ÍSudm) I 4?^ 
(dinka nucr) 520 (ibo Nigeria ! 

T 492 

—a itosderificios a los muertos (Teñe 
rife) I 420 

—sacrificios de animales negros a los 
muertos (Africa Occidental Grecia) 

I 305 

—saciif cios hummos a los muertos I 
526 (Africa blanca) I 427 (celtas) 

I 337 (Diospolis) I 378 (etius 
eos) I 263 (germanos) II 291 
(Creta Micenas) I 275 {escitas Be 
nin) I 325 (Euroo i Mesopotamia) 

I 396 (Europa Occidental Palestina 
Siria) I 355 (Mediterráneo Meso 
potamia península Ibérica) I 188 
—cosepulturas II 700 701 ÍAbydos) 

I 379 (barí) T 520 (China) III 
301 340 (germanos) IT 290^*' 292 
(Sudan) I 454 455 (Ui luropi Oc 
cidcntal) I 401 eoseptltun del 
séquito del monaica (Aby hs) J 
379 (anuak) I 517 (Benin) I 
487 (Tapón) II 292 (veiibi) I 
^68 469 (Ur) I 399 401 II 414 
—serpiente d^_ los muertos (Grecia) 

I 294 

—templos de los muertos (Africa) I 
275 (Dahomey) I 484 (Egip o) I 
387 388 (El Kab) I 280 (kaffa) I 
510 (Mesopotamia) I 407 409 (Pe 
tra) I 360 367 375 (Uganda) I 496 
(Ur) I 399 401 403 (Creta Africa Occi 


dental) I 291 (serer Africa Occidcn 
tal) i 497 (Ur Mediterráneo Africa 
Occidental) I 402 

mufti jurisconsulto (islam) III 40 67 
mughtasila mnaqqde secta II 492 
muhe alma (bantu) II 682 
mujer (Creta) I 3Ó2 
—mujer quinto fuego sacrificial (brah 
manismo) III 124 125 
—mujeres de los antepisados I 497 
(Africa Occidental) I 333 mujer del 
cielo (aztecas) II 711 mujeres de los 
dioses I 497 (Africa Occidental Me 
sopotamia Egioto Atenas) I 333 (Gre 
cía Asia Menor Dahomey) I 484 (Me 
diterraneo Africa negra) I 495 mu 
jer del dios de la ciudad (Mesopo 
taraia) I 333 mujer del dios Amon 
(Egipto) I 333 mujer del fundador 
del remo (Urua) I 495 mujeres de 
los muertos (wembi) I 495 muje 
res de los seres supei ores (Africa 
Occidental) I 333 mujer de la ser 
píente (Africa Occidental) I 494 495 
(Unyoro) I 495 

—mujeres del templo (Babilonia Asina) 
TI 450 451 mujeres del templo del 
dios Marduk (Babilonia Asina) II 
4M 

—mujeres guardianas del fuego sagrado 
(Africa bereberes celtas de las islas) 

I 336 mujer mediadora con el mun 
do de los espíritus (Corea) III 348 
mujer seidr (germanos) II 280 
—mujer serpiente (aztecas) 11 716 
—cultos especiales de las mujeres (Gre 
c a) I 333 II 103 
—papel de la nujer en los cultos 
agrarios (berebeies) I 444 
—procesión de mujeres a los sepulcros 
de los santos (Africa blanca Irían 
da) I 446 447 

—lamentos de las mujeics durante el sa 
crificio (Grecia) lí 63 
multiplicación de los panes milagro de la 
multiplicación de los panes III 515 
534 

mundo 

—mundo mf ñor (f nfra mundo in 
visible (shinto) III 377 mundo sub 
lunar (Tenerife) I 418 mundo sub 
terraneo (h nduismo) III 162 «mun 
do superior > hanan pacha paraíso 
(meas) II 734 

—mundo del brahmán (India) II 643 
< mundo dcl deseo > Kamadhatu (bu 
dismo) ITT 239 241 250 mundo del 
diamante (budismo japón) III 385 
386 mundo de los espíritus (ibo) I 
499 (Corea) III 346 348 mundo de 
los fmt smas (budismo) III 239 
m indo d la luz (cristianismo) III 
687 (maniqueismo) II 503 mundo 
de los mu rtos (Babilonia Asina) TI 
440 (eslavos) II 360 mundo del 
ñus (maniqueismo) II 516 mundo 
del seno materno (budismo Japón) 
III 385 386 

—mundo de Yama (vedismo) III 238 
—árbol del mundo (germanos) II 315 
324 325 (mayas) II 728, (sehshna 
dene) II 325 

—fresno del mundo Yggdrasil (gerraa 
nos) II 324 325 334 
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—columna del mundo (Altai) II 325 
(germanos) II 325 (India) II 274 
322 

—pilar del mundo (Cananas) II 277 
319 (germanos) II 325 
—creación dcl mundo I 315 III 98 
(Babilonia Asina) II 462 III 679 
(bambuti) I 555 (bhil) I 127 (Chi 
na) III 298 pto) II 543 546 
547 549 550 (h nduismo) III 135 
141 (incas) II 734 (Israel) III 408 
437 679 (kolmunda) I 124^ (raí 
yas) II 728 (shinto) III 364 (taois 
mo) III 312 (vcdism ) III 93 (7a 
rathustra) II 594 617 
—creación dcl mundo por emanación 
de Dios srsti (hmduismo) III 141 
149 creación del mundo por gene 
ración (Egipto) II 550 creación 
del mundo como un juego de Dios 
(hla) III 141 

—creador del mundo I 47 (brahma 
msmo) III 108 109 130 131 (hinduis 
mo) III 145 (Islandia) II 288 
(kolli malaiyali) II 635 (vcdismo) 
III 96 

—dios del mundo (Babilonia Asma) II 
433 (Egipto) II 542 545 548 550 
556 560 568 

—monarca dcl mundo eakravartm (bu 
dismo) III 133 206 
— isvira señor del mundo (India) 
m 133 143 149 señora dcl 

mundo (shinto) III 370 
—espíritu del mundo (t loísmo) III 316 
—f n del mundo (cristianismo) ITI 
524 5^8 556 (germanos) II 334 
(islam) III 11 (judaismo) III 488 
(müev anzi) III 649 (maniqueismo) 
II 523 (raskolniki) III 645 (starc 
dubowzi) III 643 (Zarathustra) 11 
620 

—formación del mundo (maniqucismo) 

II 502 504 

—guardianes del mundo lokipali (hin 
duismo) III 155 156 162 (jintsmo) 

III 205 

—monarca del mundo (hinduismo) III 
182 

—monte del mundo (Babilonia Asina) 

II 443 (China) III 332 (India) II 
307 

—origen del mundo I 53 (bambuti) 

I 564 (vedismo) III 93 
—pareja de padres dcl mundo (shinto) 

III 365 

—restauración del mundo fra hokarati 
(Zarathustra) II 616 
mundo inferior (a-^tecas) II 712 719 (Ba 
bilonn Asirn) II 437 450 156 (Ch 

na) III 330 331 (Egipto) II 574 50 
571 (Grecia) I 59 II 75 (Israel) III 
468 469 (maya) II 728 (shinto) III 
365 373 377 378 

—daimones d^^l mundo inferior (shinto) 
III 377 

—dios del mundo inferior (aztecas) lí 
719 (Babilonia Asina) II 443 445 
446 (celtas) II 252 (Creta) I 273 
(Egipto) II 196 (ekoi) I 490 (Gre 
cía) II 87 (ibo) I 489 (Smopis) II 
196 (Kirabundu arabo) I 458 
—caudillo del mundo inferior (celtas) 
U 243 


—creadora del mundo inferior (asanti) 

I 459 

—jue/ del mundo inferior (Babilonia 
Asina) II 440 

—mo larca del mundo inferior (azte 
cas) II 719 (Babilonia Asina) II 
468 (budismo China) III 330 
(Egipto) II 560 diosa de la tierra 
soberana dtl mundo inferior (ibo) 

I 489 

—señor y señora dcl mundo inferior 
(aztecas) II 718 (Creta) I 319 
(hinduismo) Til 156 
—mito de la caída de Tezcatlipoca al 
mundo inferior (aztecas) II 715 
n adus sepulcro del heroe (Roma) I 
342 343 

nurgi a escuela teológica (islam) III 25 
musas (Grecia) II 50 
música en el culto (China) III 304 (Is 
rael) III 476 (shinto) III 373 
—diosa de la música (hinduismo) III 
154 

músicos diosa de los músicos (Roma) 
II 146 147 dios de los músicos ciegos 
(China) III 303 

muslimes mulsumanes cf islam Tí f30 
631 633 III 3 68 179 187 604 610 61/ 
619 620 629 633 637 639 
—mulsulmanes conversos mauali III 
20 21 

—musulmanes oitodoxos sunnics III 
16 

mutang hechiceras (Corea) III 346 
mu tazilcs escuela teológica (islam) III 
26 27 29 58 63 67 

mutilación dcl cadáver (Egipto) I 3 I 
(ibo) I 493 (Mcsopotamia) I 399 
(Italia [S ] Champaña Egipto) I 378 
mutilación de los skopzi III 648 
muwahhidun unitarios (islam) III 64 
myo templo confuciano de los antepisa 
dos (Ce ea) III 349 
mvsterion lí 111^*’® (cristianismo) III 
662 

mvstcnum tremendum> I 28^® 
nystos de Atis (helenismo) II 199 200 
mvstos de Eleusis (Grecia) II 127 128 
130 mystos de Sabazios (Grecia) II 
113 

Nabi profeta (Isiael) III 450 
nacimiento (China) III 338 (Roma) II 
138 

—nacimiento epifinio (Africa Medite 
naneo) I 492 nacimiento milagroso 
(h nduismo) III 146 nacimiento vir 
giml (aztecas) II 712 
—nacimiento de los d oses (griegos cel 
tas germanos egipcios) 1 346 
—nacimiento de Agm (vedismo) III 
86 nacimiento de Atenea (Grecia) 
II 24 nacmiento de Krisna (hm 
diismo) III 15D®® 170 nacimiento 
de Skanda (hinduismo) III 146 na 
cimiento de Soma (vedismo) III 
86 nacimiento de Zeus (Creta) II 
] 1 nací mentó del mno sagrado 
(Grecia) II 126 (Creta EIcusis) I 
323 

—nacimiento de Mahoma (islam) III 
62 

—segundo nacimiento (brahmamsmo) 
III 104 
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—diosa de los nacimientos (mayas) I] 
727 

nadidevatas genios de los nos y de las 
aguas (hinduismo) III 159 
nagas serpientes u hombres con cola de 
serpiente (hinduismo) III 158 160 162 
—culto de los nagas (hmdiiismo) III 
158 (Tibet) III 285 
nagual animal protector del hombre (a? 
tecas) II 723 

nagualismo (a/tecas) II 723 
nihualli disfraz nagual (aztecas) II 723 
ñama rupa (budismo) III 254 
namu Amida Butsu (budismo Japón) III 
390 

napoleonowi secta rusa III 650 
Nara periodo (Japón) III 352 382 
naraka infiernos (hmduismo) III 162 
nasireos secta rusa III 651 
nask libros (Zarathustra) II 580 
Natufiense periodo I 362 
naturaleza I 34 

—culto de la naturaleza I 23 544 III 
686 (celtas) III 252 (Cerdena) I 
248 (Creta) II 10 (shmto) III 366 
368 

—d limones de la naturaleza I 313 316 
496 527 528 (asanti) I 459 (Gre 
cía) II 82 

—culto de los daimones de la natu 
raleza I 527 

—hcroificacion de los daimones de la 
naturaleza I 310 324 346 (Afnca 
Occidental) I 471 (germanos) I 
347 349 (Europa Occidental cel 
tas) I 336 

—dios(es) de la naturaleza II 201 (Ba 
bilonia Asina) 11 433 441 447 (cana 
neos) III 405 (China) II 326 (Da 
homey) I 482 (Grecia) I 100 (in 
cas) II 738 (Irán) II 624 (shmto) 
III 370 378 (Sumer Akkad) II 392 
(vedismo) III 85 

—diosa de la naturaleza II 37 201 
(Creta) I 273 II 11 12 14 (Grecia) 
TI 33 81 (Creta Asia Menor) II 111 
(Creta Grecia) I 315 (Creta Medite 
rranco Egeo tracios canos) II 35 cul 
to de la diosa de la naturaleza (Cre 
ta) II 11 37 

—señora de la naturaleza (Asia An 
tenor) II 200 201 202 (Asia Me 
ñor) TI 34 198 (Creta) II 28 123 
(Grecia) 11 82 117 (Creta Asia An 
tenor) II 111 (Egeo canos) II 36 
culto de la señora de la natura 
leza (Creta) II 37 
—espíritus de la naturaleza I 318 344 
525 526 528 543 544 II 44 (asant 
I 465 (ban) I 517 (Dahomey) i 
482 (germanos) II 282 (India) II 
640^® (celtas griegos romanos) I 348 
(itálicos Roma) I 341 
—culto de los espíritus de la n-^f 
raleza I 344 543 (Corea) III 347 
—fuerza magica de los espíritus de 1 
naturaleza I 482 

—genios de la naturaleza (península Pi 
renaica) I 217 

—heroe de h naturaleza semidiós mascu 
lino (Asia Anterior) II 201 202 
(Asia Menor) II 198 
—resurrección del heroe de la natu 
raleza 11 201 202 


—mitología de la naturaleza I 316 335 
538 539 541 542 (germanos) II 321 
332 344 

—religión de la naturaleza (Irán) II 
624 

naturalismo I 115 (Sumer Akkad) 11 
370 379 383 402 418 
naus cf navetas (Baleares) I 182 
naves cf barcas 

—naves como exvotos I 206 263 (Euro 
pa Dahsur) I 387 

—modelos de naves (Nirs) I 215 216 
modelos de ni\cs en los sepulcros 
(Egeo Egipto Mesopatamia) I 380 
—representaciones de naves (Noruega Di 
namarca I Británicas Bretaña península 
Ibérica) I 206 

navegación diosa protectora de la nave 
gacion (Creta) lí 10 (Modos) I 322 
navetas naus (Í3aleares) I 182 243 
navigmm Isidis fiesta anual del navi 
giiim Isidis (Grecia) II 193 
náyades III 159 
nazarees (Israel) II 488 
necromancia cf también incubación (Ca 
nanas) II 413 (Grecia) II 75 93 
necrópolis I 216 (El Amrah) I 378 (An 
ghelu Ru]u) I 243 (Arabia) I 375 
(Argos) I 273 (Badari) I 377 (Cae 
te) I 263 (celtas) II 243 (Cnossos) I 
271 (Dclfos) I 281 (Dikdikke) I 407 
(Egipto) II 557 (Faistos) I 298 (Ger 
zeh) I 377 (Guyotville) I 426 (Ham 
melstall [Prenzlau]) I 192 (Maman) I 
384 (Los Millares) I 172 178 173 
(Naga ed Der) I 385 (Nubla) I 214 
(Roma) II 154 (Telcilat Ghassul) I 
362 (Tell Arpaciye) I 397 (et Tih) 

I 382 (Ur) I 396 (yoruba) I 478 
(Bu Merzugh Ain Riram) I 428 
—banquete funerario en la necrópolis 
(Egipto) I 391 

ncctar bebidi de los dioses (Giccia) TI 
57 681 

nefes alma estela (árameos) I 307 
negus (Abisinia) III 620 621 
nekyomanteia centros de consulta oracular 
de los muertos (Grecia) II 93 
nembutsu invocación del nombre de Bud 
dha (budismo Tapón) III 390 
nemeton lugar sagrado (celtas) II 250 
nemnliaki no rezadores secta rusa III 
645 

neobudismo III 220 280 
ncoconfucianismo (Corea) III 345 353 
356 

>e(t)/opo(;, servidor del templo» II 
(97 

neocori de li s templos del emperador (he 
lenismo) II 207 
neoisraelitas secta rusa Til 650 
neokíntimos I 22 39 
im litico I 149 155 224 226 292 301 361 
376 377 II 8 302 303 318 326'^' 638 
(Baleares) I 182 (Creta) T 270 (Euro 
pa) I 229 (Hammelstall [Prenzlau]) I 
192 (Mesopotamia) II 372 428 
neomaniqucismo I 6 
neomolokani s cta rusa III 652 
neopitagoncos II 101 208 IIT 672 673 
675 

neoplatonitos II 92 123 202 207 209 213 
216 483 ITI 672 673 675 
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neoskopzi, secta rusa, III 648 
nereidas (Grecia) II 47 
nestar, «conductoi», sacerdote (brahmanis 
mo) III 106 

nestorianismo, ncstorianos III 191 285 
319 577 592 598 600 602 606 607 608 
613 615 663 

—nestorianos malabares III 592, nes 
loríanos melusinos III 615 
nicho cultual (Adab), I 409, (Africa 
blanca) I 428 429, (Egipto), I 386, 
(Ur) I 402 409 (Warka), I 407, (Afii 
ca Menor Egipto-Sahara Cananas), I 385 
nichiicn shú, secta (budismo Japón), II 
341, III 389 396 397 
nietow/i, negadores secta rusa, III 645 
nigromantes (Tibet), III 287 
nihilismo ruso III 645 
nin dingir ra, señoras de los dioses (Su 
mer Akkad) II 407 
ninfas (Grecia), II 46 50 92 
—ninfas, apsaras (hinduismo), III 159, 
(vedismo), III 90 

—ninfas de las fuentes del mar de los 
arboles (Grecia), II 46, ninfa del lago 
Tritón I 438 

—culto a las ninfas (Grecia) II 46’^“ 
nimavant’s, secta (hinduismo), III 179 
niño 

—niño divino de Elcusis, I 323, 11 126 
—dios niño (hinduismo), IIT 146, (Cre 
ta Tracia Frigia Grecia), 11 21®® 40 41 
1122^0 

—leyenda del dios niño (Grecia), II 
87 

—nodrizas del dios niño (Creta) I 
323, (Grecia) II 39 
—diosa protectora de los niños (hinduis 
mo), III 156 diosa que envía a los 
niños (China) III 338 
—sacrificios de niños al dios de la llu 
vía (aztecas), II 720 sacrificio de ni 
ños a Cenn Cruaich (celtas) I 337 
—sepultura de los niños (Micenas.) I 
272, (Mediterráneo Egipto), I 378 
379 

nirgranthas, desligados, orden ascética )i 
nista, III 199 200 

nirmanakaya cuerpo mágico (budismo) 
III 271, (budismo Tibet) III 288 
nirodha destrucción, nirvana (budismo) 
III 255 257 

nirvana (budismo), II 343 645 III 232 
242 243 255 259 261 262 266 268 269**^ 
270 271 273 274 277 279, (budismo Chi 
na), III 328 329, (budismo Corea), III 
346, (budismo Japón), III 380 381 385 
387 390 391 392 394, (India), III 190 
(jinismo), III 200, (maniqueismo) II 
512 513 517 

—nirvana en vida (budismo) III 258 
—ascensión de Mam al nirvana (mam 
queismo) II 517 
nisan mes, II 456 492 
niskai, ninfas de las aguas (celtas) I 
337, II 242 

niya, intentio (islam) III 41 46 48 54 
noble sendero de ocho dmsiones (budis 
mo), III 223 
noche 

—noche Bianu o Bennayo (bereberes), I 
447 


—creación de la noche por Ahriman 
(Zarathustra), II 594 
■—dios de la noche (aztecas), II 712, 
(Babilonia Asina), II 446, diosa de 
ia noche y de la luna (Dahomey) I 
479 480 

—sacrificios ofrecidos durante la noche 
(Grecia), I 308 

—viento de la noche (aztecas), II 713 
Nochebuena (eslavos), II 361 
nodrizas del dios niño (Creta), I 323, 
(Grecia), II 39 

nómadas I xii 317 521 524, II 263 402, 
IIT 42230 428 

—nómadas adeptos del reino de la 
mentira (Zarathustra) II 597 601 602 
—monoteísmo celeste de los pastores nó 
madas (indogermanos semitas turcos 
mongoles), I 313 
nombres 

—nombres teóforos, II 418, (Babilonia 
Asina), II 433, (Egipto), II 554, 
(ibo), I 488, (Israel) III 431, (Su 
mer Akkad), II 380 381 387 391 394 
395 500, (Macedonia Tracia), II 38, 
(Tracia Frigia), II 665 
—nombres divinos, I 538, (Asia Ante 
ñor), III 431 (Sumer Akkad) II 380 
381, (egipcios canarios bereberes Afri¬ 
ca negra), I 390 

—nombre de Dios (cristianismo), III 
530 

—nombre dcl dios solar (Egipto), III 
429 430, nombre dcl dios supremo, 

II 671, (bambuti) I 554, (berebe¬ 
res - Trípoli - Túnez Marruecos 
tuareg haussa vascos Sudan) I 442 
443 (Gran Canana Tenerife berebe 
res) I 417 418 419, (lendu Ruanda 
wanyamwezi Africa), I 438 

—nombre de An (Sumer Akkad), II 
383, nombre de Atum (Egipto) II 
549, nombres de Watauinewa (ya 
mana), I 133 137 

—nombre de Yahveh (Israel), III 425 
429 433 437 438 444 445, (judaismo) 

III 486 492 493, magia del nombre 
de Yahveh (helenismo), II 212, re 
velación dcl nombre de Yahveh 
(Israel), III 429^^ 430 432 433 

—Nombre = Yahveh (judaismo), III 
486 492 493 

—dios del nombre oculto, III 429®* 

—invocación del nombre de Buddha (bu 
dismo Japón), III 390 391 392 393 
—magia de los nombres de los dioses 
(helenismo), II 212 
—magia de los nombres del dios del 
sol Re (Egipto) III 429 430 
—\eneradoreí) del nombre de Dios, im- 
¡dsldwzi, secta rusa, III 646 
VO¡J.t^ó|JLeva, usos cultuales (Grecia), II 
108 

nomocracia judaica, III 489 
nomos, ley (Grecia), II 85 108 
nomos egipcios, II 172 556 
norito oraciones (shinto) III 376 
Norte (aztecas), II 713 
—Norte invierno (China) III 298 
—Norte lugar del bien (maniqueísmo), 
II 498, Norte lugar del mal (Zara¬ 
thustra), II 610 
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-Norte reino de los muertos (a7tecas) 
II 719 

—dioses del Norte (aztecas) II 712 
717, señor del Norte (mayas), II 728 
novias de los dioses (Babilonia Asina) 
TI 451 

nowoiini, secta rusa, III 644 
nube (Israel), III 427 
—genios de las nubes (vedismo), III 
90 

—adivinación a través del curso de la^ 
nubes (c-^Itas) II 247 
nudos cultuales (Méjico Creta) I 304 
«nueve santos» (Abismia) III 5972 » 618 
Nuevo Testamento I 3 21 22 II 186 230 
233, III 191>^« 426 484 494 503 586 651 
653 677 679’® 682 683 685 705 
—monoteísmo del Nuevo Testamento 
II 589 

—religión del amor del Nuevo Testa 
mentó III 503 586 684 
numen, numma, I 263, (helenismo), II 
181, (Mauritania) I 439, (Roma), I 
341, II 52 137 146 132 153 157 
—numma locales (península Pirenaica 
Africa blanca), I 436 numma rehcio 
nados con la agricultura (Roma) II 
139 

—numen del fuego (germanos), II 326 
niímero sagrado (Babilonia Asina), II 438 
439 442 443 444 462 
—simbolismo de los números (brahma 
nismo) III 112 

nupcia sacra, hierogamia (Babilonia Asi 
na) II 448 456, (Egipto) I 394 (Gre 
cía), II 42 82 126, (helenismo), II 185 
(Sumer Akkad) II 396 399, (Atlas me 
dio Duzru), I 448 

—nupcia sacra de Atenea y Hefaistos 
(Grecia), II 25, nupcia de Bau y 
Ningirsu (Sumer Akkad), II 408 nup 
cía de la basilmna con Dionysos (Ate 
ñas) I 333, II 42, nupcia de Nannar 
y Ningal (Sumer Akkad) II 405, nup 
cía de Zeus y Hera (Grecia), 11 17 
—nupcia sacra en los ritos de fertilidad 
(Grecia), II 42, (Sumer Akkad), II 
431 

nuraghas, fortalezas de refugio (Cerdeña) 

I 182 244 245 351 358 523, (Losa) I 
245, (Santa Vittoria de Serri Mazzani) I 
246 

ñus, espíritu elemento redentor (mmi 
queísmo), II 487 497 502 506 510 511 
512 513 514 515 516 517 518 
—ñus luz principio de todas las iglesias 
(maniqueísmo), II 492 
—padre del ñus luz (maniqueísmo), 
II 516 

—dios del ñus (maniqueísmo), II 506 
516 

—iluminación del ñus (maniqueísmo) 
II 514 518 

—^religión del ñus (maniqueísmo), II 
489 

—revelación del ñus (maniqueísmo) 

II 518 523 

n%asa, aplicación de un bija sobre el 
cuerpo (hinduismo), III 168 184 
nyaya, sistema filosófico (hmduismo), III 
135 173, nyaya vaisesika, III 175 

Obedienoa, armaiti (Zarathustra) II 595 
596 599 600 601 623 


obeliscos (Egipto) I 383, II 544 545 
(Grecia), II 12, (Africa [E ] iberos) I 
218 

obispos, III 574 577 578 579, (Abismia) 
III 620, (Ararat), III 623, (Bizancio), 
III 616, (Constantinopla), III 580, (Do 
nlaeum), III 607, (eslavos), III 581, 
(Roma) II 156, III 576 578 579 616, 
(Seleucia), III 598 

—obispos maestros de la verdad o ad 
ministradores (maniqueísmo), II 525 
objetos inanimados divinizados (Sumer 
Akkad), II 380 399 400 402 
—culto de los objetos (Egipto) II 556 
Obolos (Africa blanca), I 434 
obschtschiji, secta rusa, III 652 
Occidente Oeste (aztecas), II 713 
—occidente otoño (China), III 298 
—buddha del paraíso de Occidente (bu 
dismo) III 268, (budismo China) 
III 329 
occisión 

—occioión de los ancianos (germanos) 

II 292, (ibo canarios), I 492, (La Pal 
ma Cananas Libia - sardos Sue 
cía) I 440 occisión de los ancianos 
y de los enfermos (esquimales), II 
290 

—occisión del dragón Vrtra (Irán India) 

III 84 

—occisión del rey (germanos) I 349, 
II 292, (yoruba), I 467 
—occisión del toro (germanos) 11 312, 
(Irán), 11 601, (Sumeria), II 204^®” 
(Atica Lindos Cos Magnesia), I 327 
328 II 1623 

—occisión del toro lunar (helenismo) 
II 205 

—auto occisión (celtas), 11 44, (germa 
nos), II 292 

océano primordial, cf mar (Egipto), II 540 
548, (mayas), II 728, (semitas), 11 95, 
(Egipto semang) I 11 
ocultismo, III 194 
Oeste 

—Oeste morada de las diosas de la 
tierra (a/tecas), II 719 
—dios dcl Este y del Oeste (mayas), II 
724 

—orientación Oeste (Siria Palestina), I 
354 

ofrendas, cf sacrificios 
OJOS diosa de los ojos (China), III 334 
okeanos, cf también mar (Grecia), II 95 
Olimpo, lugar de residencia de Zeus y 
de los dioses (Grecia), I 308, II 15 17^^ 
46 50 150 

olivo del santuaiio de Frecteo (Atenas), I 
299, olivo salvaje soporte de Fleracles 
(Olimpu), I 299 olivo soporte de Le 
to (Dclüs) I 299 

olkurn, mediador entre el monarca solar 
y los hijos del sol (Corea), III 347 
'OXÚfJLTTtOt, II 672 

omeyas, dinastía, II 533 III 18 20 21 22 
25 26 36 

Omeyocan, lugar de la dualidad (aztecas), 
II 721 

omina, cf también adivinación I 319, 
(Africa Occidental) I 263, (Babilonia 
Asina) II 452 473 475, (bereberes) I 
448, (Cananas) I 413 421, (etruscos 
Roma), I 342, (Thalamai Laconia), I 
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330 omina fibiognomicos (Babilonia 
Asina) II 474 

OLLOtCOCTls OsOJ (Grecia) II 106 (hele 
nismo) II 218 219 230 
omphalos (Delfos) I 283 329 11 87 om 
phaloi (Grecia) I 247 
omofagia dionisiaca (Grecia) II 40 113 
(helenismo) II 190 

omophoros o portador (maniqueismo) IT 
501 503 

ond respiración aliento (germanos) IT 

284 

oniromantica (Grecia) II 31 (hmduismo) 
Til 169 

ontologismo I 39 
opaln fiesta (Roma) II 145 
opiconsua fiesta (Roma) IX 144 
oncion I XIV 35 47 63-69 116 II 212 
672 (a 2 tecas) II 720 721 (Babilonia 
Asina) II 425 456 459 460 (bhil) I 
723 724 (budismo China) III 3’5 330 
(China) III 335 (cristianismo) III 
529 557 (Egipto) II 539 561 564 (es 
lavos) II 361 (germanos) II 287 
(Grecia) II 79 60''° 61 68 69 74 83 
683 (indogermanos) II 690 696 (is 
lam) III li (ludaismo) III 490 526 
(maniqueismo) 11 521 526 527 (Roma) 
TI 142 146 152 III 645 (Sumer Akkad) 
11 383 384 396 409 4W (vedismo) III 
82 84 (Zarathustra) IT 582 606 611 
623 

—mantra (hinduismo) Til 167 norito 
(shinto) III 376 salat aj’ala (islam) 
III 42 43 

—oración deprecatoria I 64 (jiidais 
mo) III 490 (Sumer Akkad) II 409 
oración gratulatoria IT 691 692 (in 
dogermanos) II 694 oraciones magi 
cas (Zarathustra) TI 625 oración sa 
cnficial (Grecia) IT 70 
—plegarias conjuros (Babilonia Asma) 
11 457 

—onciones para pedir lluvia (Ilagno) 

I 325 oración por los muertos (Egip 
to) II 558 

—oraciones comunitarias en las fiestas 
de los dioses (Grecia) 11 69 ora 
Clones publicas de los sacerdotes en el 
templo (Bdbihonia Asma) II 459 ora 
Clon personal du a’ (islam) III 44 
—oracion de la manana (bhil) I 123 
128 oracion del viernes hutba (is 
lam) III 53 

—oracion in actione (Grecia) II 73 
oracion ti aducida a lo permanente 
(Grecia) II 76'84 

—(raciones a los dioses buddhas III 
393 oraciones al dios creador (incis) 

II 731 orac on al dios supremo (In 
día) II 650 

—oraciones al padre de la grandeza (ma 
niqucismo) IT 501 
—oracion a Amon (Egipto) II 568 
574 oraciones a Anu (Babihoma 
Asina) II 437 oraciones a Nin 
girsu (Sumer Akkad) II 389 ora 
Clon a Pan (Grecia) II 104 ora 
Clon a Re (Egipto) II 568 574 ora 
Clones a Watauinewa (j amana) I 
7 33 137 138 oraciones a Zeus Ly 
kaios (Hagno) I 325 


—oraciones ante el altar del fuego (Za 
rathustra) II 604 

—oraciones a la luna (bbil) I 123 
—oraciones a los muertos I 367 
—oraciones a los reyes (Sumer Akkad) 
II 395 

—oraciones al sol (bhil) I 123 (Egip 
to) II 442 

—oraciones a la tierra madre (bhil) I 
123 

—cilindros o molinos de oraciones (Ti 
bet) III 289 

—dios de la oracion (vedismo) III 96 
—fiesta de la oracion de la cosecha 
(shinto) III 375 

—llamada a la oracion adan (islam) III 
43 

—lugares de oracion casa de oracion 
(Sumer Akkad) II 390 galena de 
oraciones (shinto) III 367 cuculos 
liticos (bereberes) I 452 templo (Ba 
libonia Asina) II 459 templo de Je 
rusalen (cristianismo) III 555 
—mímica de la oracion (Grecia) II 69 
—orientación durante la oracion qibla 
(islam) III 13 42 43 47 702 (mam 
queismo) II 527 

oráculos (Babilonia Asina) II 473 (cel 
tas) I 340 (China) II 294 (Claros 
[Joma]) II 92 (Delfos) I 325 329 
II 86 87 94 972^« (Didyma [MiJeto]) 
II 92 (Dodona) II 91 (eslavos) II 
360 (Grecia) I 329 330 II 103 (Gu 
raghe) I 514 (Hal Tarxien) I 252 
(ibo) I 488 302 (incas) II 735 (in 
dogermanos) II 707 702 (Israel) ITI 
456 (Olimpia) II 91 (shinto) III 375 
(Sumer Akkad) II 383 384 407 (Africa 
Occidental Mediterráneo) I 507 502 
(asanti Lebadea) I 330 (etruscos Ro 
ma) I 342 (Grecia Africa Occidental) 
I 295 

—oráculos de los dioses (Grecia) I 
295 

—oráculos de los dioses de los bos 
ques (Grecia) II 92 oráculos de 
los dioses de las montanas (Grecia) 
II 92 oráculo de la diosa de la 
tierra (Grecia) II 92 
—oráculo de Amon (Egipto) II 168 
oráculo de Asclepios (Grecia) II 
93 oráculo de Apolo (Grecia) J 
329 II 87 92 oráculo de Ge (Del 
fos) I 329 II 87 oráculo de 
Hermes (Grecia) II 92 oráculo de 
Itzamatul (mayas) II 726 oráculos 
de Pan (Grecia) II 92 oráculo de 
Tritón (lago Tritón) I 438 oracu 
lo de Zeus (Grecn) IT 91 
—oráculos de los heroes (Grecia) I 
295 

—oráculos de Anfiaraos (Grecia) II 
93 maculo de Trofonios (Grecia) 
I 295 330 II 92 

—oráculo de los herreros (ibo) I 501 
502 

—oráculos de los muertos cf consuUa 
oracular de los muertos (Greci i) II 
93 

—oráculos de las ninfas (Grecia) II 92 
—oráculo de las nueces de cola (yoruba) 
I 475 478 

—oráculo de pepitas de palma (Daho 
mey) I 4^3 (yoruba) I 476 477 
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- animales para los oráculos (mdoger 
manos) II 308 314 caballos del co 
rral de los oráculos (mdogermanos) 

II 323 

—bosque sagrado laberinto del oráculo 
de los herreros (ibo) I 501 
—dios de los oráculos protector de los 
adivinos (Babilonia Asina) H 434 
436 dios del oráculo de pepitas de 
palma (Dahomey) I 483 (yoruba) I 
477 

—sacerdotes de los oráculos (incas) II 
735 

—pytia del oráculo de los herreros 
(ibo) I 501 502 

—sumo sacerdote del oráculo de Amon 
(Egipto) II 168 

—sacerdote del oráculo de pepitas de 
palma (Dahomey) I 483 (yoruba) 

I 477 

—santuario del oráculo de pepitas de 
palma (yoruba) I 477 
—sociedad de misterios del oráculo de 
pepitas de palma (yoruba) I 477 
oratorio privado del monarca (Sumer Ak 
kad) II 405 

ordalías II 267 268 (China) III 320 
(germanos) II 267 268 (shmto) III 
377 (Zarathustra) II 611 
—ordalías por el agua (Cerdena Sicilia) 

I 247 

—ordalia por el fuego (Zarathustra) II 
620 

ordenes religiosas (budismo) III 223 247 
248 (cristianismo) III 585 
—orden ascética de los nirgranthas (ji 
nismo) III 199 

—ordenes de derviches derwis (islam) 

III 61 

—orden de los sa skya pa (Tibet) III 
287 

orenda fuerza (iroqueses) II 685 687 
orendismo II 688 

oifismo (Grecia) 11 13^^ 78 84 86 95 97 
98 106 109 114 12} 130 203 208 216 
—conventículos orficos (Creta) II 95 
—dualismo orfico (helenismo) II 216 
—maestros orficos de misterios (Grecia) 

II 94 

—misterios órficos (Grecia) I 330 II 
41 94 

orgia (brahmanismo) III 78 (Grecia) II 
llFCf (Rusia) III 647 
—orgias mistéricas (hinduismo) III 186 
—orgias orficas (Grecia) II 123 
orgiasmo éxtasis dionisiaco (Grecia) II 
36 40»«'> 114 
orientación 

—orientación O E de los cadáveres en 
los sepulcros (eslavos) II 370 oricn 
tacion Este del rostro de la moinn 
(Egipto) 391 

—orientación de los sepulcros mcgi! 
ticos Este Oeste I 186 Oeste T r 
(S iria Palestina) I 345 SurSudcsl 
(Africa blanca) I 426 
—orientación de los templos bibilonici, 
(Babilonia Asina) II 448 
—orientación durante la oración qibla 
(islam) III 13 42 43 47 702 (ma 
niqueismo) II 527 

oriente primavera cf Este (China) III 
298 

orificios para las almas I 164 166 184 


m 193 237 251 (Alemania) I 166 
(Cerdena) I 244 (península Pirenaica) 
I 161 (Mediterráneo occidental Siiia 
Palestina) I 235 (Siria [N]Koseirl!z 
nin) I 353 354 

origen mitos y leyendas de origen mi 
tos de la creación (asanti) I 460 

(bhil) I 125 127 (brahmanismo) III 
102 113'^'’ (Dahomey) I 477 480 (in 
cas) II 734 (maniqueismo) II 511 
(quichés) II 725 728 (semitas) II 
431 (Sumer Akkad) II 431 (vedisrao) 
III 96 (yoruba) I 471 (baria cunama) 

I 510 

—mito del origen del culto del linga 
(hmduismo) III 154 
—mitos del origen de las dinastías I 
53 (shmto) III 372 
—mit )s del origen de los dioses mitos 
de la creación de los dioses (aztecas) 

II 718 (bhil) I 125 (brahmanismo) 

III 108 

—mito del origen de los enanos (germa 
nos) II 334’®"’ 

—mitos y leyendas sobre el origen y la 
creación de los hombres I 53 (az 
tecas) II 718 (bambuti) I 556 357 
564 (brahmanismo) III 110 (Chi 
na) II 334 (germanos) II 333 (hin 
duismo) III 160 (mdogermanos) III 
97 (maniqueismo) II 504 506 (Afri 
ca germanos) I 503 
—^mtto del origen del hombre de las 
cenizas de los titanes (Giecia) II 
115 118 122 123 191 
—mito del origen de los incas II 734 
—mitos dcl origen de la muerte I 117 
(bambuti) I 556 557 564 (vedismo) 
III 90 

—mitos del origen del mundo mitos 
de la creación del mundo I 53 III 
97 (aztecas) II 718 (Babilonia Asi 
na) III 437 (bambuti) I 564 (Egip 
to) I XI II 548 550 (maniqueismo) 
II 500 (Sumer Akkad) II 413 (Ti 
bet) III 284 (vcdismo) III 93 95 
(Asia Anterior Israel) III 428 
—mito del origen del mundo a partir 
del ser primordial (brahmanismo) 
III 101 107 (India) II 642 mito 
del descuartizamiento dcl giginte 
primordial III 97 (Intiia) III 106 
(mdogermanos) II 333 mito dcl 
andrógino piimordiil (India) III 
146 153 183 (vcdismo) III 98 

mito dcl perro primordial (A n 
Oriental China) II 329 334 
—mito de li crcici n de la tierra por 
lis hijos de Borr (germanos) II 
273 

miles dcl origen de los santuarios I 
53 

ornitommcia idivmacion por los pájaros 
(Asia Anteuc i ctruscos) I 260 
oitodoxij I 28 (islam) III 16 23 27 28 
35 37 J >8 39 52 59 65 (maniqucismo) 

II 524 

—Iglesia ortodoxa cf iglesia 
oscuridad (maniqueismo) II 497 498 499 
501 520 529 

iualismo de la luz y de la oscund I 
(maniqueismo) II 496 514 
—lucha de la luz contra la oscuridad 
(/oroastrisrao) II 343 
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—principio de la oscuridad y dcl pecado 
(Corea) III 347 

oso (celtas) II 241 (germanos) I 291 
<osas> (Grecia Creta) I 295 
—oso dispensador de fecundidad II 35 
—culto del oso (ainu) II 328 330 (ger 
manos) II 328 

—culto de las <osas> veneración de 
Artemis como osa (Grecia) II 34 35 
—sacrificio del oso ÍI 35 

Osa Mayor palacio del dios del cielo 
(China) III 297 

otono fiesta de otono (China) III 338 
otono occidente (China) III 298 

outcast (India) III 165^’^'* 196 

oveja (germanos) II 275 309 (Sumer 
Akkad) II 411 

—culto de la oveja (Africa blanca) lí 
323 (libios) I 437 

oyentes auditores discípulos catecume 
nos (maniqueismo) II 484 485 521 522 
523 m 525 529 

—salvación de los oyentes (maniqueis 
mo) II 524 

< pacto de sal> (Israel) III 416 
—protector de los pactos (vedismo) III 
88 

padre(s) 

—padres antepasados (brahmanismo) 

III 107 

—padre del grupo primer antepasado 
I 542 (yoruba) I 472 
—primeros padres I 126 (Hierro) I 
422 

—primera madre fundadora del gru 
po I 458 509 510 (dmka) I 519 
(Hierro) I 421 (ibo) I 489 (ba 
na cunama) 1 512 
—primer padre fundador del grupo 
I 458 509 510 (asanti) I 453 
(dzur) I 521 (Hieiro) I 421 (da 
rassa konso) I 514 (hercrozulu) 

I 458 

—primer padre de la humanidad i 
525 (bambuti) I 557 
—culto a los primeros padres (Hic 
rro) I 422 

—padres del mundo (shinto) III 365 
370 

—padre del ñus luz (mamqucismo) II 
516 

—dios padre I 88 149 568 (aztecas) 
II 711 (bambuti) I 558 564 (chlvs 
ti) III 646 (indogcrmanos) III 99^ 
—padie del cielo (aztecas) II 711 
(mdogermanos) II 622 667 (vedis 
mo) III 82 (7arathustra) II 594 
—padre del día (mdogermanos) II 14 
—padre de los dioses (aztecas) II 
711 (Babik ma Asina) II 436 437 
(cananeos) III 441 (Grecia) II 
59 (buraer Akkad) II 382 386 
—padre de la grandeza (m niqueismo; 

II 498 439 200 2 OI 503 511 

—padre del sol (aztecas) II 711 (in 
cas) II 731 

Padres de la Iglesia I 314 II 485 III 
516 659 661 671 

paganalia festividades de la aldea (Ro 
ma) II 140 

jaj mismo II 12 19 166 202 III 500 566 
34 699 


país 

—país de Buddha (budismo Japón) III 
384 397 

—país de los dioses (Japón) II 340 
—país de los muertos país de los bien 
aventurados (budismo China) III 329 
país del olvido (Israel) III 468 país 
puro jodo (budismo Japón) III 389 
391 país de las raíces (shinto) III 
377 país sin retorno (Babilonia Asi 
na) II 446 467 <pais de la tierra> 
fshinto) III 377 país yomi o yomo 
(shinto) III 377 

—dioses protectores del país III 690 
( \frica romana) I 439 (amorntas) 
11 442 (aztecas) II 716 (Babilonia 
Asina) II 434 441 447 (China) III 
307 (confuciamsmo) III 308 (Is 
rael) III 407 408 409 (mayas) II 
726 (Roma) II 217 
—espiiitus protectores del país (Mau 
titania) I 439 

pájaros (celtas) II 241 (Hagia Triada) 

I 272 273 

—pájaros infernales (maniqueismo) II 
498 pajares sagrados (Benin) I 485 
—pajaro de la tempestad (Sumer Akkad) 
II 388 401 

—pájaros epifanías símbolos y sopor 
tes de las almas (Creta) I 273 295 
(Egipto) I }83 II 560 (Grecia) I 
293 (Hagia Triada) I 295 301 (Ki 
vik) I 206 (longobardos [UcinumD 

I 203 (Lascaux [Dordona]) I 202 
(Africa Occidental ekoi Guinea) I 504 
(Cnessos Creta Miccnas) I 296 paja 
ros epifanías de dioses (Grecia) I 
297 (Cnossos Creta Micenas) I 296 

—pajacos soportes de los seres supe 
ñores (Micenas) I 320 
—adivinación por los pájaros omito 
mancia (celtas) II 247 (Asia Ante 
ñor etruscos) I 260 
—ofrendas a los pajares (bereberes) I 
448 

—sacrificios de pájaros (Sumer Akkad) 

II 411 (Grecia Creta Micenas) I 296 
{aksu conjuradores de espíritus (Corea) 

III 346 351 

palabras cósmicas (helenismo) II 212 pa 
labras mistéricas dharani (budismo Ja 
pon) 111 38 

i alacios (Cr ossos) I 271 289 (Creta) I 
319 (Faistos) I 281 (Nirou Khani) 
I 300 (Tara [Irlanda!) I 336 (Tili 
sos) I 279 (Creta Hagia Triada Cnos 
sos) I 289 298 (Faistos Puma Atenas 
Tilinto Argos) I 281 
—palacio celeste (China) III 297 301 
—palacio de la luna (China) III 338 
—palacio templo (Creta Micenas) I 281 
—diosa del palacio (Creta) II 23 123 
(Micenas Creta) II 24 
—culto a las diosas del palacio (Mi 
cenas) I 322 

—lugares de culto en los palacios (Cnos 
sos) I 278 279 (Creta) I 278 289 
291 311 402 (Hagia Triada) I 279 
(Tirmto) I 281 (yoruba) I 467 
—sala de baños dcl palacio de Cnossos 
I 279 

—santuarios en los palacios (Faistos) I 
279 (Hagia Triada) I 279 
[, alcolitico I 113 140144 155 II 264 
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—paleolítico inferior I 90 91 142 Í4j) 
370 paleolítico superior I 202 
palikoi estanques santuarios de Adnnos 
(Sicilia) I 247 

palmas de manos y plantas de pe 
(Bunsch) I 208 

palmera soporte de Leto (Délos) I 299 
palomas I 289 (Cnossos) I 278 
—paloma pajaro del alma (longobardos 
[Ucinum]) I 203 

—paloma símbolo de la diosa del amor 
(Creta M cenas) I 203 
—diosa de las palomas (Cnossos) I 296 
palladla escudos I 321 
—palladion de Atenea (Giecia) II 25 
45 

—palladla soportes de los dioses (Alai 
comene [Beocia] Argos Atenas) I 322 
panes 

—panes ácimos (Israel) III 464 
—panes de la propiacion (Israel) III 
457 

—fracción del pan III 556 557 569 
—multiplicación de los panes III 515 
—ofrendas de panes (Sumer Akkad) II 
411 ofrenda primicial de panes (Chi 
na) in 299 

Panateneas fiesta (Grecia) II 25 73 80 
81 83 

panbabilonismo I 23 ^ 79 539 341 II 413 
424 426 427 III 678 679 
pan chen rin po che )oya dcl gran maes 
tro taschi lamas (Tibet) III 288 
Pandavas estirpe legendaria (India) III 
134 151 

panegipcianismo I 79 80 
Panegyns fiesta (Délos) II 33 
panenteismo (hinduismo) III 138 173 175 
(India) I 44 III 189 
panijaschki secta rusa líl 650 
paniranismo I 23^* II 579 III 683^® 
panlogismo I 16 
panlunansmo I 540 541 11 281 
panoh ceremonia (semang) I 567 
panpositivismo sensualista I 16 
panspermia ofrenda de una panspermia 
a los muertos (Atenas) I 308 (Gysa 
des) I 298 
pansumerismo II 413 
pantanos espíritus de los pantanos (Chi 
na) III 303 (germanos) II 263 
panteísmo I 44 120 II 648‘^3 III 699 
(Babilonia Asina) 11 433 (brahmanis 
mo) II 643 649 III 79 131 175 (cel 
tas) II 245 (Egipto) II 539 (Grecia) 

II 18 97 (helenismo) II 178 179 204 
216 (hinduismo) I 125 127 II 650 

III 138 140 (India) II 640 641 III 
82'» 210 (islam) III 60 (Roma) II 
157 208 (Rusia) III 650 651 

panteón (aztecas) II 710 718 (Babilonia 
Asina) II 384 396 433 433 447 469 
(bhil) I Z27 129 (bon) III 284 285 
289 (budismo) III 259^" 267 269 272 
276 277 278 289 (cananeos) Ili 441 
(celtas) I 335 337 11 241 243 (China) 
Iir 297 303 308 318 3’6 334 (Crcti) 

I 310 II 12 (Dahomey) 1 479 (Egip 
to) I 389 393 II 196 311 539 333 557 
(eslavos) II 338 339 (etruscos) I 259 
261 (germanos) 11 317 327 (Grecia) 

II 7 14 48 74 80 81 82 84 97 105 289 
(helenismo) II 164 176 180 183 (hm 
duismo) I 127 130 III 143 138 160 


(meas) II 731 734 (indogermanos) II 
14 (jinismo) III 204 205 (libios) I 
443, (mayas) II 725 728 (Mesopota 
mía) III 439 (Roma) II 157 207 
(shinto) III 366 373 (Sumer Akkad) II 
379 402 442 443 (vedismo) I 64 III 
81 90 95 108 (yoruba) I 471 478 {¿o 
roastnsmo) I 64 (Méjico Africa [O]) 

I 317 

pantheos (Babilonia Asma) III 439 (hm 
duismo) III 183 
Pantokrator II 349 

pancaratras secta (hmduismo) III 175 
176 

pancatattva disfrute ritual de los cinco 
ma karas (hinduismo) III 185 186''® 
213 

papas I X II 533 III 576 577 578 580 
582 583 602 605 620 623 631 632 635 
655 657 (maniqueismo) II 524 531 
—magisterio de los papas romanos II 
218 

papiros mágicos (Egipto helenismo) II 
212 

para manifestación trascendente de Dios 
(hinduismo) III 140 
parabolas (budismo) III 224 237 
—parabolas de Jesús 111 509 523 534 
535 

—paraboIa del buen samaritano III 
514 530 531 Darabola del grano de 
mostaza III 521 523 parabola del 
hijo prodigo III 514 528 parabola 
de los invitados descorteses III 
524 parabola de la levadura III 
521 523 parabola de los obreros 
enviados a la vina III 528 529 pa 
rabola de la perla preciosa III 521 
parabola de la red barredera III 

523 parabola de los talentos III 

524 parabola del tesoro escondí 
do ilí 521 parabola de los vina 
dores infieles III 543 parabola de 
las vírgenes necias III 522 

iracleto (islam) III 24 (maniqueismo) 

II 490 492 516 517 

AeXcptxa, manda 
mientos deíficos II 100 
I iraiso primordial 

—mitos y tradiciones dcl paraíso y caí 
da por el primer pecado I 89 116 
121 144 (bambuti) I 117 118 333 336 
563 (bhil) I 123 127 (Israel) I 118 
—serpiente dcl paraíso (Israel) III 477 
araiso(s) en el trasmundo (budismo) II 
342 645 111 239 240 243*^2/9 (budis 
mo China) IH 323 (budismo Japón) 

III 380 390 (hinluismo) 111 164 165 
(islam) ITI 11 28 31 3^ 53 60 (jinis 
mo) III 204 (judaismo) III 498 (ma 
niqucismo) JT 502 505 506 507 530 
531 598 (vedismo) III 90 (Zarathus 
tra) II 612 615 616 

huían pacha (incas) II 734 svarga 
(budismo) II 645 III 240 243^8 
Tlalocin (aztecas) II 715 720 
—paraíso < casa de la buena intención > 
(Zarathustra) II 598 paraíso de la 
luz (maniqueismo) II 502 530 531 
paraíso del país puro (budi mo Ja 
pon) III 390 

paraíso del Fste (a/tccas) TI 715 pa 
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266 267 270 271 272 276 279 280 350 
381 384 703 

—apcrsonalismo del pequeño vehículo 
III 248 2^2 

—ateísmo del pequeño vehículo, III 244 
—filosofía del pequeño vehículo, III 
259 262 

perdón de los pecados (cristianismo) III 
561, (ibo) I 501, (maniqueismo), IT 
524 527 531 (Roma), II 152, (vedismo) 
II 639 

—dios del perdón de los pecados (a^te 
cas) II 712 

—tierra perdonadora de los pecados 
(taoismo), III 327 

peregrinaciones (Arabia), III 10, (budis 
mo), III 223 (China) III 337, (hele 
nismo) II 182, (hinduismo) III 135 
169 183, (India), III 189 (Israel) III 
464 (jinisrao), III 208, (maniqucismo) 
II 525 526 (maya), II 729 
—hagg (islam) ÍII 40 47 49 umra íis 
lam), III 49 

—peregrinación óctuple (hinduismo) III 
169, pequeña peregrinación (islam) 
III 49 

—peregrinación de despedida (islam) III 
15 

—peregrinaciones al monte Fuji (shmtó) 
III 367, peregrinaciones a la India 
(budismo China) III 227 324, pere 
grmaciones a Jerusalén (judaismo) ITI 
488, peregrinación a la Meca (Arabia) 
III 10, (islam), III 14 15 23 40 
47 49, peregrinaciones a Nippur (Su 
mer-Akkad), II 385 
—peregrinaciones al sepulcro del profe 
ta y de los santos (islam), III 63 64, 
peregrinaciones a los templos del dios 
de la medicina (China), III 337, pere 
grinaciones a los tirthas (hinduismo) 
III 169 

—lugares de peregrinación, I 323, (be 
lenismo), 11 172 

peregrinos (islam), III 48 (Israel), III 
413 

—haggi (islam) III 48 
perfecto, cf también elegidos fmaniqueis 
mo) II 513 

perfumes ofrenda de perfumes (Babilo 
n.aAsina), 11 459, (Israel), III 4(A, 
(Sumer-Akkad), II 411 
permisión divina, III 435 
perros (Cananas), I 247 419, (germanos) 

I 247, II 305, (incas) II 734, (Irían 
da), I 420, (Sicilia) I 247 
—perro - luna feitilidad mundo de los 
muertos (Grecia) lí 64 
—perro del cielo (China), III 297 301 
—perro animal sacriíicial (Grecia), II 
36, perro símbolo de la fuerza de 
la fertilidad, 11 36, perro símbolo del 
dios de la muerte (mayas), II 728 
—ahogamiento cultual de perros (ger 
manos) II 305 312, (dakota), II 305 
—mito del perro primordial Panku (Chi 
na), II 329 334 
persecuciones 

—persecuciones contra los chlysti (Ru 
sia), III 647 

—persecuciones contra los cristianos 
—persecución contra los católicos si 
nos, III 609, pcisecucion contra 
la Iglesia primitiva de Jerusalcn, 


III 553 558, persecución de Decio, 
III 578 

—persecuciones contra el maniqueismo 

II 483 493 494 508 524 525 533 534 
personajes del culto (Babilonia Asina) II 

450 454, (Sumer Akkad), II 402 406 ^07 
pescadores mesolíticos, II 302 
pescha’, rebelión, desacato (Israel), III 
446 

peste dios de la peste (Babilonia Asina) 
II 446 

petrobrusianos, secta III 646 
petroglyfos megalíticos, I 211 416 
phalgunotsava, fiesta de primavera (hin 
duismo), III 169 

pharmakoi, chivo expiatorio humano 
(Africa Occidental Grecia-Atenas Leucas 
jonios Asia Menor Colofon Massaha Ab 
dera) I 326 327 

phylakterion, amuleto mágico (helenismo) 
II 213 

piedras (Almizaraque), I 192, (Babilonia 
Asina), II 442, (Cerdeña) I 247, (Cíe 
veland), I 203, (España), 1 Í76, (etrus 
eos), I 262 263, (Grecia), II 76, (hele 
nismo), II 212, (India) III 158, (is 
lam), III 60, (Israel), III 419 440 456^' 
(kaffa), I 510, (shmtó), III 366 36/ 
368 

—piedra (martillo) cielo (germanos), ÍI 
319 

— piedras antropomorfas (Beldorf Schles 
wig Hülstein) I 207 208, piedras an 
tropomorfas de la «sala de baños» 
(Cnossos fCrccaJ), I 208 290, pte 
dras catárticas (Gytheion Troizen Gre 
cía), I 283 286, piedras sacrificiales, 
I 186 187, (aztecas), II 720 724, 
(Gross Ziethen [Teltow]), I 208, (m 
cas), II 735, (Europa [N ] Hadzar 
Gaid), I 432 

—piedra negra (Arabia), III 10, (is 
lam), III 48 

—piedra de la coronación (Escocia Ir 
landa), I 339, piedras de Uuvia, I 
519, (silluk dinka), I 520, piedras 
del rayo (madi), 1 519, (Grecia), II 
16, piedra dcl rayo hacha de piedra 
(Gytheion Mantmca Grecia), I 283 
(yoruba Dahomey), I 481, piedra del 
trueno, doble hacha, I 302, piedi is 
del trueno, hachas de piedra, I 506, 
(nilotes), I 520 

—piedra altar (Beldorf), I 208, (Balkc 
Dendra), I 200, piedra altar sacrificial 
imagen del dios de la nena (China) 

III 300 piedras falo (Etiopia [S ]) 1 
200, piedras falos, linga (India), II 
311, piedras imágenes (Beldorf), 1 
208, (Bretaña Galia Grecia), I 20:? 
piedras imágenes de los dioses (ccl 
tas), II 248 249, piedras imágenes 
del muerto (Dendra), I 208, piedras 
pila, I 276 359, (Beldorf), I 20b 
(Gezer [Tell Dzeser]), 1 359 360 
(Hal Saflieni), I 253, (Hal larxien) 
I 252, (Herault), I 196, (Keraziye), 
I 360, (Petra), I 360 367, (Silwan) 
I 360, (baria cunama), I 511, (Escan 
dinavia Islas Británicas Península ibe 
rica Francia Siria Palestina), I 194 196, 
(Mediterráneo Africa [N ]), I 208 
(bina Palestina Europa Occidental Ge 
zer) i 359 560 
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—piedras soportes (fung) I 518, (acoli 
dzapaluo), I 520, piedras soportes 
del alma (Africa blanca), I 431, (Cre 
ta Micenas Grecia), I 282 284, piedra 
soporte de los antepasados (Africa 
Occidental), I 365, (dmka silluk), 1 
520, (gugaua Calabar Viejo ibo Africa 
negra), I 504 - 505, piedras soportes 
de los dioses (Grecia) I 283, piedra 
soporte del dios del cielo (Roma), I 
341, piedra soporte del ser supremo 
(dago) I 519, (ibo), I 489 (baria cu 
ñama) I 510, piedras soportes de 
Bros (Tespis) I 283, piedra soporte 
de Leto (Delfos), I 284, piedra so 
porte del héroe de la comunidad 
hermes agalma (Grecia), I 306, pie 
dra soporte del heroe engañador (Da 
horaey yoruba), I 476 477, piedra so 
porte de Alcmena (Tebas), I 283 
piedra soporte de Heracles (Hvettos) 

I 283, piedras soportes de Orestes 
I 283, piedra soporte de los seres 
superiores, I 318 

—copula sobre una piedra (St Guiller 
mo [Finistére]), I 217 
—culto a las piedras, I 283 284, II 283 
(Arcadia), I 284, (Cerdeña), I 247 
248, (Creta), II 12^, (Egeo), II 26, 
(Grecia), II 12, (incas) II 733, (in 
dogermanos), II 684, (Península pi 
renaica), I 216 217, (Roma), II 140 
(Creta Grecia Micenas) I 282 286 
(Gozo Malta), I 253, (Palestina Siria) 

I 365 

—genuflexión ante las piedras de las 
encrucijadas (Grecia), I 283 
—juramento sobre las piedras (celtas) 

I 341, (Grecia), I 283, (baria cu 
ñama), I 512 

—libaciones a las piedras (celtas) 1 
339, (Promotonum Sacrum [Cabo 
San Vicente]) I 216 
—procesiones a una piedra para im 
petrar lluvia (Latmos), I 283 334 
335 

—sacrificios a las piedras (germanos) 

II 283, (Dahomey yoruba), I 476 477, 
(gungaua Calabar Viejo ibo Africa ne 
gra), I 504 505 

—^unción de las piedras (Delfos) I 
284, (Grecia) I 283, (mgassana), 1 
518, (Mamre Beth El), I 367 
—dios de las piedras preciosas (hin 
duismo), III 156 
piedras cf meteoritos y omfalos 
piel del nacimiento, II 284 
pierna humana amuletos en forma de 
pierna humana (Creta Egipto) I 271 
pies (Bunseh), I 208, (Creta Este II), 1 
258 

pietas (Roma) II 152 155 156 
pilas (Africa Occidental) I 432, (Babilo 
nia-Asiria) II 449, (Úr) I 403 
—pilas de piedra, I 171, (Egipto) 1 
387, (Europa Occidental), I 391, (Ha) 
Tarxien), I 253, (New Grange [ir 
landa]) I 194 m 307, (Santa Vitto 
na de Serri), I 246 (shinto), III 376, 
(Escandinavia Islas Británicas Peninsu 
la ibérica Francia Siria Palestina) I 
194 196, (New Grange Loch Crew 
Matarrubilla), I 170 171, (Salamanca 
Irlanda New Grange), I 192 


-piedras-pila, I 276 359, (Beldorf), I 
208, (Gezer [Tell Dzeser]) I 359 360 
(Hal Saflieni), I 253, (Hal Tarxien) 
I 252, (Ileiault), I 196, (Keraziye) 
I 360, (Petra), I 360 367, (Silwan), 
I 360, (baria cunama) I 511, (Escan- 
dinavia Islas Británicas Península ibé¬ 
rica Francia Siria Palestina), I 194 
196, (Mediterráneo Africa [N ]), I 
208, (Siria Palestina Europa [O ]), I 
359 360 

pilar de piedra, cf también columna, I 
297 298, (Bethsemes), I 367, (Creta), II 
9, (Filacopi [Melos]), I 298, (germa¬ 
nos), I 346, (Israel), I 366, (Mane er 
Hroeck), I 174, (Pfalzfeld), I 203, (da 
rassa konso), I 514 515, (Hagia Triada 
Cnossos), I 298, (Palestina [N ] Siria), 
I 362, (Palestina-Siria Cananas), I 298 
—aséráh (Palestina Siria), I 366, mas 
sébáh (Palestina Siria), I 366 
—pilar de madera (Africa blanca Afn 
ca [O ]), I 383, (Palestina Siria), I 
366 

—pilar del mundo (Africa blanca), I 
439, (Altai), II 325, (Cananas), I 
421, 11 277 319, (didmga), I 521, 
(germanos), II 325, (India), H 274 
322 

—pilar emblema del dios Min, I 381, 
pilar, emblema de la diosa Neith 
(Egipto), I 381, pilares ídolos (Petra), 
I 360 

—pilar soporte de las almas (Palestina 
Siria), I 366, pilar soporte de los 
antepasados (germanos), II 277 303, 
pilar soporte de los seres superiores 
(Malta), I 254, (Isla de Hierro La 
Caldera Gran Canana), I 415, (Pales 
tina Siria) I 366 

culto al pilar (Creta) I 279 297 298, (De 
los), I 280, (helenismo), III 144, (Ca¬ 
nanas Malta Siria) I 298 299, (Gezo 
Hagiar Kim) I 254, (Gozo Malta) I 
253 (Grecia Creta), II 12 
—mesa de sacrificios ante el pilar He 
los sepulcros de Osiris (Egipto), I 

383 

pildoras de inmortalidad (taoísmo), III 
317 

pintura (Creta), I 300, (Egipto), I 380 
391, (etruscos), I 261, (Grecia), I 293, 
(Hagia Triada), I 272, (Península ibe 
rica), I 201 211, (Seddin), 1 195, (Te 
leilát Ghassül), I 363 364, (Wadi Ha 
mamat), I 377, (Cananas Malta), I 253, 
(Creta-Siria Palestina Cueva de los Le 
treros Los Millares), I 211, (Micenas 
Creta), I 264, (Salles Beira), I 205 
—pinturas rupestres, II 73 274 680, (Al 
pera), H 311, (germanos), II 312 
(hetitas), II 303, (Lascaux [Dordo 
ña]), I 202, (Sierra Morena), I 210, 
(Peña Tu Cataluña), I 205 
pippala, árbol (budismo), III 222 
pirámides (Egipto), I 52 265 390 408 433 
434 453 455, II 405 447 538^ 557, pi 
ramide de Dahsur, I J87 
—pirámides escalonadas, II 405, pira 
mide escalonada de Zoser (Egipto) 

I J86 387, II 447 

—origen de las piiamides (Egipto), I 

384 386 387 
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pit-agoiismo pitigoricos (Grecia) II 95 
96 97 100 101 106 119 120 122 
pisacas espíritus malvados devoradores de 
sangre cruda (hinduismo) III 159 
pithoigia fiesta de la apertura de los 
toneles (Grecia) IT 42 
pitia (Belfos) I ^29 II 87 88 92 701 
(ibo) I 501 502 
placas ídolos cf ídolos 
placas votivas (Portugal Alcmteio Andalu 
cía fO ] Mediterráneo [E ] Egipto) I 
214 

planetas (Babilonia Asina) II 433 (hele 
nismo) II 205 (vedismo) III 89 
—planeta Júpiter (Babilonia Asina) IT 
444 planeta Mirte (Babilonia Asina) 
II 445 planeta Mercur o (Babilonia 
Asina) II 442 444 

—dioses de los planetas I 319 (hin 
duismo) III 157 (jimsmo) III 205 
—dios del planeta Mercurio (Babilonia 
Asma) II 442 

plantas (brahmanismo) III 123 (celtas) 
II 240 (Grecia) II 681 (raaniqueis 
mo) II 503 507 511 522 523 (Zara 
thustra) II 625 

—djas (Egipto) II 570 samolus (ccl 
tas) II 251 selago (celtas) II 250 
—planta de la vida (Babilonia Asma) 
II 465 

—luna creadora de las plantas (meas) 
11 733 

—ofrendas de plantas isti (brahmanis 
mo) III 105 

plañideras (SunerAkkad) II 407 
pléyades (hindú smo) III 146 (maya ) 
II 727 

plomos ibéricos (España) I 217 
pneuma (cristianismo) II 228 (Grecia) 

II 71 (helenismo) II 175 184 (cnstia 

nismo Israel) II 230 

—pneuma fuerza vital espíritu (mam 
qucismo) II 502 
poblados modelo (Japón) III 393 
poesía dios de la poesía (celtas) II 243 
diosa de la poesía religiosa (vedismo) 

III 90 

poliandria (hmduismo) III 134 
polidaimomsmo I 260 314 315 316 352 

424 528 (Arabia) III 9 (celtas) 1 
334, (germanos) I 345 II 289 (Gre 
cía) I 316 325 (mdogermanos) I 349 
(Israel) III 442 (Mediterráneo) I 342 
(Africa Occidental Asia Anterior) I 367 
(Africa Occidental Méjico) I 3Í7 (‘^er 

manos Europa Occidental Islas Britani 
cas) I 337 (Grecia Roma) I 341 

poligamia III 674 (India) ÍII 192 (is 
lam) III 50 

polis (Grecia) II 49 68 77 80 85 100 

JOI lOJ 290 (helenismo) II 164 165 
1(6 167 169'" 171 173 174 181 197 
—polis mediterránea I 267 268 347 
(Creta) I 271 (Los Millares) I 172 
—religión de la polis mediterránea 
1 342 

—dioses protectores de la polis (Creta 
Miccnas Grecia) I 318 313 
—espíritus protectores de la polis (Gre 
cía) I 309 

—héroes protectores de la polis (Gre 
cía) I 347 

politeísmo I XIII 31 32 184 223 260 26/ 
297 314 316 3-^4 3?4 333 334 34^ 352 


390 392 424 475 482 490 323 323 328 
54^ 544 II 274 289 644 III 567 670 
671 675 686 692*" 701 (Africa [N ]) 

I 444 (Africa Occidental) I 449 307 
(Asia Anterior) I 364 (Asia Oriental) 

T 317 (Babilonia Asma) II 432 433 
437 III 679 (budismo) III 268 (Chi 
na) III 308 (Egipto) I 381 387 388 
389 (etruscos) I 263 (germanos) I 
345 II 289 (Grecia) II 20 61 62 100 
104 289 (helenismo) II 167 209 214 
215 222 (hindmsmo) III 136 143 (in 
dogermanos) I 313 316 349 III 82’ 
(islam) III 30 65 (Israel) I 366 III 
407 435 440 442 677 (mavas) II 725 
(Mediteiraneo) I 342 (Mej co) I 471 
(Mesopotamia) I 406 407 409 II 370 
416 417 (Polinesia) II 289 (semitas) I 
313 (shinto) II 289 III 378 (Sumer 
Akkad) I xii II 379 402 418 (taois 
mo) III 700 (vedismo) III 81 175 
(yoruba) I 463 488 (Zaratbustra) II 
589 595 603 62) (Africa Occidental 
Egipto Asia Anterior Mediterráneo [O ] 
Africa negra) 1 496 (Benin bmi yoru 
ha Dahomey) I 478 483 (Dahomey Me 
diternneo) 1 483 (Egeo Creta Micenas) 
I 323 (Egeo etruscos) I 263 (germa 
nos Europa Occidental Islas Británicas) 
I 337 (Grecia Creti) I 311312 (Gre 
cía itálicos celtas germ inos) I 312 (Gre 
cía Roma) I 341 (India Asia Anterior 
Egipto Grecia germanos) I 316 (Italia 
etiuscos griegos) I 34Ó (Mesopotamia 
Asia Anterior Egipto Grecia) I 312 
(Mesopotamia Siria Palestina heti 
tas hurntas Asia Anterior) I 368 (Ur 

Egipto) I 401 402 

pomoenum lugar sagrado de la ciudad 
(Roma) II 143 148 
pomorzi secta rusa III 653 

pompe (Grecia) II 193 

pongal fiesta del Ano Nuevo (hmduis 

mo) III 170 

Poniente país de los muertos cf también 
Occidente (Egipto) II 558 563 564 
—seiior de Poniente (Egipto) II 573 
pontífices (judaismo) III 546 (Roma) II 
140 149 217 

—pontifex maximus (Roma) 11 142 149 
156 

—colegio de pontífices (Roma) 11 142 
popes (Rusia) III 643 
popowy/i secta rusa III 642 
posesión I 544 

—posesión de los hechiceros (China) 
III 303 posesión de las sacerdctisas 
(Miccnis) I 320 posesión de las si 
hilas (Grecia) I 330 
—posesión por los antepasados (China) 
III 303 posesión por los dioses (asan 
ti) I 460 (Grecia) I 330 (shmto) 
III 375 posesión por el dios del 
ravo (yoruba) I 475 476 posesión 
por los muertos (Congo) I 491 (din 
1 a) I 520 posesión por los seres 
superiores (asanti) I 465 (Micenas) 
I 320 (yoruba) I 478 (Africa Occi 
dental Grecia) I 296 poses on por 
el zorro (shintó) III 367 
—chamanismo por posesión II 281 
nositivismo I 16 29 41 544 
postes I 158 202 2)8 300 318 (Alemania 
LN ]) I 202 (barí) I 518, (bobo) 1 
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50:) (Bretaña) I 203 (germanos) 1 
346 (Mesopotamia) I 408 (Siria [S 1) 
I 408 (Egeo Grecia) I 203 (moru bon 
} o lango nilotes) I 518 519 (Renania 
\lcmania [O ]) I 203 (suecos longo 
bardos) I 349 

—postes de los antepasados (germanos) 
II 283 

—postes falos (ainu germanos) II 328 
postes imágenes divinas (germanos) 
lí 283'»^ (Palestina Siria) I 366 
poste soporte de las almas (Loango) 
I 497 (batía cumma) I 512 (Ion 
gobardos Ucinum) I 203 (Palestina 
Siria) I 366 poste soporte de los an 
repasados (Africa Occidental) I 365 
poste soporte dcl ser supremo (lotu 
ko) I 521 

—circulo de postes (Stonehenge) I 175 
203 

—cráneos de renos sobre postes (germa 
nos) II 305 

postrimerías (cristianismo) III 510 537 
547 701 (maniqueismo) II 508 (Zara 
thustra) 11 608 614 622 
posturas (hinduismo) III 168 
—posturas de la azala (islam) III 42 
43 

—posturas del cadáver (Niger) I 451 
(Egipto El Amrah Abvdos Ncgadch 
Bailas) I 378 

—posición extendida (etruscos) I 261 
(Caninas) I 412 (Italia) I 256 
—postura sedente (Mediterráneo Africi 
blanca Africa Occidental) I 186 
(nasamones libios) I 440 
—rodillas recogidas (El Adeimeh) I 
363 (Africa blanca) I 428 429 
(Italia) I 256 (El Ornan) I 376 
(TeU Arpaciye) I 397 (Ur) J 
399 

—sobre un costado (Malta) I 253 
(Pantelaria) I 255 

—posturas durante la meditación (ve 
dismo) 111 92, posturas sedentes 
asana (brahmanismo) III 116 (hin 
duismo) III 171 postulas sedentes 
zazen (budismo Japón) III 395 396 
potar <purificador del boma> sacerdote 
(vedismo brahmanismo) III 106 
potemktschmi secta rusa III 645 
“OTVta OT|D(OV, señora de lob animales 
(Grecia) II 33 

pozo de lab almas en la cueva de lab almas 
bajo la roca sagrada I 361 
practicas forenses dios de las practicas 
forenses (Babilonia Asma) II 444 
pradhana fundamento (brahmanismo) IIJ 
127 

prakrti forma primordial principio feme 
nmo (brahmanismo) III 127 128 129 
(hinduismo) II 646 III 138 139 140 
141 142 147 163 171 172 173 177 178 
—Vac = brahmán — prakrti (hinduis 
mo) III 138 Vac = prakiti ma 
ya — sakti (hmdtiismo) III 140 creí 
Clon de Vac — prakrti — sakti n i> i 
(hinduismo) IIÍ 139 
—dualismo purusa piakrti (biahmani 
mo) III 127 128 129 (hmduismo) Jf 
646 III 138 139 141 146 147 163 17 
172 173 

prana hálito vital respiración íbrahma 


nismo) III lio 112 (hinduismo) III 
164 

prapatti abandonarse a Dios (hinduismo) 
III 176 

prarthana saraaj sociedad de la oración 
(India) 111 193 
pr-^sada gracia (Tnd a) II 648 
pratitya simutpadi formula de la produc 
Clon condicionada (budismo) III 254 
pravrajin ascetas peregrinos III 104 
preanimismo I 32 539 346 350 (shinio) 
III 366 

predestinación (hmduismo) TII 177 l'^S 
(isDm) III 23 24 25 26 65 (judaismo) 
IIÍ 486 498 

—qadar kadar (islam) III 25 65 
'>redica hutba (islam) TII 44 
predicadores (maniqucismo) II 525 pre 
dicador hatib (islam) III 44 
prehistoria I 91 94 96 97 100 101 112 114 
144 

prehominidos I 89 107 108 109 
prelogismo I 32 44 79 97 99 111 112 II 
267 

prcma devoto amor a Dios (hinduismo) 
III 178 

premios cscatologicos (judaismo) III 498 
—premio en el insmundo I 146 (Ba 
bilonia Asina) 11 467 468 471 (bhil) 
I 130 (Egipto) II 569 (etruscos) 1 
263 (helenismo) II 177 202 (Israel) 
ITI 468 4o9 478 (judaismo) III 498 
(Zarathustra) II 599 608 609 
—premios del paraíso (hinduismo) ITI 
165 ' 

—dios de h recompensa y del perdón 
de los pecados (aztecas) II 712 
—ministro de 1 1 recompensa (China) IIT 
298 

Premusteriense periodo I 142 
preparadores del piso tirtharikaras (jinis 
mo) III 19) 

piesaerificio (Grccn) II 62 64 70 (Hagu 
Triada) I 273 

—prcsacrificio a los heroes oraculaic 
(Grecia) I 308 presacrificio a los 
muertob (Grecia) I 306 
presagios (Babilonia Asina) II 452 473 
4/3 (China) III 339 (mdogermanos) 
lí 701 (Roma) II 147 
—división del cielo para lob presagios 
(Asia Anterior etrubcos) I 260 
—señor dt los presigios favor iblcs (Ba 
bilonia Asii 11 ) II 438 
presbíteros colegio de presbíteros (cris 
nanismo) 111 560 

presidente de la doeirina (maniqueismo) 

II 525 presidente de los himnos y 
de las oraciones (maniqueismo) 11 52a 
presidente del mes o de las mstituei 
nes piauosas vigilante de la recit icion 
de las predicas (maniqueismo) II 52a 

presniki dulces secta lusa III 652 
presocraticos (Grecia) II 94230 9523 95 

100 101 219 

pretas fantasmas (hinduismo) III 159 
164 preta muerto {\edismo) III 90 
(hinduibino) III 164 
pretadeha cuerpo de muerte (hinduisnio) 

III 164 
pnmavera 

—primavera oriente (China) III 298 
—dios de la primavera (aztecas) II 716 

?h 


( Tí fo y la relig 3 



866 


INDICE E 


diosa de la primavera (aztecas) II 
716 

—fiesta de primavera, phalgunotsava 
(hinduismo), III 169 
—sacrificio de primavera (shintó) IT 
314 

—símbolo de la primavera toro (Su 
merAkkad) II 204^32 
primer 

—primer antepasado I 509 510, (bam 
buti), I 564, (Creta), I 320 (Daho 
mey) I 483, (herero) I 503, (kim 
bundu ambo), I 438, (etruscos), I 263 
(yoruba) I 466 472 
—primer antepasado de los hecieros 
(Dahomcy), I 482, primer antepa 
s-’do del rey (yoruba), I 473 473 
—culto a los primeros antepasados 
(baria cunarna), I 511 
—santuario del primer anti-pasado 
(darassa konso), I 514 
—primer muerto (Irán), III 97, (vedis 
mo) III 90 

—primeros padres, I 125 (Hierro), I 
422 

—primera madre fund idora del grupo 
I 458 509 510, (dinka) I 519, 
(Hierro) I 421, (ibo), I 489, (ba 
na cunarna) I 512 
—primer padre fundador del giupo T 
458 509 510 (asanti) I 459, (dzur) 

I 521, (Hierro), I 421, (darassa 
konso), I 514, (herero /ulu) I 438 
—primer padre de la humanidad, I 
525, (bambuti), I 557 
—culto a los primeros padres (Hierro) 

I 422 

—primera pareja humana (Zarathustra) 
II 615 

primicias, c£ sacrificios (y ofrendas), pii 
miciales II 61 329 690^^ 694, (Grecia) 
II 683, (Israel), III 464, (libios), I 
437 

—sacrificios primiciales a los antepasa 
dos (yao wanyamwezi) I 497 sacrifi 
cios primiciaies a los dólmenes (Pin 
hcl), I 217 sicrificio primicial al fue 
go del hogar (Grecia), I 331, sacrifi 
cios primiciales a los héroes (Grecn) 

I 306, saciificio piimicial al ser su 
premo, I 142 143 
primitividad, I 336 337 
primitivos, cf pueblos naiu iles, I ix 31 
73 79 84 88 89 92 95 99 100 122 137 
140 141 147 148 198 448 329, II 260 
261 300 301 314 317 320 328 336 350 
554 641 

—religión de los primitivos, I 121 140 
331 368, III 675 

primogénitos consagración de los primoge 
nitos (Israel) III 464, sacrificio de los 
primogénitos a Cenn (Cron), Cruaich 
(celtas), II 248 

princesa imperial, sacerdotisa de la diosa 
del sol (shinto), III 375 
principes 

—principes solares (America), I 4 
principe de las tinieblas (maniqucu 
mo) II 498 ^199 

— sepulcros de los piincipes (Micenas) 

I 280, (Sudan), I 434 
principio del mal (Zarathustra), II 589 
591, principio de la oscuridad y del pe 
cado (Corea), III 347 


principio primordial (germanos), III 312, 
(Grecia), II 84 94 93 (India), 

III 138, (taoísmo), III 311 318 
—principio creador maya (hinduismo), 
III 178 

—piincipios femenino y masculino del 
mundo (taoísmo), III 316 317 
—piincipio supremo (Creta) I 311 
p sioneros sacrificio de los prisioneios 
ie guerra ofrecido por las walas (ger 
minos), I 348 

piocesiones (helenismo), II 167, (Tibet) 
U 300 

—procesiones fálicas (Grecia), 11 97^*^ 
—procesiones de la fiesta de Año Nue 
vo (Babilonia Asina), II 438 449 455 
456 procesiones de la fiesta dipali 
kotsava (hinduismo), III 170 
—procesiones con las fuentes soportes 
de los dioses (asanti) I 460 
—procesión con las imágenes de los dio 
ses (Babilonia Asina), II 438 447 449 
455 456, (Egipto), II 539, (Grecia) 

II 193, (hinduismo), III 168 169, 
(mayas), II 729, (Sumer Akkad), II 
388 413 416 

—procesiones con la imagen del rey 
dragón (China), III 333 
—procesión con la imagen de Nerthus 
(germanos) I 438 

—procesiones para conjurar los malos 
influjos (Roma), II 143, procesiones 
para impetrar la fecundidad (Magne¬ 
sia) I 328 procesión para pedir llu 
Via (Grecia) I 325, (Latmos), I 283 
324 325, procesión de mujeres para 
conseguir la lluvia (Africa blanca Ir 
landa) I 446 447 

procesos de brujas (germanos), 11 347 
profecía (budismo), III 389, (cnstianis 
mo), III 676, (islam), III 32 
—profecías del remo mesiánico (Israel) 

III 535 

—don de profecías (cristianismo), IIT 
569, (Israel), III 450 
profesión de fe, sahada (islam), III 23 28 
40 

profetas, I 53, (Babilonia Asma), II 475 
(cristianismo), III 546 568 584, (ger 
manos) 11 345, (islam) III 10 11 15 
29 30 31 65, (Israel), I xiii 45 313, II 
475 III 407 411 432 433 435 436 437 

442 449 430 432 458 459 461 463 465 

467 474 475 477 478 493 496 500 507 

509 518 520 526 531 536 540 541 545 

551 553 554 558 586 671 685 702, (Ru¬ 
sia) III 645 
—nabi’ (Israel), III 450 
—profetas escritores (Israel), III 442 
476, profetas orficos vagabundos (Gre 
cía), II 123 

—profeta de Nidaba (Sumer Akkad), II 
400 

—sacerdote profeta (Grecia), II 92 
—doctrina de la pureza del profeta (is 
lam) III 30 62 

—intercesión dcl profeta (islam), III 
31 32 

—peregrinaciones al sepulcro del profeta 
(islam), III 64 

—sello de los profetas (maniqueismo) 
II 489 515 

piofetisa (germanos), II 332 345, (Israel), 
III 442 475 
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—ban fathi (celtas) II 247, kaheni 1 piueba histórica de la existencia de 
(bereberes Anres) I 444 thriai (Gre Dios I 147 148 


cía), II 87 walas (bereberes-Aures) I 
444 445 ^ (bructeros germanos) I 348 
profetisas guardianas del fuego de la 
tribu (germanos) II 326 
profetismo, II 337, (Babilonia Asina), II 
475, (germanos) II 344, (islam), II 
340 344 (Israel) II 344 345 
profetología (islam) III 23 703 
progenitor excelso y venerable progenilt» 
(shintó) III 371 venerable progenitor 
divino (shintó), III 371 
prohibiciones (huchswo) JII 248 
—prohibiciones mágicas (Babilonia Asi 
na), II 454 

—prohibiciones de los electi (maniqueís 
mo) II 529 

—prohibición de comer la carne de las 
víctimas inmoladas a los ídolos (cris 
nanismo) III 561 570 prohibición 
de comer la sangre (cristianismo) IIJ 
561, prohibición de fumar (islam) ITI 
65, prohibición de las imágenes (is 
lam) III 41 42 prohibición del in 
cesto, I 89, prohibición de los ins 
trumentos musicales (islam) III 42, 
prohibición de los juegos de azar (is 
lam), III 14 41 prohibición del vino 
(budismo Tibet) III 287, (islam) 
III 14 41 42 65, prohibición de la 
usura, riba (islam) III 51 
promiscuidad, I 75 76 86 99 111 546, 
(Finlandia) III 647 

—promiscuidad ritual (hinduismo), III 
184 

—promiscuidad en la noche Bianu o 
Bennayo (fiesta de la fecundidad) (be 
reberes) I 447 

prónoia, providencia (helenismo) II 175 

itpoTiatScía yptcToO, in 669 671 

propiciatorio, cubierta del arca de la alian 
7 a (Israel), III 424 453 
proselitismo (hinduismo), III 133 
prostemación 

—proskyncse (helenismo), II 169^^, su 
gud (islam) III 43 

prostitución sagrada (Asia Anterior) II 
29®’, (Babilonia Asina) II 451, (ger 
manos), II 290 (Grecia) II 29, (hin 
duismo), III 168^®’, (Sumer Akkad), IT 
407 

prostitutas del templo cf hieródulas (Ba 
bilonia Asina) II 450 464 
—diosa de las prostitutas (Grecia) II 
28 

p'-otectores, cf daimones piotectores, espí 
ritus protectores, genios protectores, he 
roes protectores 

protestantismo, protestantes I 27 39 139 
140 II 232 258 339 340 344 346, ITí 
356 574 m 586 693 694 
protoevangelio, III 466 
protohomínidos I 89 
proto Siva (India), II 637 
providencia divina (cristianismo), II 60'“''' 
III 342, (helenismo), II 175, (judais 
mo) III 486 

prueba del agua (germanos), II 267, pruc 
ba del fuego (China), III 320, (germi 
nos), II 267 

pruebas de la existencia de Dios I 30, 


pruguni secta nisi III 652 
)seudocpigrafos III 496^ 
psicología de la religión, I 17 27 29 30 39 
40 46 61 TT 629, TII 677 
psicopompo conductor de las almas (etius 
eos), I 261 (germanos) I 436, (Gre 
cía), I 286 11 26 

psyche, alma (Giccia) I 293, (mamqueís 
mo) II 502 510 514 
publícanos, ITI 572 

pudgala, materia (jinismo) TU 203 204 
pudgala, persona (budismo) HT 204'*’® 
242 243 252 253 

pudgalavadin, secta (budismo) III 243 
252 253 
pueblos 

—pueblos del mar, I 268 
—pueblo de Yahveh, III 415 
—pueblos culturales, I 537 541 
—pueblos fabulosos del borde de 1 1 
tierra II 263 

pueblos naturales pueblos primitivos 
I IX 31 73 79 84 87 88 89 92 95 99 
100 112 137 140 141 147 148 198 269 
529 II 260 261 300 301 314 317 320 
328 336 350 556 641, religión de los 
pueblos primitivos, I 121 140 531 
568, II 262 266, III 675 
—pueblos agricultores, I 313 543 II 
737 738 

—pueblos cazadores, I ix x 47 53 
144 315 543 559 561 564, II 240 
264 265 271 302 304 306 328 330 
694 739 

—pueblos etnológicos más antiguos y 
primordiales, depredadores, pueblos 
marginales o pueblos resto, I ix x 
90 91 105 114 115 116 140 142 143 
144 145 146 149 313 458 525 552 
568 II 262 274 289 631 638 650 
—pueblos ganaderos, pueblos pasto 
res, I IX X XI xii 313 317 437 521 
II 308 335 694 

—pueblos recolectores, I ix 537 543 
II 288 

píente del trasmundo (incas), II 734, (is 
lam), III 32 

—puente Cinvat, puente de la separación 
(Zarathustra) lí 608 609 612 618 
nuerta (Grecia) I 298 
—puerta de Istar (Babilonia Asina) II 
455 

—Puerta de los Leones (Micenas) I 269 
—dioses de la puerta (China) III 336 
puja, culto veneración simbólica (hin 
diusmo) in 167 168 169 193 208, «pu 
ja tantnco» III 185 
•)ul kyo, bukkyo doctrina de Buddha (Co 
rea), III 350 

pulpito, minbar (islam), III 44 
oureza (brahmanismo), III 113 
—p ire/a originaria (maniquí ismo) 11 
495 

—deposito de pureza (Suraei Akkid) TI 
394 

—doctima de la pureza dcl piofcii 
(islam), III 30 62 

—mandamiento de pureza (hinduismo), 
III 135 166, (islam) III 40 41 42 (Is 
rael), III 464, (maniqueismo) JI 521 
mandamiento pitagórico di. 1 1 pureza 
(Grecia), II 952''* 
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— mandamiento de purc/a ritual, TI 
695, (Babilonia Asina) II 460 
(shinto), III 374 376 377, pure/i 
de conciencia (islam), III 24, pu 
re 7 a corporal (islam) III 24 
purgatorio (judaismo), III 499, purgato 
no, hamestagan (Zarathustra), II 613 
614 ^' 

purificación, II 492, (Atenas), I 326, (Ba 
bilonia Asma), II 453, (ciistianismo) 
II 228, (Grecia), I 283 286 325 II 31 
63 74i«« 71 78 86 87 88 101 121 122 
683, (helenismo) II 206 216, (induis 
rno), III 171, (ibo), T 492 499 (m 
dogermanos), II 695 703 (Israel) IIT 
457 465 (judaismo) III 490 492 562 
(maniqueismo), II 522, (Roma) IT 141, 
(Rusia), III 648, (shintó), III 376 377, 
(yoruba), I 474 

—catarsis (Grecia) I 283 286 325, 11 31 
63 74'®" 76 78 86 87 88 101 121 
122, lustratio (Roma), II 141 143, 
lustrarlo del ager lomanus, II 144 
—purificación del alma (helenismo), II 
186, purificación de los escudos sagra¬ 
dos (Roma), II 144, purificación del 
sacerdote (Zarathustra), II 582, (Su 
mcr Akkad), II 389 

—purificación poi el agua, cf t'^mbién 
lavatorio (aztecas), lí 721, purifica 
Clon róstica en el agua sagrad i (bon), 
111 285, p irificaeion con agua co 
mente antes de U otacion (maniqueís- 
mo), II 526 

—purificación en los nos (celtas), II 
240, purificación en el no Iliso 
(Grecia) II 125 

—purificación por el metal fundido (Za¬ 
rathustra) it 621 

—estanque de la purificación (Sumer- 
Akkad), II 392 

purif madores profesio lales (Giecia) II 
78 

—massu, masmasu (Babilonia Asma), II 
452 

purohita, sacerdote de la corte (vcdismo 
brahmanismo) III 106 
purusa, ser pasivo, pnncipio masculino 
(brahmanismo) III 127 128 129, (hin- 
duismo), II 642, III 141 147 163 171 
172 173 

—purusa = arman (brahmanismo) III 
127 130, atman purusa (biahmams 

mo) ITI 128 129 

—dualismo purusa prakrti (brahmanis 
mo), III 127 128 129 (hmduismo) II 
636, III 139 141 146 147 163 1/1 
172 173 

puru-^amcdha sacníicio humano (br thina 
nnrao) JJI 105 


Q\dar, predestinación (islam), III 25 65 
aadaries, secta (islam), III 25 26 
qadinya, orden de derviches (islam), ITT 


61 , , 
qibla orientación durante la oración (is 
lam), III 13 42 43 47 702 
qisas, venganza de sangre (islam) IIT 51 
quiromancia (hinduismo), III 169 
quraisies, clin, III 10 14 16 18 48 52 701 


RABINOS (judaismo), III 486 489 491 492 
493 495 520 531 

racionalismo, I 20 21 22 24 21 40 41 3 i 6 


II 153 Ilí 376 669 672 675 676 683 
685 689 693 

1 (Cismo, II 266 267 270 

radha soami, secta (India) III 190 

ridhavallabhis, secta (hmduismo), 111 

179151 

lajayoga, yoga regio (India), III 171 172 
t ik’a, reverencia (islam) III 43 47 
raksasas, espíritus malvados (hinduismo) 

III 159 

Ram idan ayuno en el mes de Ram «dan 
(islam) IIT 23 40 44 46 47 
Ramikiishna Misión Raraaknshna (In 
día) III 198 211 214-"" 
ramas de árboles usadas en cl culto (Gre 
cía), I 298, ramas soportes de las al 
mas, I 304 

ramivant’s, secta (hinduismo), III 179 
186 188 
rapio 

—rapto de las sabinas (Roma) II 137 
—rapto del toro lunar (helenismo), II 
204 

—rapto al Elíseo (Grecia), II 130’-", 
npto al tercer cielo (cristianismo) 
II 227 

raskol, cisma de la iglesia rusa ortodoxa, 
III 640 (yn 

laskolmki cismáticos (Rusia), III 591 
640 Ó4i 653 656 
ratones (Grecia), I 310 
—dios de los ratones (China), II 299, 
(Giecia), II 31 

—señor de las ratas y de los ratones 
(germanos), II 299 

iiyo, I 458 540 (ban), I 521. (hiahma 
nismo), Ilt 125, (fezzan), I 476, (Is 
rael), 111431^", (Sumer Akkad) 11401 
(Africa Occidental etruscos nandi) I 521, 
(Roma Giecia), I 325 
—rayo mensajero de los dioses (\edis 
mo), ITI 86 

—layo de Zeus (Grecia) II 118 
—adivinación por el rayo (Asia Ante 
ñor etruscos), I 260 
—dumon dcl ra\o (Africa Mediterráneo 
\oruba), I 474 

—dios del rayo, I 506 (aztecas), II 
717, (B íbilonia Asina), II 446, (( hi 
na), ITI 334, (Dahomey) I 481, (G-c 
eiá) I 283, (incas), II 734, (Indu 1 
ÍI 671, (mayas), II 727, (Sumci Ak 
kad), II 393, (yorubi) I 473 475 481 
(D ihomcy romanos etiuscos) I 480 481 
—tilos supremo dios dcl rayo, 1 525, 
(ibibio) I 491, (youiba), I 474, 
dios de la viruela dios del ravo 
(Dahomey), I 477 

— dios del rayo antcpasido del ley 
(yoruba), I 467 471 475 dios del 
ii>o heroe engañador, tnckstcr (giie 
gos germanos yoruba) I 4/3 475 

—dios del rayo dador de la lluvia 
(ib'bio), I 491, (vouiba) I 474 
—aliires del dios dcl iiyo (Grecia), 
1 325, (yoruba), I 475 

— luiosacnficio del dios del rayo en 
cl a'bol sagi ido (yoruba), I 474 

—( ibillo dtl dios del layo (yoruba) 

I 474 

cimero ^agrado del dios del rayo 
(yoruba), I 467 474 
—emblema del dios del rayo (yoiuba 
Dahomey) I 481 
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— médium del dios del ia>o (youib.i) 

1 474 

—mensajeio del dios del rayo águila 
(ibibio) 1 491 

—^posesión por el dios del rayo (yo 
ruba), I 475 476 

—reino del dios dcl rayo (yoruba), 1 
469 

—secerdotes v sacerdotisas del dios 
del rayo (Dihomey), I 481, (yoru 
ba), I 468 473 474 475 
—sacrificio de un carnero a los dio 
ses del rayo (Dahomey), I 481, (yo 
ruba), I 474 

—santuario dcl dios del rayo (Why 
da), I 481, templos del dios del 
rayo (Dahomey), I 484 
—piedras del rayo (Grecia), II 16, (ma 
di), I 519, (yoruba Dahomey) I 481 
—símbolos del rayo (Gytheion Mintinea 
Grecia), I 283 
raza divina (Japón), II 340 
rebaños 

—dios de los rebaños (hinduismo), III 
151, (Sumer Akkad), II 431 
—guardián de los rehuios celestes (shin 
to), 11 314 

recintos funerarios circulares, cf sepulcros 
en rotonda, I 174176 
recipientes 

—recipientes para libaciones (Cnossos) 

I 289, (Creta), I 298 299, (Micenas) 

I 285, (Creta Grecia Africa Occidcn 
tal) I 290 291 

—recipientes para ofrendas de alunen 
tos (Africa Occidental), I 303 (Grc 
cía), I 303, (Península pirenaica), 1 
239 240 

—recipientes para ofrendas de alimen 
tos soportes del alma y de los seres 
superiores (Africa Occidental Grc 
cía) I 303, recipientes para ofren 
das de alimentos soportes de los 
Dioscuros y de Zeus Ktesios (Gre 
cu), I 303 

—recipientes para sacrificios, 1 295, 
(Egc*o Mesopotamia), I 405 
—recipientes para sacrificios sopones 
de las almas (ibo Nigeria [S ]) I 
542, recipientes de sacrificios sopoi 
tes de los antepasados wanyamwe 
zi), I 497 

—ofrendas de recipientes móviles (Me 
sopotamia), I 207 

recitador de la plcgiria en comunidad 
imun (islam), Ili 43 
recolección fiesta de la recolección (es 
lavos), II 360, (Isiicl) IJI 464 
recolectores, cí pueblos tccolectoics I 537 
543 

—cultura primitiva de los recolectóles 
I IX 

—dios supremo de los pueblos recolec 
tores, XI 288 

—religiones de los pueblos recolectores, 
I IX 

recompensa, cf premio 
redención (Babilonia Asina), II 466 473, 
(brahmanismo), III 124 127, (cristianis 
mo), III 707, (Grecia), II 123, (hele 
nismo), II 230 231, (maniqueisino), II 
504, (Roma), II 152 
■—redención dcl hombre piimoidnl (ma 
niqueismo) 11 501 502 


K lie mor (y salvador) (budismo), III 330, 
(Israel) III 466 467, (judaismo), II 
220 (maniqueismo), II 515 516 
—soter, salvador (helenismo), II 169 
170 

—redentor redimido (maniqueísmo), II 
486 497 500 502 506 511 512 514 517 
—dios salvador (Babilonia Asina), II 
445 461, (budismo China), III 342, 
(Grecia), I 283 295 308 (helenismo) 

II 184, (Roma), II 152 

—espíritu salvador, spenta mainyu (Za 
rathustra), II 592 

—inmortales salvadores, ame sha spentas 
(Zarathustra), II 589 594 601 623 624 
625 

—rey salvador (Babilonia Asina), II 
453, (helenismo), II 169 170 
reencarnación (renacimiento o transmigra¬ 
ción de las almas, metempsícosis, I 543, 
(Africa), I 526, (aztecas), II 721, (biah 
manismo), II 652, III 114 115 124 127 
238 242 253‘‘^ (budismo), II 343, III 
238 242 253 254 255 267 269^^ (bu 
dismo China), III 322 323 329 332, 
(celtas), II 245 246, (China), III 331, 
(germanos), II 313, (Grecia), II 95 98 
101 106 116 119 120, (hmduismo), III 
139 163 164 165l»^ (India), II 643, 
III 132 192 193 194i^« 196 213 289, 
(maniqueísmo), II 490 513, (Rusia), III 
647 648 651, (Tibet), III 285, (vedis 
mo) IIT 90, (Africa yoruba), I 468, 
(hmduismo bhil), I 130, (ibo Africa), I 
498, (romanos etruscos), I 263 
—samsara (brahmamsmo), II 643, III 
126, (budismo), 11 645, III 238 257 
259, (hinduismo), III 141 142 155 
165 177 180 181 183, (India), III 127 
132 189 192 193 213, (jinismo), III 
200 204, (maniqueísmo), II 512 
—reencarnación del padre en el hijo 
(brahmamsmo), III 124 
—reencarnaciones de Chang Tao Img 
(China) III 323, reencarnación de 
Cristo (India), III 195 
—tribunal de las reencarnaciones (Chi¬ 
na), III 331 

icforma(s) (Babilonia Asina) II 435, (is¬ 
lam), III 63 68, (zoroastnsmo), II 485 
—Reforma protestante II 74 340 345, 
reforma zarathústnca (Irán), II 575 
625 

—reforma de Ekhmtón, Amtnofis IV 
(Egipto) II 540 541 542 544 545 555, 

III 438 680, leforma de Ilammura 
bi (Babilonia Asina), TI 444 450 469, 
lefoima del patiiarca Nikon (Rusia), 
III 639 640 642 643 656, reformas 
de Pedro el Grande, III 640 641 

leformadüies, III 702^'*, (cristianismo), 
líl 584, (India) 111 244, (indogerma- 
nos), II 338, (islam), I 56 61 
legiones del mundo (aztecas), II 719, (ma¬ 
yas), II 728 

regnator oranium (irminones) II 339, 
(semnones), I 347, II 275 276 277 
—bosque dcl regnator omnium (semno 
nes), I 501 

—rema del cielo, caelestis (cartaginc 
ses), II 28°^, rema del cielo, esposa 
del dios dcl cielo (Babilonia Asma), 
li 437 441, rema del cielo, madre 
oagrada (China) III 338, reina del 
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mundo (bon) III 285 rema del grii 
país del remo de los muertos (Babi 
loma Asina) II 445 reina de 10-=; 
Wanen (geimanos) II ^^90 
rema copula de la rema con el c ib iH 
sacrificado cf asvamcdha (C recia India) 
I 295 


remo 

—remo central (China) II 332 
—remo de Amida (budismo Japón) III 
3)0 remo le Ahriman remo de la 
mentira (Zarathustra) II 597 601 
r mos de Buddha (budismo Japón) 
III 390 remo dei Sibio Señor remo 
celeste de la verdad (Zarathustra) II 
591 600 601 602 603 609 613 remo 
de Yama (vedismo) III 91 
—remo del dios de la lluvia (aztecas) 
II 719 724 remo del dios del ra>o 
(yoruba) I 469 remo de los espiri 
tus bhuvar (hmduismo) III 162 reí 
no de los inmortales (China) III 317 
remo de H luz (Corea) III 347 
Únaniqueismo) II 498 499 502 513 
531 remo de la oscuridad (Zarathus 
tra) II 622 reino del señor del cielo 
(China) III 301 

—remo de Dics (cristianism)) III 508 
509 510 518 519 52C 52S 530 533 534 
537 538 546 554 574 706 (Israel) 
IIT 466 467 (judaismo) III 495 
(Rusia) m 643 

—reno de los cielos (cristianismc) 
ITT 520 522 525 535 536 545 580 
583 (judaismo) III 492 
—^remo mesianico (Israel) III 46/ 
470 535 (judaismo) IIT 496 512 
—reino de los mil anos (Rusia) III 
648 

—reino de los muertos (aztecas) II 71/ 
719 (Babilonia Asina) II 445 446 
465 467 46S (bambuti) I 562 563 
(Benin) I 485 (brahmanismo) 11 
125 (Camerún) I 491 (Congo) I 
491 (Egipto) 11 202 558 559 560 5<: 
569 (eslavos) II 360 (Grecia) 1 
59 II 64 129 (hinduismo) III \5( 
161 (Petit Monn) I 205 (Uginda) 

I 496 (vedismo) III 90 91 (Fgiptc 
helenismo) II Í95 (silluk dmka) 1 
516 

—remo de los bienaventurados (m 
niqueismo) II 505 (Zarathustra) 
II 591 

remo intermedio hamestagan lugar de 
los mezclados purgatorio (Zarathustra) 
II 611 613 614^ 
relámpagos (Israel) III 427 
relativismo histórico III 688 691 696 69 
relicarios torres relicarios stupa (budis 
mo) III 223 

leheves (Creta) I 300 (Grecia) I 294 
(Hal Tarxien) I 252 253 (Kivik) 1 
206 (Mesopotamia) I 405 (Petit Mo 
rm) I 204 (Malta Sicilia) I 251 
—relieves rupestres soportes de las 1 
mas (Petit Monn) I 205 
rehgio I 34 35 TI loó (Romi) II 137 
152 

—religio civilis II 130 215 216 reli 
gio mythica II 100 130 215 217 222 
223 religio naturalis III 6 6 reli 
gio philosophica (Grecia) II 101 130 
215 


religion(es) (Africa) I 57 410 433 11 535 
574 (Africa menoi) I 392 (Africa Oc 
cidental) I 260 296 345 455 502 (algon 
qmos) I X (America) I 314 II 707 
739 (Arabia) II 210 III 9 10 440 
(asanti) I 465 (Asia) I 57 565 566 
II 365 704 III 8 502 675 (Asia Ante 
ñor) I 260 324 II 9 56 III 89 678 
685 (Asia Menor) I 324 II 210 (az 
tecas) II 710 724 (Babilonia Asina) 

II 370 371 379 382 421 475 III 89" 

(bambuti) I 552 565 (bereberes) I 441 
448 (bhil) I 122 130 II 632 (Califor 
nía Central) I x (canarios) I 410 

425 (celtas) I 333 334 II 235 252 

(China) I 35«« II 265 335 337 340 

III 291 342 348 351 (Corea) III 343 

357 (Creta) I 179 263 263 310 311 11 
9 13 32 41 (cuscitas) I 507 (Daho 
mey) I 465 488 (Egeo) I 259 (Egip 
to) I XI 365 381 3J0 394 II 9 284 42( 
471 535 574 630 III 680 (eslavos) II 
353 363 (Etiopia) I 507 522 (etruscos) 
I 259 263 (Europa) I 151 352 395 448 
506 (Fenicia) II 185“^ (galla) I 507 
510 (germanos) I 3 344 349 II 59 255 
351 (Grecia) I 259 262 312 316 318 
324 471 11 3131 III 698 (helenismo) 
ir 131 159 233 (meas) II 730 739 (In 
día) II 622 625 627 654 III 69 280 
(mdogermanos) I 156 345 349 538 11 
14 285 301 302 304 6>5 704 III 80 (in 
doiramos) III 80'® 83 89 (Irán) 11 
477 534 575 625 (Israel) I 540 11 155 
225 III 401 479 507 678 682 692 698 
(Japón) II 292 341 III 348 359 397 
(kaffa) I 510 (Lacio) I 340 (libios) 

I 435 441 (mayas) II 724 730 (Medí 
terraneo) I 342 365 425 466 506 (me 
gahtico) I 8 158 242 260 341 344 346 
367 369 422 425 507 522 524 529 (Me 
sopotamia) 11 367 475 (Micenas) I 179 
263 263 JIO 311 (nabateos) I 367 (ne 
grito) I 565 567 568 (niíotes) I 521 
522 (paleolítico) I 140 144 (pícenos) I 
257 (pigmeos) I 542 552 565 568 (Ro 
ma) I 259 262 342 II 59 133 158 207 
(sardos) I 249 (selish) I x (semang) 

I 542 566 (semitas) II 208 680 (sem 
nones) I 345 II 275 (Siria) II lOP^^ 
(Sudan oriental) I 507 522 (SiimerAk 
kad) II 367 419 431 (Tibet) III 281 
289 (toltecas) II 715 (yamana) I 130 
140 (yoruba) I 465 488 (baria cunama) 

I 512 

—religiones < culturales > II 262 268 
294 III 692^^ religiones diferencia 
das I 537 religiones especializadas 
I 538 religiones mdifercnciadas I 
537 538 religiones natuiales II 265 
294 III 692^^ religión positiva I 
22 religiones reveladas III 692^^ 
religión sobrenatural III 692^^ 

—religión domestica (Roma) II 140 
religión estatal (incas) II 731 re 
ligiones locales (Egipto) II 556 
religiones nacionales II 261 271 275 
278 294 331 351 III 133 690 692^' 
(China) II 340 (Japón) II 292 
III 348 religión oficial (Babilonia 
Asina) 11 466 (Roma) II 207 
religión popular (Grecia) I 310 II 
19 53 102 religión publica (Gre 
cía) II 183 religiones tribales I 
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53 II 276 348 (incas) lí 730 re 
ligiones universales I 2 242 11 21 ^ 1 
329 331 331 III 198 389 42S (89 
6924^ 695 (Asia) III 696 (cris 
nanismo) III 406 (semitas) IT 
344 

—religión de las altas ct Ituras 11 
17 (Africa Occidental) I 296 345 
(Asia) III 675 (China) II 340 
religiones de las culturas primirías 
I X religiones de la altura pri 
mitiva I IX X XII religiones de 
las culturas superiores I xi rcli 
giones de los pueblos etnológicos 
mas antiguos y primordiales I 103 
115 121 122 146 537 538 III 698 
(California) I x religiones de los 
pueblos cazadores I ix x 53 reli 
giones de los pueblos cultivadoies 

I X 53 religiones de los pueblos 
naturales I ix religiones de los 
pueblos pastores I x xii religión 
de los pueblos primitivos I 531 
368 II 259 290 III 675 696 reli 
gion de los pueblos recolectores I 

IX 

—religión de los apostóles (cristianis 
mo) II 232 religión de la iglesia 
primitiva (cristianismo) III 348 
374 religión de los patriarcas (Is 
rael) III 439 442 

—religión de Abrahan (Israel) III 13 
47 religión mosaica (Israel) III 
408 410 475 religión homerici (Grc 
cía) II 48 51 

-religiones de fundador III 691 (99 
708 

—religión de Confucio III 700 re 
ligion de Ekhnaton (Egipto) II 540 
541 542 544 545 III 438 religión 
de Jesús III 303 ^86 religión de 
Mam II 477 334 593 religión de 
Zarathustra II 515 373 C23 III 678 
-religión agraria I 53 490 II 337 
(bereberes) I 444 44C 448 (Danu 

bio) II 8 (Europa) I 446 448 (Ro 
ma) II 137 140 religión astral (Ba 
bilonia Asina) II 433 religión de la 
luz venerable (maniqueismo) II 534 
religión de la naturaleza (Irán) II 
624 (Siberia Asia central) III 346 
religión solar (Babilonia Asina) II 
439 441 (Egipto) III 438 (geima 
nos) II 311 (incas) II 731 
-religión atea cf también ateísmo (bu 
dismo) III 244 religiones monoteis 
tas cf monoteísmo religiones poli 
teístas cf politeísmo relig on>_s sin 
cretistas (China) III 326 341 (India) 
III 78 186198 religiones teístas cf 
teísmo 

—religión de los Asen (germanos) II 
282 religión de los dioses olimpi 
eos (Grecia) II 99 203 (helenis 
mo) II 188 religión de los a 
nen (germanos) I 344 II 282 337 
—religión de Apolo (Grecia) II 3i 
religión de Herraes (helenismc) II 
338 religión de Isi (h Icnismo 

II 338 religión de Júpiter (Roma) 
II 340 378 religión de Mardul 
(Babilonia Asma) II 434 444 462 
466 religión de Ma/da (Irán) II 
606 609 religión de Samas ÍBabi 


loma Asma) II 439 441 religión 
le Siva (h nduismo) III 147 reli 
gion de Vesta (Roma) II 378 re 
ligion de Wodan (germanos) II 
348 religión de Zeus (Grecia) II 
20 

—religión gnostica (maniqueismo) II 
483 486 relig on migica II 680 re 
ligiones mistéricas II 332 339 III 
686 (Romi) TI 151 
—religión leí am r de Dios (cnstianis 
mo) III 684 ()2 religión del amor 
de Dios religión de la bhakti (India) 

II 643 648 630 TJl 151 266 religión 
de la encarnación (cristianismo) III 
692 religiones del eiior II 515 re 
ligion de la hummidid I 15 reli 
gion de la mtranquilidid (Israel) III 
692 religión de la jusiieii (maniqueis 
mo) II 515 religiones del Libro 

III 12 32 47 50 53 (in iniqueísmo) 

II 487 religión de la lucha contri 
el mal (Zarathustra) ITI 692 religión 
del ñus (maniqueismo) II 489 reli 
gion de la razón I 22 religión de 
la revelación de la historia (Israel) 

III 692 religiones de salvación II 
332 339 (Babilonia Asina) II 466 
(budismo) III 389 religión de la ver 
dad (mamqueismo) II 515 religión 
de la voluntad y de la obediencia 
(Israel) III 692 

—religión y ciencia I 18 21 religión y 
cultura I 31 37 religión y derecho 
I 51 religión e individuo I 57 69 
religión y lengua I 4 religión y so 
ciedad I 31 57 

—ciencia de las religiones I 21 28 
71 101 

—•fenomenología de la religión III 
695 

—filosofía de la religión I 22 II 629 
—historia comparada de las religiones 
I 71 101 336 338 338 339 III 692 
—psicología de la religión I 17 27 
46 61 II 629 

—sociología de la religión, I 53 
—crisis de la religión I 54 
—definición etimológica de la religión 
I 34 33 33 47 definición kantiana de 
la religión I 45 

—esencia de la religión I 34 31 
—fundamentacion de la religión I 27 
31 

—origen de la religión I 23 27 30 537 
538 540 546 547 549 552 567 568 II 
99 III 670 

—sucedáneos de la religión I 47 31 
—tipos de religiones III 692 
reliquias (budismo) III 227 (budismo 
China) III 321 333 (Grecia) I 322 
—reliquias de los antepasados I 522 
(Dahomey) I 484 reliquias de los 
heroes (Grecia) I 306 307 reliquias 
ie los heroes espadas (Grecia) I 
303 reliquias de los muertos cráneos 
(ibo Nigeria) I 492 reliquias del rey 
mierto emblemas de la realeza (Afri 
ea) I 484 (yoruba) I 469 (Lunda 
Congo [S ] Africa Oriental Uganda 
tsokwc Loa ^o) I 496 498 
—leliquias de Buddha III 258”''' 

Ito a las reliquias (budismo Tapón) 
III 392 
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—culto a las reliquias d._ Buddha 
III 258 5 

—culto a las reliquias del rey muei 
to (Uganda) I 496 

—juramentos sobre las reliquias del rc\ 
muerto (Africa Tenerife) I 420 
lemedios mágicos (China) III 337 
renacimiento en el país puro cf también 
reencarnación (budismo Japón) ITl 392 
reno II 307 

— ihogamiento de renos (ostiacos) 11 
305 

cazadores de renos II 304 306 
—criadores de renos II 305 
renovación del fuego agnyadheya (brah 
manismo) III 107 

representante del profeta halifa califa 
(islam) III 16 

leptiles seres infernales (maniqueismo) 
II 498 

resplandor divino chvarnah (Zarathustri) 

II 604 

respiración (hinduismo) III 171 
—atman (brahmanismo) III 110 pra 
na (brahmanismo) III 112 
—métodos de respiración (taoismo) IIT 
316 318 

respuesta (maniqueismo) II 501 502 508 
restauración del mundo frashokcreti (Za 
rathustra) II 616 617 621 622 
resurrección (Babilonia Asina) II 468 
(germanos) II 335 (maniqueismo) II 
532 

—resurrección del dios (baria cunama) 
I 511 resurrección del semidiós mas 
culino heroe de la naturaleza (Asia 
Anterior) II 200 201 202 
—resurrección de Adonis (helenismo) 
II 197 202 resurrección de Atis 
(helenismo) II 198 199 rcsurrcc 
Clon de Marduk (Babilonia Asirn) 
ÍI 455 resurrección de Osins (he 
lenismo) II 157 resurrección de 
Purusa (vedismo) III 100 107 re 
surrección de Quetzalcoatl (aztecas) 
II 714 resurrección de Tammuz 
(Babilonia Asina) II 443 
—resurrección de Jesús III 547 548 
549 550 551 555 560 563 588 705 706 
—resurrección de los machos cabrios de 
Thor (germanos) II 329 
—resurrección de los muertos (cnstia 
nismo) III 664 (islam) III 28 31 
(Israel) III 469 (judaismo) III 48S 
495 496 497 (Rusia) III 651 (Zari 
thustra) II 607 614 615 616 617 622 
—tehayyat ha metim (judaismo) IIT 
497 

—resurrección de la hija de Jairo ITT 
536 resurrección de Lazaro 111 

515 

revelación I 25 28 30 39 44 45 313 540 

III 406 673 694 (cristianismo) I x\ 
21 41 144 II 59 233 III 11 442 481 
585 675 (helenismo) II 215 (hinduis 
mo) III 184’^^ (islam) III 13 32 33 
59 (Israel) II 220 ITI 11 409 411 442 
445 450 477 518 (judaismo) ITT il 
501 (maniqucismo) II 489 490 491 
495 506 514 516 532 (\cdismo) III 80 
81 

—ava (islam) III 33 srun (vedismo) 
III 79 

—revelación natural 1 18 lll ( 1 673 


675 676 revelación primitiva I 118 
145 148 313 367 568 
—revelación del Smai (Israel) JII 
418-''^ 447 

—revelación de la alianza (Israel) 111 
418^*' 447 revelación de la nuevi 
alianza III 449 revelación de la 

gnosis (maniqueismo) II 492 reve 
lacion del nombre de Re (Egipto 
III 430 revelación del nombre de 
Yahveh (Israel) III 429’’’ 430 432 
433 revelación del ñus (maniqueis 
mo) II 518 523 revelación de la 

voluntad divina (germanos) IT 345 
—angeles mediadores de la levelacion 
(Israel) III 477 

—magia de revelación (Grecia) IT 71 
92 

reverencia rak a (islam) III 43 47 
revivificación de los muertos tehayyat ha 
metim (judaismo) III 496 
revolución francesa I 20 revolución ni 
sa de octubre de 1917 III 626 640 
650 

rex sacrorum (Roma) I 342 II 142 689 
rey(es) II 689 (Cnossos) II 11 (Daho 
raey) I 483 (Eleusis) II 124 (Mau 
rítanla) I 439 (Mesopotamia) II 468 
(Micenas) I 322 

—reyes Chnsti vicani (anglosajones) II 
6W rey hijo y representante de la 
deidad (Egipto) II 539 (Sumer Ak 
kad) II 468 reyes imagen (salmu) 
de la deidad (Babilonia Asina) II 

453 rey mediador (Babilonia Asma) 
II 453 rey médium dcl dios del cielo 
Egipto) I 394 rey mcdium del dios 
del sol (Egipto) I 394 rey responsa 
ble de h lluvia (dmka silluk) I 520 
reyes sacerdotes I 54 III 212 
(Babilonia Asina) II 453 (Egipto) 

II 531 548 (Grecia) II 69 (Roma) 

I 342 II 141 142 689 (yoruba) I 

466 472 473 (Creta Micenas) I 281 
(Fuerteventura Gran Canana) I 421 
rey salvador (Babilonia Asina) II 453 
reyes sombra (sillu) de la deidad (Ba 
biloma Asina) II 453 

—rey dios rey cf señor 
—reyes divinizados reyes dioses I 54 

III 212 (Afiica romana) I 439 
(Asia Anterior) II 282 (Benin) I 
487 (helenismo) II 169 171 (incas) 

II 738 (Sumer Akkad) II 380 395 
400 401 453 

—rey primordial (Irán) II 302 rey 
sustituto o rey de mascaras sar puhi 
o salam puhi (Babilonia Asina) II 

454 455 456 rey dt las satuinalias 1 
436 

—antepasados de los reyes I 504 (Afn 
ca Occidental) I 309 333 (Benm) I 
486 (Dahomey) I 484 (yoruba) 1 

467 473 475 (Egipto asanti) I 394 
—culto a los reyes divinizados (hele 

nismo) II 169 171 (Sumer Akkad' 
II 395 400 culto a los reyes muertos 
(Tenerife) I 420 (Creta Micenas) 1 
274 

—deberes de los re>es (hinduismo) IIT 
135 

fi neiones religiosas de los reyes cf 
también rey sacerdote (Gretn) I 281 
(Roma) II 141 
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—humillación del rey (Babilonia Asín i) 
11 455 

—imágenes de los reyes (Egipto) T 392 
(SumerAkkad) II 397 409 
—imposición de las manos del rey (Eran 
cía) II 690 (Lacio Inglaterra) 11 
689 

—mujeres de los reyes muertos (silluk) 
I 517 

—Occisión ritual del rey (Babilonia Asi 
na) II 452 (germanos) I 349 II 
292 335 (yoruba) I 466 
—reliquns dcl rey muerto (Africa) I 
484 (Uganda) I 496 (yoruba) I 469 
(Africa Tenerife) I 420 (Lunda Congo 
[S ] Africa Oriental Uganda tsokwc 
Loango) I 496 497 

—sacrificios a los reyes muertos (yoru 
ba) I 468 sacrificios hum nos a los 
reyes muertos (Abydos) I 379 
(anuak) I 519 (Benin) I 487 (Ca 
nanas) I 486 (Dahome>) I 484 
(Ur) I 399 401 (voruba) I 468 469 
(escitas Benin) I 325 
—sepulcros de los reyes (Biblos) T 
358 (Sudan) I 401 (Ur) I 392 404 
(Egeo celtas) I 339 
—scipiente del rey (Bava) I 495 
—soportes del alma del rey (Dahomey) 

I 484 (Egipto) I 392 (yoruba) I 
468 

—templo de los reyes divinizados (Su 
mer Akkad) II 397 398 templos de 
los reyes muertos (Egipto) I 388 
—tionos de los reyes divinizados (Su 
mer Akkad) II 401 
riba usura (islam) III 51 
rifiiya orden de derviches (islam) III 
61 

nngforts (New Grange) I 169 
rinoceronte animal sagrado (hinduismo) 
111 160 

rtnzai secta zen (budismo Japón) III 394 
395 

nos (Congo) I 491 (hinduismo) III 145 
146 (indogennanos) 11 308 (shmtol 
III 367 374 (libet) IIT 284 (baria 
cunama) I 511 

—nos divinizados (hinduismo) III 161 
(vedismo) III 90 no sagrado (Cer 
cieña) I 247 

—culto a los nos I 332 (Africa Occi 
dental) I 332 333 (asanti) I 459 
(Galla) I 335 (indogermanos) II 
684 (celtas Egeo) I 337 (Africa ro 
mana romanos cartagineses bere 
beles) I 439 

—sacrificio de los cabellos a los nos 
I 332 (Grecia) III 46 (Chi 
na) Til 337 (celtas Egeo) I 337 
sacrificios primiciales a los nos 
(germanos) II 220* * 

—dios(es) de los nos I 526 (Bibilo 
nn Asma) II 460 (celtas) ÍI 238 
(China) ITI 301 303 (Grecia) I 332 

II 46 (asanti yoruba) I 471 

—culto a los dioses de los nos (Aque 
I(K> Escamandro Sperkheios 
[Grecia]) I 33Í 332 sacrificios hu 
manos al dios del no (Benin) I 
485 sacrificio de sangre a los dioses 
de los nos (Africa Occidental) I 
332 


espíritus de los nos T 526 (celtas) 
TI 252 (Corea) III 347 
—culto a los espíritus de los nos 
(kaffa) I 510 

—genios de los nos (hinduismo) III 
159 

—ísunficacion en el no lliso (Grecia) 

II 125 

riqueza dios de la riqueza (China) III 
327 334 336 (hinduismo) III 152 156 
—sacrificios al dios de la riqueza (Chi 
na) III 337 

ritos agrarios I 341 (bereberes) I 444 
(bereberes celtas) I 340 (bereberes 
Europa) I 446 448 (beieberes libios) 
I 319 (Grecia Africa bereberes Cana 
rías) I 330 331 (Roma Lacio Africa 
blanca libios bereberes) I 341 ritos 
ctonicos (celtas) II 273 ritos domes 
ticos grhya (brahmanismo) III 106 
(India) III 189 ritos orgiásticos (brah 
manismo) III 78 ritos secretos (Gre 
cía) I 333 II 42 ritos de transito I 
332 ritos relacionado con la caza 

(germanos) II 329 ritos de los caza 
dores de renos II 306 utos rehcio 
nados con el cerdo (germanos) II 300 
ritos de la fertilidad (eslavos) II 361 
(Europa) I 183 (germanos) II 311 
(Nesazio) I 258 (Roma) II 139 (Su 
mer Akkad) II 431 

ritual (brahmanismo) III 104 107 (vedis 
mo) III 86 ritual de la diosa izquier 
da copula vamadevya (hmduismo) III 
184’ " 

ritsu shu lúe tsung secta budista (China 
Tapón) III 382 

iNJmmapa secta (budismo Tibet) III 
286 

robigalia fiesta (Roma) IT 139 144 
rocas (shinto) III 365 357 (Tibet) III 
284 roca sagrada I 361 (Petra Cana 
rids) I 3(7 368 

—rocas devoradons del hombre (China) 

III 303 

romanismo II 163* 

tombo bramadera (Benin) I 486 (Gre 
cía) I 330 

rosen (Escandinavia) I 167 
rsis videntes (brahmanismo) III 113 
(hinduismo) III 160 (India) II 315 
(vedismo) III 79 81 99 
rta orden cósmico sagrado ley divina sa 
crificio (mdogeim mos) II 333 334 687 
(vedismo) II 597 598^ 623 640 641 

642 645 ITI 87 91 
rueda 

—rueda de Buddhi ÍII 258*'*' rueda de 
la ley (budismo) III 223 231 
—luedas imágenes solares (Bretaña Jerez 
de los Ciballetis) I 205 
runas (Uppland [Suecia]) I 203 
—conjuros de hs runas (germanos) II 
287 

lupa corporeidad III 240 254 
rupadhatu esfera de las formas visibles 
(budismo) III 239 240 250 256 
rupakaya cuerpo material (budismo) III 
245 270 

russalke ninfas (eslavos) II 283 
Ryobu Shinto II 342 

SABADO (cristianismo) III 533 545 572 
(judaismo) III 539 (Rusia) III 651 
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sabbat (Israel), II 454, (judaismo), III 
43 

—mandamiento del sabbat (Israel), IIT 
465 

sabbatistas, subbotniki, secta rusa, Í1I 
651 

sabiduría, ma’rifa (islam), III 56 
—saber mágico (brahmanismo) III 126 
—saber del cora 2 Ón, ’ilm al Kulub (is 
lam), III 56 

—sabiduría de Mam (maniqueismo), II 
490 

—señor de la sabiduría (babilonia Asi 
na), II 438 439 443 471 473^6 

Sabio Señor (Zarathustra), II 589 590 591 
593 594 595 596 597 598 599 600 601 
602 609 614 617 618 622 623 624 625, 
III 681 690 

—contemplación del Sabio Señor (Zara 
thustra), II 597 

—culto anicónico al Sabio Señor (Zara 
thustra), II 591 

—mandamientos del Sabio Señor (Zara 
thustra), II 611 

—remo del Sabio Señor (Zarathustra) 
II 600 602 603 609 613 
—bienavenluran 2 a en el remo del Sa 
bio Señor (Zarathustra) 11 591 
—símbolo del Sabio Señor, fuego (Zi 
rathustra), II 601 

—vestíbulo del Sabio Señor (Zarathus 
tra), II 611 612 

sabra, administrador del templo (Sumer 
Akkad), II 406 

sacerdocio, sacerdotes, I 51 53, (asanti) I 
500, (aztecas), II 722 723, (Babilonia 
Asina), II 432 443 450 451 452 455 459 
465 468 469, (bereberes) I 445 (bon) 
III 285 286 287 (brahmanismo), III 104 
105 106 107 109*" 114 115, (budismo 
China), III 323 341, (budismo Corea), 
III 352 (budismo Japón) III 382 388 
389, (Cananas), I 421 423, (celtas) II 
244 245, (celtas), 11 248 250, (Dahomcv) 

I 479 484, (Delfos), II 79, (Egipto) I 
392 II 539 540, (Eleusis) 11 124, (ger 
manos), II 287 (Grecia) I 282 318, II 
69 70 72 83 89 119, (helenismo) II 

193 210 III 145, (hmduismo), III 168 
(meas), II 754 737 738, (India), III 186 
21220 o 236, (indogermanos), II 696 698 
(Israel), III 412 415 4192® 421 425 451 
452 458 460 471, (judaismo) III 484 490 
496 508 526 530 540 551 555 (mam 

queismo), II 525 532 (mayas) 11 725 

729 (Roma), II 70 141 142 155 211, 
(Rusia) III 641 642 (Samotracia), II 

79, (shmtó), III 368 376, (Sumer Ak 
kad), II 403 417, (taoísmo) III 296 325 
341 351, (vedismo). Til 96, (Zarathus 
tra), II 603 607 

—adhvaryu (vedismo), III 106, agnidh 
(brahmanismo), III 106, ásipu (Babi 
loma Asma) II 446 brahmán br-^h 
manacchamsm (vcdismo), IT 140, IIT 
106 109*", curctes (Creta) I 323 
druidas (celtas) I 347, flamen dn 
lis (Roma), II 142, flammes (Roma) 
II 139, galh (Asia Menor), ÍI 199, 
gutuater (celtas), II 249, hala (se 
mang), II 680, hotar (vedismo) IIT 
106, jangamas (hmduismo) IIT 
183'®^, kalu (Babilonia Asina), V 
451, kami (mongoles), III 365 mai 


travaruna (vcdisrno) III 106, masma 
su, massu (Babilonia Asina), II 452, 
raetragyrtos (helenismo), II 210, po 
tar (vedismo), III 106, purohita (ve 
dismo) III 106, salli (Roma), II 
144 telestes (Grecia) lí 122, udga 
tars (vedismo), III 106, urigaUu (Ba 
bilonia Asina), II 452 
—sacerdote anual (Queronea) I 303, sa 
cerdocio estatal (Grecia), II 69, (Ro¬ 
ma) II 140, sacerdocio mágico (No 
ruega) II 287, sacerdocio profesional 
(Israel) III 453, sacerdocio sacral 
(aztecas) II 723, (mayas), II 729 
—sacerdote mago (brahmanismo), II 641, 
(Hierro), I 422, médiums de los dio 
ses (asmti), I 460 465, sacerdote pro 
feta (Grecia) II 92, sacerdote sacri 
ficador (aztecas) II 716 720, (brah 
manismo) III 105 106, (Cnossos), I 
278, (meas), II 735, (mdogermanos), 

II 693 

—dios sacerdote (hmduismo), III 153, 
(shmtó), III 369, (vedismo), III 86, 
caudillo sacerdote (aztecas) II 722, 
héroes sacerdotes (Grecia) I 309, rey 
sacerdote, I 54, III 2122o«, (Babilo¬ 
nia Asina), II 453, (Egipto) II 539 
(Grecia), II 69, (Roma). I 342. II 
141 142 689, (yoruba), I 466 472 473, 
(Creta Micenas), I 281, (Fuerteventu- 
ra Gran Ganaría), I 421 
—sumo sacerdote (Amaina), II 545, (az 
tecas), IT 715 722 723, (Babilonia 
Asma) II 444 450 452 455 460. (Be 
nm), I 485 486, (brahmanismo), III 
108, (Eleusis) II 124 (galla) I 509 
(Grecia), II 126, (Heliopolis) II 545, 
(ibo) I 499, (incas) II 735, (Israel), 

III 448 452 454 455 456 460 (judais¬ 
mo) III 485 535 543 552, (Manama 
tapa) I 492, (mavas) II 727 729, 
(shmtó) III 374 379, (Siwa) II 168, 
(Sumer Akkad), II 342, (baria cuna- 
ma) I 511 (darassa konso), I 514, 
(habbedogon) I 511 suma sacerdo 
tisa (Eleusis), II 126 

—sacerdote del árbol sagrado (bamba- 
ra), I 503, sacerdotes de la cisa (ger¬ 
manos) II 287, sacerdote de la cor 
te (vcdismo) III 106 sacerdotes del 
fuego (Zarathustra), II 604, sacerdo 
te del lago (ibo), I 491, sacerdotes 
dcl lavatorio (Babilonia Asma) II 
450 sacerdotes de los oráculos (Babi 
loma Asma) II 432, (incas), II 735, 
(Sumtr Akkad), II 391 sacerdote del 
oráculo de pepitas de palma (Daho- 
mey) I 483, (yoruba) I 477, sacer 
dote del río Escamandro (Grecia) I 
331, sacerdote de las serpientes (da 
rassa konso), I 514, sacerdotes de lis 
unciones (Babilonia Asina) II 450, 
(Sumer Akkad) 11 391 407 
—sacerdotes dcl dios del ciclo (asanti), 
I 457, (Dahomev) I 479 sacerdote 
de los dioses locales (Egipto), II 
556 sacerdotes del dios del mar (yo 
ruba), I 473, sacerdotes de los dioses 
protectores (Africa romana) I 439, 
sacerdotes dcl dios del rayo (Daho 
mey) I 481 (yoruba) I 473 474 475, 
sacerdote de) dios supremo (asami), I 
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456 sacerdotes de la diosa de la tie 
rra (aztecas), II 722, (ibo), I 489 
—sacerdotes de Anión (Egipto), II 541 
III 438, sacerdote de An (Sumcr 
Akkad), II 383 400, sacerdotes de 
Atis (Asia Menor) II 199, sacer 
dotes de Cibeles, II 199’sacer 
dotes de Ea (Babilonia Asina), II 
453, sacerdote de Júpiter (Roma) 
II 142 sacerdote de Kali (hinduis 
mo), III 195, sacerdotes de Kukul 
kan (mayas) II 729, sacerdocio de 
Marduk (Babilonia-Asiria) II 444, 
sacerdotes de Marte (Roma) II 144 
sacerdote de Mitra (vedismo), III 
106 sacerdote de Ningirsu (Sumer 
Akkad), II 388, sacerdote de Sera 
pis, II 338 sacerdote de Varuna 
(vedismo) III 106, sacerdotes de 
Zeus (Creta), I 323, (Sicilia), II 
696 

—casta de los sacerdotes (brahmanismo), 
III 102 

—consagración de los sacerdotes (mam 
queísmo), II 529 

—coronación del sacerdote (Grecia) II 

62152 

—culto a los sacerdotes (shintó), III 
369 

—deberes de los sacerdotes (hinduismo) 
III 135 

—mana de los sacerdotes, II 688 
—pureza de los sacerdotes (shintó), III 
374 

—remo de sacerdotes (Israel), III 425 
—señor de los sacerdotes (Sumer Akkad) 
II 406 408 

sacerdotisas, I 323, (aztecas), II 723, (Ba 
bilonia Asina), 11 450, (Cananas) I 
418, (Cerro de los Santos), I 217, (Cre 
ta). I 302, (Ebs) I 308, (galla), I 509 
(Grecia), II 42 72 92 119, (Hagia Irn 
da), I 272, (helenismo), II 191, (ju 
daismo), I 444, (Manamatapa), I 492, 
(mayas), II 729, (shmtó), III 375, 
(bructeros germanos), I 348, (Creta Mi 
cenas), I 320, (Fuerteventura-Gran Ca 
naria-germanos celtas), I 421, (germa¬ 
nos - celtas - Islas Británicas Escandí 
navia Africa Occidental), I 422 
—lawi’at (El-'OIa), III 453®'; matres 
(germanos celtas Islas Británicas Escan 
dinavia Africa Occidental), I 422, wa 
las (bructeros germanos), I 348, (Fuer 
teventura - Gran Canana germanos cel 
tas) I 421 (germanos celtas Islas Bri 
tanteas Escandmavia Africa Occiden 
tal), I 422, (idzo ibo) I 490, ta bara 
(limos), II 698 

—sacerdotisa iniciadora (Grecia), II 113, 
sacerdotisas médiums de los antepasa 
dos del rey (yoruba), I 467, sacerdo 
tisas médiums de los dioses (asanti) 

I 460, sacerdotisas médiums de los 
espíritus (cunama baria), I 512, sacer 
dotisa, médium y soporte del rey 
muerto (yoruba), I 468, sacerdotisa 
mujer de la serpiente (Unyoro), I 495 
—princesa imperial sacerdotisa (shin 
tó), III 375 

—sacerdotisas de las diosas (Hagia Tria 
da), I 273, sacerdotisa del dios de la 
caza (yorulia), I 467, sacerdotisa del 
dios del cielo (yoruba), I 468, sa 


cerdotisas del dios lunar (El ’Ola), III 
453’', sacerdotisas del dios del rayo 
(Dahomey) I 481, (yoruba), I 468, 
sacerdotisa de la diosa del sol (shin 
tó) III 375 

—sacerdotisa de Apolo Deirathiolis 
(Grecia), I 329 sacerdotisas de Istar 
(Babilonia Asina), II 466; sacerdoti¬ 
sas de Vesta (Roma), I 336, sacerdo 
tisas de Wadd (El ’óla), III 453®' 

—sacerdotisa del fundador del reino 
(Urua), I 495, sacerdotisas del héroe 
(Mcmba), I 495, sacerdotisa del hé 
roe engañador, trickster (yoruba), I 
467, sacerdotisa del rey muerto (Ugan- 
da), I 496 

—poses'ón d'^* las sacerdotisas por se 
res superiores (Micenas), I 320 
sacramentalismo cristiano, II 231 
sacramentos (cristianismo), II 223 228 231 
346, III 586 687, (judaismo), III 491; 
(maniqueismo) II 576 529 330 
—origen de los sacramentos cristianos, 
III 686 

sacramentum (cristianismo), III 662 
sacrificador, II 696, (Cananas), I 421, 
(Grecia) I 302 (Mesopotamia), I 405- 
406, (Sumer Akkad), II 411 
—sacerdote sacrificador (aztecas) II 716 
720 (brahmanismo), III 105 106, 
(Cnossos), I 278, (incas), II 735, (m 
dogermanos), II 693 

sacrificios (y ofrendas), I 35 69 141 166 
185 198 346 II 74, (anglosajones) I 
348, (asanti), I 460, (aztecas) II 719 
723 (Babilonia Asma), II 439 460 467 
470 475 (bambuti) I 558 560, (brahma- 
nismo) III 100 102 103 105 107 108 112 
113 n5'‘« 117 124 125 130, (celtas), II 
248 252, (China), III 298 301 303 306 
336, (confucianismo), III 308, (Corea), 
III 347, (cristianismo), 11 228, (Daho 
mey), I 484, (Egipto), I 275, (eslavos), 
II 360 361, (francos), II 290'^®*, (ga- 
Ua), I 508, (germanos), II 286 701, 
(Grecia), I 253 325, II 23 61 64 68 69 
70 122 694, (Gross Ziethen), I 208, 
(Hal Tarxien) I 253, (helenismo), II 
213 222, (hmduismo), III 183, (incas), 
II 733, (India), II 683 III 193, (in 
dogermanos), II 690 696, (Israel), III 
404 407 414 421 425 440 441 460 461 
463 464. (judaismo) III 490 492 527 
531 547 (kanuri), I 503, (Lascaux 
[Dotdoñal) I 202, (Micenas), I 280, 
(Roma) I 754 TI 141 142 144 217, 
(shinto), ITI 367 369, (Sumer Akkad), 
II 382 386 390 396 397 407 410 412 
417, (vedismo) III 80 83 87 96 167, 
(helenismo cristianismo), II 222, (Siria 
Palestina) I 362 363 
—abolese (bambiiti), I 360 361, a?va- 
raedhi, rvamedha (brahmanismo) I 
295 III IOj 1(X> bikango (bambuti), 

I "138 339 blotan (germinos), II 286, 
gjof (germanos), II 286, haoma (Irán) 

II 343 582, isti (brahmanismo) III 
105, katharmita, I 326 321 puiusa 
medha (brahmanismo) III 105, rta 
(India) II 687, sclamin (Israel), III 
419 452 460 464, siauta (brahmanis 
mo), III 106, suovetaurilia (Roma 
Malta), I 254 
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sacrificios anuales (China) III 301 
(Grecia) I 325 (ibo) I 499 (Rodas) 

I 326 (yoruba) I 466 sacrificios co 
tidianos (hinduismo) III 135 (meas) 

II 736 sacrificio matinal del fuego 
(vedismo) III 86 sacrificios durante 
la noche (Grecia) I 308 sacrificio del 
novilunio (Israel) III 465 sacrificio 
de primavera (shinto) II 314 sacn 
ficio del solsticio vernal (China) II 
299 

—sacrificios durante la construcción 
(ibo) I 503 (incas) II 736 (Egeo 
Mesopotamia) I 397 (Egeo Siria 
Palestina) I 358 sacrificio en las 
épocas de calamidades (geimanos) 

II 335 sacrificios en las épocas de 
la siembra v de la cosecha (Corea) 

III 347 sacrificios humanos duran 
te la siega y la cosecha (bereberes 
Europa) I 448 449 

sacrificio estatal (China) III 349 sa 
orificios privados (celtas) II 245 sa 
crificios públicos (celtas) II 244 
sacrificios catárticos (Grecia) I 286 
325 326 (ibo) I 319 sacrificios de 
precatorios I xiv (mdogermanos) IT 
695 sacrificios y ofrendas para conse 
guir lluvia (China) III 300 (Grecia) 

I 325, (Hagno [Lykaion]) I 325, 
ofrendas <por la vida» del monarca 
(SumerAkkad) II 410 sacrificios ex 
platones I XIV (Babilonia Asina) II 
459 (bambuti) I 360 561 (ibo) I 
500 (mdogermanos) II 695 (Rusia) 

III 644 (shinto) III 376 (Africa 
Occidental Grecia Atenas Leucas 
jonios Asia Menor Colofon Massalia 
Abdcra) I 326 327 (asanti ibo pan 
we) I 501 sacrificio gratulatorio 
(bambuti) I 559 (Grecia) II 63 
(mdogermanos) 11 693 (Roma), II 
150 151 sacrificio mágico (helenismo) 

II 213 (vedismo) III 84 sacrificios 
para devolver su fuer?! a la tierra 
(Atlas central) I 448 sacrificio prc 
paratorio, presacnficio (Grecia) I 306 
308 II 62 64 70 (Hagia Triada) I 
273 

sacrificio primicial I xtv 47 116 142 
143 146 11 61 690'« 694 (China), III 
299 (germanos) II 290^*^* (Grecia) 

I 306 331 II 683 (libios) I 437 
(paleolítico) I 142 143 (Pinhel) I 
217 (selk’nam) I 137 (semang) 1 
567 (yamana) I 135 137 (yao wan 
yamwezi) I 497 

•sacrificios por ahogamiento (germi 
nos) II 305 312 (germanos ilirios 
eslavos) II 305 sacrificio por ahorca 
miento (germanos) II 291 sacrificios 
y ofrendas de aniquilamiento 11 699 
701 sacrificios por cremación I 192 
194 (Aberdecnshire) I 174 (Colo 
fon) I 327 (Grecia) II C( (Miccnas) 
I 272 (Mediterráneo Mcsopotamia 
península Ibcrica) I 188 sacrificios 
por crucifixión (Bcnin) I 486 (ibo) 
I 500 sacrificios cruentos (Babilonia 
Asina) II 449 (brahmanismo) III 
78 (Grecia) I 306 II 63 66 (hele 
nismo) II 174 (hinduismo) IIÍ 167 
185 (incas) III 735 736 (India) III 
161 (Israel) III 464 (Roma) II 


140 141 (Sumer Akkad) II 411 (Ti 
bet) III 285 sacrificios con extnc 
Clon del corazm (península Ibérica) T 
218 (yoruba) I 477 sacrificios in 
cruentos I xiv (Grecia) I 306 (m 
cas) II 736 (SumerAkkad) I 411 
sacrificios por lapidación I 193 (Gre 
cía) T 326 327 ofrendas simbólicas 
(Egipto) I 381 386 (Mesopotamia) 

I 405 407 (Santa Vittoria de Serri) 

I 246 sacrificio por sepultura en vida 
(ibo) I 500 sacrificios sustitutivos 
(Babilonia Asina) II 459 (Grecia) I 
325 326 327 II 35 (hmduismo) IIJ 
169 (Tapón) II 292 (vedismo) ITT 
106 (Esparta Atici Atenas Tenedos) I 
327 sacrificio volunt ino (Benin) I 
487 (Grecia) I 325 (incas) II 736 
(maniqueisnio) II 500 
—aiitosacrificios (aztecas) IT 714 721 
(Benin) I 487 (Grin Canana) I 
420 (canarios) I 486 (Dahomey) 

I 484 (germanos) II 33^ (Roma) 
i 436 (Tenerife) I 420 (yoruba) 

I 468 469 474 (canarios cántabros 
celtiberos) I 217 218 (romanos 
celtas germanos Grecia) I 325 (zi 
ba Manamatapa) I 492 
—cosepultura II 700 701 (Abydos) 

I 379 (anuak) I 519 (barí) I 
520 (Benin) I 4S7 (China) Jlí 
301 340 (germanos) 11 290"'^ 292 
(Tapón) II 292 (Sudan) 1 454 
455 (Ur) I 399 401 11 414 (yoru 
ba) I 468 469 (Ur Europa Occiden 
tal) I 401 

—ofrenda de aceite (Sumer Akkad) II 
411 

—ofrendas de adornos (Roma) TI 153 

—ofrendas de agua (asanti) í 4(3 4(4 
(Atenas) I 308 (Egipto) I 391 

(Grecia) I 195 304 307 308 391 (Ts 
rael) I 360 (Mediterráneo) I 4("’ 
(Cerdena Miccnas Creta Medite 

rraneo) I 195 

—ofrendas de alimentos I 188 193 
(anuak) I 519 (asanti) I 457 463 
464 (Babilonia Asma) II 449 459 
(brahmanismo) III 105 (Cananas) 

I 420 (Egipto) I 208 377 II 558 
559 (eslavos) II 360 (etruscos) I 
262 (Grecia) I 303 IT 67 699 (ibo) 

I 493 503 (indogenmnos) II 699 
700 (Karchemis) I 399 (Mingrelia) 

II 298 (pennibi la Ibcnca) I 239 240 

(Queronca) I 303 (Roma) II 141 

153 (shinto) III 375 (Sumer Ak 
kid) II 384 390 (Africa Occiden 

tal Grecia) I 303 (Almena Medite 

rrineo oriental Mcsopotamia península 
Piienaica) I 190 (Caman filisteos 

D/eser) I 357 (Br^eo Egipto penin 
sula Pirenaica) I 188 

—ofrenda de carne (bambiiti) I 558 
ofrenda de cune de ceido (China) 
III 304 ofrendas de giasi I 283 
ofrendas de mantequilla (Sumer Ak 
kad) II 390 ofrendas de miel 
(Grecia) I 306 (Sumer Akkad) II 
390 sacrificio de miel bakango 
(bambiiti) I 558 559 ofrenda de pa 
nes (China) III 299 ofrenda de 
una panspermia (Atenas) I 308 
ofrenda de pasteles (China) III 
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335 (Grecia) I 306 II 67 (Roma) 
II 145 (SumerAkkad) II 411 

—sacrificios de animales (Babilonn 
Asina) II 459 (brahmanismo) III 
105 (celtas) II 241 (germanos) P 
291 (hmduismo) III 169 (India) II 
647 (indogermanos) II 693 (Irán) 
TI 601 602 604 674 (islam) III 49 
(Kung Bjorns Hog) I 192 (Roma) 
11 141 (SumerAkkad) II 384 411 
ívedismo) III 86 (yoruba) I 473 
(Africa Occidental Grecia) I 305 
ofrendas de figuras de animales (Me 
sopotamia) I 405 407 
—sacrificios de bovidos (germanos 
II 312 (Irán) II 601 (Atica Lin 
dos Cos Magnesia) I 327 sacn 
ficios de bufilos (hinduismo) Ili 
169 sacrificio de caballos (brahma 
nismo) III 105 106 (China) IlI 
335 (germanos) II 305 312 (Gre 
cía) I 331 332 II 22 (India) 

I 295 (lodogermanos) II 315 
(lusitanos) I 218 (yoruba) I 468 
sacrificio de équidos (germanos) 

310 sien (icios de cabras (gen i 
nos) II 312 (Romi) II 145 147 
sacrificio de michos cabrios (Altai) 

II 274 (Caucase) II 323 sacn 
fíelo de carncios (Dahomey) I 481 
(yoruba) I 468 475 sacrificio dtl 
cerdo (germanos) II 351 sacrifi 
cios de jabalíes (China) lí 299 
(germanos) II 312 sacrificio de 
osos (Grecia) II 35 sacrificios de 
pájaros (Grecia Creta Micenas) 1 
296 ofrenda de peces (China) III 
304 sacrificios de perros (germa 
nos) II 312 sacrificios de renos 
(germmos) 11 304 sacrificio de 
terneros (Tenedos) I 320 sacrifi 
CIO de toros (celtas) 11 241 (Grt 
eia) I 295 331 332 (Hagia Triada) 
I 273 (helenismo) II 204 (Mae 
nesia) I 328 (yoruba) I 468 (ba 
na cunama) I 511 sacrificio de zc 
rros (germanos) II 312 

—ofrendas de armas I 188 
—ofrendas de espadas (Tibel) III 
284 ofrendas de flechas (Tibet) 

III 284 ofrendas de hachís I 211 

212 (Bretaña) I 212 (Jauton) 1 

213 (Mane er Hroeck) I 212 (pen 
ínsula Ibérica) I 213 214 (Sicilia) 

I 2:?1 (Europa Hamman Tepe Gau 
ra Mesopotamia) I 403 (Hoya de 
Conqu 1 Rio de Goi) I 213 (Portu 
gal Bictana I las Británicas) í 214 
(Suecia Din imarca) I 212 ofrcndis 
de dobles hachas (Micenas Creta) 1 
300 

—ofrendas de bebidas (Sumci Al 1 ad) 
II 390 (indogcrmano ) II f 77 
—ofrendas de leche (Sumer Akkkl) II 
390 ofrenda de soini (bi ihnnnis 
mo) III 105 107 (vcdismi) U 
683 IIT 83 86 oticndis de vino 
(Grecia) I 306 (israclicis) I 360 
(Roma) II 141 (biimer AÍcl ad) JI 
390 411 

—ofrenda de cereales (Roma) II 141 
145 (SumerAkkad) II 390 
—ofrenda de arroz (China) ITI 304 


ofrenda de cebada (China) III 304 
ofrenda de trigo (China) III 304 
—sacrificios de cráneos I x II 694 
—ofrenda de las entrañas de una cerda 
preñada (Roma) II 145 
—ofrenda de flores (hinduismo) III 
186’(incas) II 736 (Tibct) II 
300 

—ofrenda de fiutos (semang) I 567 
(Tibet) III 285 

—ofrendas de dátiles (Sumer Akkad) 
II 390 ofrendas de higos (Sumer 
Akkad) II 390 

—sacrificio del gigante primordial (In 
día) III 106 

—ofrendis de harina (SumerAkkad) IT 
390 

—sacrificio de h lesos largos I x II 
63 694 

—sacrificios humanos I 166 173 179 192 
218 470 326 II 290 700 (Aberdccn 
shirc) I 174 (Abydos) I 379 (Ace 
buchal) I 193 (Africa íalanca) I 
427 429 (Africa romana) I 437 
(anuak) I 519 (Arcadia) I 326 
(asanti) I 464 (aztecas) II 712 719 
720 721 (Babilonia Asina) II 439 
454 459 (barí) I 520 (Benin) I 
485 486 487 (brahmanismo) III 105 
(Carrow Keel) I 176 (celtas) I 196 
337 II 247 248 252 (China) III 300 
337 (Colofon) I 327 (I3ahomcy) 

I 484 (Diospolis) I 368 (etrus 

cos) I 263 (Europa Occidental) I 

305 (galla) I 508 (germanos) I 

347 349 II 291 305 312 335 (Gre 
c a) I 325 326 327 II 16 34 (hm 
dmsmo) III 148 169 (ibo) I 499 
(incas) II 736 737 (Tn ha) III 106 
183 (Israel) III 436^® (Kung Bjorns 
Hog) I 192 (Loango) I 306 (Insita 

nos) I 218 (mayas) II 729 (Me 

diterranco) I 486 (Mesopotamia) I 
399 (Midca) I 273 (Nordhausen) 1 

187 (Rodas) I 326 (Roma) IT 149 
(Seddin) I 188 (silluk) I 517 (Sn 
te) I 437 (Stonehenge) I 175 203 
(Sudan) I 454 455 (Sumer Akkad) 

II 414 (Tibet) III 285 (Vemmer 

lüv [Schonen]) I 195 fvorubi) I 
468 469 469 470 472 475 477 (Ui) T 
399 401 (asanti ilx j tngWL [pamics|) 
I 301 (Bcnin y( iiibi) I 485 (bcic 
bercsEuropi) 1 448 44) íttltts 

Egeo) T 337 (( tci i M C(.tns C rcci il 

í 3'^3 (cl/uk in I nikuii j M(, I ito) 1 
500 (c cit is lii.nin) I 325 (luropi 
Meso] I lid) I 3X (luiopi [O I 
Pal stin t Su n) 1 35 > (I enicd I tiu 

pi I O ! M I (t rr it i. I (>c/cr I) 1 ’56 
357 () nun >s límeos pmn i) TT 

290 I b Aítici) I 491 (Mcdii ri i 
luoM s 1 (U 1 I 11 ninsula llxiica) 1 

188 (l I i iiopi) I A)1 

s ici il I I il 1 I I centes (gei i 

n )s) II 291 SK ilicios de csci n s 
(ibo) i 4)5 biciilicios de gl idn 
í!)ks (i/teeis) II 716 /lO saetí 
ÍKiüs de muchiehis I 315 sicrili 
ei )s de mujetes (aztecas) II 720 
sierificios de ninos (aztecas) II 720 
(celtas) I 337 (Rusia) III 644 
sacrificios de primogénitos (celtas) 
II 248 (Israel) III 435 sacrificios 
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de prisioneros de guerra (a/tecas) 

II 716 (germanos) I 348 sacrificio 
del rey (Babilonia Asina) II 4 2 
(germanos) I 349 II 292 335 }4( 
(yoruba) I 466 sacrificios de viif’t 
nes (Grecia) I 332 

—sic ificio del hombre primordial (ve 
d tío) III 97 98 100 P2 
—ofrenda de los cibellos (Agyrion 
[Sicilia]) I 332 339 (germanos) 
TI 287 351 (Grecia) I 376 II 35 
46^2 (Europa [N ] árabes bedui 
nos Hauran) I 375 376 (griegos 
vikingos árabes) I 305 (Malarsee 
Egeo) I 192 sacrificio de corazoaes 
(incas) II 733 (mayas) II 729 
sacrificio de las ma ios de los pri 
sione os I 218 sacrificio de la vir 
pin dad (Babilonia Asina) II 451 
sacr ficio de la virilidad (Asia M 
ñor) II 198’ « 

Cf también ofrendis de sangre 
—ofrenda de ídolos I 184 (Cicladas 
Micenas) I 290 

—ofrenda de luces I 203 sacrificio de 
la luz (maniqueismo) 11 500 
—ofrenda de naves I 206 
—ofrenda de objetos útiles (SumerAk 
kad) II 384 

—ofrenda de cantaros (Kivik) 206 
ofrendas de recipientes móviles (Me 
diterraneo Mesopotamia) II 227 
ofrendas de sandalias I 464 ofren 
das de si las (Mesopotamia) I 405 
ofrendas de vestiduras (Connto) I 
305 (Platea) I 308 (Sumer Ak 
kad) II 411 

—ofrendas de oro y plata (celtas) II 
250 

—ofrenda de perfumes (Babilonia Asi 
na) II 459 (Israel) III 461 (Su 
merAkkií) 11411 
—ofrenda de incienso (Chin?) III 33 j) 
337 340 (Isr d) I 366 414 
—sacrificios de plantas isti (brahmai s 
mo) in 105 

—sacrificios de resma de kopal (may s) 
II 729 

—ofrenda de sangre (Afiica) I 332 
(aztecas) II 720 (Creta) I 273 
(galla) I 508 (germanos) II 291 
(Grecia) I 305 II 66 (ibo) I 488 
489 493 (Israel) I 360 III 4(4 
(kaffa) 510 (nilotes) I 518 (se 
mmg) 15(6 567 
■—sacrificio del sol I 207 
—ofrendas de tabaco (anuak) I 519 
—sacrificios y ofrerdis a lis aguas 
(Cerdena) í 247 (Hagno Lykaion) I 
325 

—ofrendas a las fuentes (celtas Egeo) 
I 337 (Fscandinavia Pucísene 
[Moen]) I 195 sacrificio a la 
fons Bandusiae (Rom ) I 135 sa 
cnfícios a los lagos (ibo) I 490 
sacrificios al mar (bercbeies) I 445 
(Grecia) I 332 (Siracusa) I 332 
sacrificios a los nos I 332 (China) 

III 337 (germanos) II 290'‘®* 
(Grecia) II 46'^^ (celtas Egeo) I 
337 (Maccdonia Aqueloo de Mico 
nos Alfeo Pamisos) I 332 sacrifi 
cios al no Escamandro (Grecia) I 
331 332 


—sacrificios a los antepasados I 325 
328 470 (Africa Occidental) I 286 
(barí) I 517 (Benin) I 485 487 
(brahmanismo) III 107 (Cananas) 

I 420 (China) III 304 349 (Corea) 
III 348 (dogon habbe) I 451 (ga 
lia) I 509 (Grecia) I 308 (masai) 

I 521 (Senegambia) I 505 (ursifran) 

I 445 (baria cunama) I 512 (Egipto 
asanti) I 394 (yao uanyambezi) I 
497 

—sacrificio al árbol de los antepasa 
dos (anuak) I 519 (bambara) I 
50J (ibo) I 519 (herero) I 502 
sacrificio al mástil de los antepasa 
dos (ibo) I 493 sacrificios a la 

piedra de los antepasados (gungaua 
Calavar Viejo ibo Africa negra) I 
504 505 ofrendas a las sillas de los 
antepasados (asanti) I 465 464 
—sacrificios a los astros sacrificios a 
la luna (libios) I 457 sacrificios al 
sol (Benin) I 486 (incas) II 736 
(libios) I 457 (mayas) II 726 
—sacrificios al cielo (China) III 321 
349 

—sacrificios a los daimones (Babilonia 
Asina) II 459 (helenismo) II 184 
sacrificios al daimon de la enfermedad 
(Benin) I 486 

—sacrificios y ofrendas a los dioses I 
470 517 (asanti) I 457 (Benin) I 
486 487 (celtas) 11 250 (China) 
III 306 (Egipto) II 565 566 (etrus 
eos) 1 263 (Sumer Akkad) II 411 
o'^rendas a los kami (shmto) III 373 
—sacrificios al dios de la agricultura 
y de la fecundidad (yoruba) I 477 
sacrificios al dios del ciclo I 457 
(asanti) I 456 457 (China) III 
304 (germanos) II 323 (Grecia) 
I 299 rr 63 (mdogermanos) II 
315 sacrificios y ofrendas al dios 
creador (galla) í 508 (yoruba) I 
472 (dogon habbe) I 451 sacn 
ficios a los dioses ctónicos (Grecia) 
I 30( II 64 sacrificios al dios de 
la lluvia (aztecas) II 720 (Benin) 

I 486 sacrificios al dios dcl mar 
(Bcnin) I 485 (yoruba) I 473 

s Krifiaos al dios de Jos muertos 
(Grecia) II 64 sacrificios a la dio 
sa de la naturaleza (\sia Menor) 

II 198’ sacrificios al dios pro 
tector de los guerreros y de los ar 
tésanos (yoruba) I 477 sacrificios 
al dios de los metales y de los 
herreros (Dahomey) I 48Í 482 sa 
crificios a los dioses del rayo (Da 
homey) I 481 (yoruba) I 475 
sacrificios a los dioses de los nos 
(Africa Occidental) I 335 (Benin) 
I 485 sacrificios al dios de la ri 
queza (China) I 306 sacrificits al 
dios de la selva (bambuti) I 559 
sacrificios al dios supremo I 142 
143 470 (asanti) I 456 (galla) I 
508 509 (La Palma) I 421 (selk* 
nam) I 137 (baria cunama) I 
511 (canarios bereberes) I 368 sa 
cnficios al dios(a) de la tierra (asan 
ti) I 459 (China) III 304 (ekoi) 
I 490 (Mingrelia) 11 298 (Tibet) 
IT 300 sacrificio al dios del true 
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no (Altai) II 274 (Caucase) II 
323 sacrificios al dios de H virue 
la (yoruba) I 477 ofrendas a las 
embarcaciones de los dioses (Sumer 
Akkad) II 383 384 sacrificios a 
Jas imágenes soporte de los dioses 
(Egipto) I 392 sacrificios a lo 
soportes potenciales de los dioses 
(asanti) I 465 ofrendas a los tro 
nos de los dioses (Sumer Akkad) 
II 383 384 401 

•—ofrendas a An (Sumer Akkad) II 
383 384 sacrificios a Apo Kataw n 
(acta) I 565 566 sacrificios a Ate 
nea (Grecia) I 297 ofrendas a 
Bau (Sumer Akkad) II 393 412 
sacrificio a Cenn (Cron) Cruaich 
(celtas) I 337 TI 248 sacrificio a 
Cronos (Rodas) I 326 sacrificios 
a Dionysos Omestes (Grecia) I 326 
ofrenda a los Dioscuros (Grecia) 
II 185 ofrendas a Dunsagga (Su 
mer Akkad) II 392 sacrificios > 
ofrendas a Enlil (Sumer Akkad) II 
387 ofrendas a Gatumdug (Sumer 
Akkad) II 395 sacrificios a Gur/il 
(Sirte) I 437 ofrendas a Igalim 
(Sumer Akkad) II 392 oficnda a 
Indra (vedismo) 11 683 ofrenda 
a Kalisia (bambuti) I 557 sacrifi 
CIO a Líber (Roma) II 150 151 
sacrificio a Marte (celtas) II 241 
(Roma) II 141 saciificios a Mas 
timan (Africa romana) I 437 sa 
crificios a Moloc III 436 499 
ofrendas a Ningirsu (Sumer Akkad) 
II 388 389 390 sacrificios a Nmlil 
(Sumer Akkad) 11 387 sacrificios 
a Palk (Corea) III 347 sacrificios 
a Poseidon (Grecia) I 331 332 si 
orificios a Ta Pedn (semang) I 5f7 
sacrificio a Temaukl (selknam) 1 
137 sacrificios a Watauinewa f>i 
mana) I 135 137 saciificios a Zeu 
(Lykaion [Arcadia]} I 326 sacri 
fíelos a Zeus Ktesios (Grecia) I 
303 

—sacrificios a las espadas (Grecia) I 
303 

—ofrendas a los espíritus (bereberes) 
I 448 (China) III 306 ofrendas a 
los espíritus de los nos (kaffa) 1 
510 

— aciificios a Jos espíritus de las 
aguas (Benm) I 487 sacrificios al 
espíritu protector (ibo) I 493 a 
cnficios al árbol soporte del espi 
ntu protector (Africa Occidental) 

I 503 

—sacrificios y ofrendas al fuego (brah 
manismo) III 107 124 (eslavos) II 
355 (galla) I 508 (Grecia) I 331 
(Loango) I 506 (Roma) II 141 

(vedismo) III 86 (Zarathustra) IT 
605 

—sacrificios a los heroes I 470 526 
(Delfos) I 249 (germanos) I 346 
347 349 (Grecia) I 304 306 307 308 
532 376 391 

—ofrenda a Sosipolis de Fhs I 308 

—sacrificios a la madre del rey (yon 
ba) I 466 

—sacrificio a los manes (brahmanismo) 
III 107 


—sacrificios y ofrendas a los muertos 
I 188 189 193 211 216 241 242 286 
295 360 464 526 (Abydos) I 379 
(Africa) I 275 (Africa blinca) I 
427 429 (Atenas) T 308 (Bablinia 
Asma) TT 459 (bambuti) I 564 
(ban) I 518 (berebeies) I 444 (Bic 
tana) I 197 (celtas) I 337 II 246 
(China) III 301 302 (Coiinto) I 
305 (Creta) I 273 (Diospolis) I 
378 (Egipto) I 208 377 378 m 3SI 
382 383 384 386 391 II 557 558 559 
562 5(6 571 574 (eslavos) II 360 
(etrusms) I 262 263 (galla) I 508 
(germanos) I 348 349 II 291 312 
(Grecia) I 195 305 306 328 444 II 
64 65 66 (Ilagia Triada) I 272 
(ibo) I 493 (indogermanos) II 699 
700 (Karchemis) I 399 (Kun, 
Bjorns Hog) I 192 (Mediterrant i) 

I 462 (Mesopotamia) I 405 406 407 
(Micenas) I 304 305 (nilotes) I 518 
(Península ibérica) I 239 240 271 
(Platea) I 308 (Roma) II 153 (Su 
dan) I 452 454 455 (Sumer Akkad) 

II 413 415 (Ur) I 399 401 (el 
Waledri) I 454 (Africa Occidental 
Grecia) I 303 305 (Alemania Escan 
dinavia) I 192 (Almena Mediterra 
neo Oriental Mesopotamia Península 
pirenaica) I 190 (Canaan filisteos 
Dzeser) I 357 (Cerdena Micenas Cre 
ta Mediterráneo) I 195 (Cicladas 
Micenas) I 290 (Creta Micenas) I 
280 (dinka nuer) I 520 (Egeo Egip 
to Península pirenaica) I 188 (esc tas 
Benm) I 325 (Europa [N ] atabes 
beduinos Hauran) I 375 376 (Europa 
Hamman Tepe Gaura Mesopotamia) I 
405 (Euiopa Mcsopotamia) I 396 
(Europa Occidental Palestina Siria) I 
355 (griegos vikingos arabes) I 305 
(ibo Nigeria [S ]) I 492 (Mediterra 
neo Mesopotamia) I 207 (Mediterra 
neo Mesüpotamia Península ibérica) I 
188 (Ur Europa Occidental) I 401 

—ofrendas a los pajares (bereberes) I 
448 

—sacrificios a las piedras (germanos) 
II 739 (Dahomey yoruba) i 476 477 
(gungaua Calabar Viejo ibo Africa ne 
gra) I 504 505 sacrificios a los dol 
menes (Pmhel) I 217 sacrificios al 
kerkur (Grecia) I 285 sacrificios a 
un monolito natural (La Palma) I 
421 

—sacrificios y ofrendas a los seres hu 
manos sacrificios a los despotas di 
vimzados (helenismo) II 182 ofren 
chs a los emperadores (Roma) IT 
217 ofrendas a los reyes muertos 
(Ur) I 399 401 ofrendas al sacerdo 
te (shinto) III 369 ofrendas a lis 
imágenes de los reves divinizados 
(SimerAkkid) II 397 398 

—sacrificio a las serpientes domes! icis 
(galla) I 510 

—altar para los sacrificios (asanti) I 
456 (Egipto) I 386 (Grecia) I 286 
(tngassana) I 518 (La Palmi) I 
421 (canarios bereberes) I 368 (Gre 
cía beieberes) I 444 

—banquete sacrificial I 546 (celtas) 
II 240 (Grecia) II 63 64 (indoger 
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manos) II 693 (Tsnel) III 419 452 
''Platea) I 308 í>oubi) I 475 
ciencia del sacrificio (bnhmanisrao) 
TTI 108 

deposites saciificules II 61 694 (Ar 
kalokori [Creta]) I 277 (Epipto) I 
384 391 (Hal Saflieni) I 253 254 
(Malta) I 193 (Península ibérica) 

I 192 (Fenicia Europa Occidental 
Mediterráneo Dzeser) I 356 357 
dios de los sacrificios (brahmanismo) 
ÍII 108 

fuego sacrificial (brahmanismo) III 
109 112 124 125 253'!’' (Chafadzi) I 
396 (Egipto) I 377 (Kalbsrieth) I 
194 (Ur) I 401 (vedismo) III 86 
(yoruba) I 477 (Islas Británicas Bre 
taña Península ibérica Micenas Egipto 
Mesopotamia) I 187 (Creta Micenas) 

I 275 (Grecia Roma) I 331 

—< fuego de los cinco sacrificios» 
(brahmanismo) III 124 

—historia del sacrificio (helenismo) II 
174 

—ideología del sacrificio (cristianismo) 

II 228 

—li tas de sacrificios (Sumer Akkad) 
II 281 397 401 

—lugares sacrificiales II 685 (Asia Me 
ñor) II 13® (bambuti) I 559 (brah 
manismo) III 105 (Grecia) II 16 
83 (ibo) I 540 (Mesopotamia) I 
407 (Senegambia) I 505 (Sumer 
Akkad) II 401 (Palestina Gran Ca 
nirn Thibilis Anuna) I 432 
— iltuias de las montanas (Gtecia) 
II 16 (indogermanos) II 693 (Is 
riel) IIT 456 (baria cumma) I 
511 (Palestina Siria) I 365 arbo 
ks (BenuO I 486 (celtas) II 240 
(Grecia) I 299 (ibo) I 494 (in 
dogermanos) II 693 (Sencgambia) 

I 505 bosques 11 685 (indogei 
manos) 11 693 circuios liti 

eos (Senegambia) I 505 lagunas 
(germanos) II 3Ó4 305 nos (bina 
cuna na) I 511 sepulcros I 164 
165 166 (Chaíad/i) T 396 (Chi 
na) III 338 (germanos) I 346 
(ibo) I 492 (los Millares) I 189 
(Los Millares Acebuchal Entremalo) 
I 179 s pulcro de Hyakinthos 
(Amyklae I 323 tabernáculo de 
la reunión (Israel) III 455 ter 
miteros (Senegamb i) I 505 

—m SIS de saciificios (B-ib loma Asina) 

II 449 (cartagineses) 1 360 (China) 

III 338 (Cnossos) I 298 (Creta) 
I 276 328 413 (Dendra) I 208 
(Egipto) I 383 391 (Mcsopotamia) 
I 405 (Península pirenaica) I 192 
(Petra) I 360 (Romeral) I 192 
(Sumei Akkad) IT 390 (Tell Dzeser) 
I 356 (Ur) 1 402 (Cnossc s Psiero) 

I 278 (Gumía ( nossos) I 278 

—mística del saciificio (b ahmanismo) 

II 637 

—picdias sicrificiilcs I 186 187 (az 
tecis) II 720 724 (Gicss Zieihcn) 
I 203 (incas) II 735 (Europa Had 
zar Gaid) I 432 

—recipientes para sacrificios I 295 
(Grecia) I 303 (Península ibérica) 
í 239 240 (wanyam\\e/i) I 497 


(Africa Occidental Gitcia) 1 303 

(Egeo Mcsopotamia) I 405 (ibo Ni 
gena [S ]) I 492 

sacerdote sacrificador (aztecas) II 716 
720 (brahmanismo) 111 10) 106 
(( nossos) I 278 (incas) JI 735 
(indogermanos) II 693 
—teori i del sacrificio I 546 
—victimas del sacrificio (Africa Occi 
dental) I 263 (celtas) I 337 (Cre 
ti) II 10 (Delfos) I 329 (Egipto) 

I 393 (galla) I 508 (Kivik) I 206 
(Península ibérica) I 192 (Asia An 
tenor etruscos) I 260 (judiismo 
cristianismo) III 570 victimas pací 
ficas (Israel) III 419 452 460 4(4 
—vigilante del sacrificio brahmán brah 
manacchamsin sacerdote vedico ITI 
106 

sacrificmm sacrificio (Roma) II 141 156 
sacrilegio (c'^ltis) 11 241 
sadaqa caiidul (islam) III 45 
saddai el dios alt simo todopoderoso (Is 
rael) III 432 440 

sadh s santos secta (India) IIT 190 
sadhus hombres santos (hmduismo) III 

172 

saduceos secta (judaismo) III 496 547 
551 552 555 

safar camino que conduce a Dios (islam) 
III 56 

safi ics madhab (islam) III 40 
saggadi alfombra para h oración (islam) 
III 42 

sagas (Gales) II 246 íindogermanos) II 
351 (Irlanda) U 243 (Ishndia) II 
258 270 

sahada profesión de fe (islam) III 23 
24 30 31 40 43 

sihapas secta (h nduismo) III 179 186 
sahidjan sikhs (India) III 190 
siivasiddhanta doctrina definitiva de los 
sivaitas secta (hinduismo) III 181 
saktas cf saktismo (hinduismo) III 174 
184 185 186 < saktas d“ la mano iz 

quierda> III 185 saktas visnuitas IIT 
179 ‘ 

sakii (India) III 183 
—sakti dios supremo v esposo de la 
di sa suprema III 184 
—sikti fuerza divina creadon pci sonal 
(hmduismo) III 139 141 213 
—sikti esposa del dios personifica 
ci n m tokgica de la fuerza divin i 
cíe id ra (bon) III 285 (budismo) 
ITT 277 (hinduismo) III 147 149 
157 158 172 173'-*'» 176 179 181 
sakti de Brahma (hindiiismo) IIT 
l:)í sikti de Knsni (hinduismo) 
III 178 179^'’'* sakti de Siva (hin 
duismo) III 146 14S 169 saktis de 
Visnu (hmduismo) III 152 153 
—sikti fuerza primoidial f menina (hin 
duismo) II 647 

s iktis muieres a las que se unen los 
siddhas (hinduismo) 111 186 
—sakti reúnan de vanos aspectos del 
ser de Dios (hinduismo) ITT 182 
—sakti gncia de Dios (hinduismo) 
TTI 182 

—Vac prakrti = maya sakti (hinduis 
mo) III 139 140 

saktismo secta (hindiusmo) II 637 UI 

173 175 176 183 186 226 227 385 
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Sakya clan III 222 l — mecanismo de la salvación (maniqutJ 

sal pacto de sal (Isiacl) III 4\( mo) II 503 511 


sila de baños del piluio de Cn 5>¡>os ] 

208 279 283 290 

sala de iniciación (Eleusis) II 124 
saH de los místenos de la villa Item II 
47124 

salakapuiusa grandes hombies (jmismo) 
III 206 

salain puhi rey sustituto (Babilonia Asi 
na) II 454 

salamandra animal del alma (bereberes) 

I 445 

salat azala oración ritual (islam) IIT 
40 42 43 

saín sacerdotes de Marte TI 144 
salmistas (Israel) III 432 
salmos cf también índice \ (I rael) III 
477 (Babilonia Asina) TI 456 459 
—salmos imprecatorios (Israel) III 473 
salmos penitenciales (Babilonia Asma) 
II 456 457 460 

—salmos dirigidos a Jesús (maniqueis 
mo) II 527 salmos a Mam (mam 
queismo) II 527 

salmu imagen de la deidad reyes (Ba 
bilonia Asina) 11 453 
salom integridad paz (Israel) III 416 
417 420 421 478 

salud dioses de la salud (Babilonia Asi 
na) II 442 (celtas) II 252 
salvación II 345 III 699 (brahmanis 
mo) TII 129 130 131 250 (budismo) 

II 645 III 223 226 235 256 237 240 

243 248 249 255 256 257 258 « 266 271 

274 276 (budismo Japón) III 390 391 
392 (China) III 342 (cristianismo) 

II 227 III 600 ígerrranos) II 286 
685 (Grecia) II 128 (helenismo) II 
168 200 205 206 216 (hmduismo) III 
141 143 144 162 165 173 174 176 177 
178 179 181 182 183 184 (India) IT 
642 644 648 652 III 104 189 191 196 
214 (indogermanos) II 686 (Israel) 

III 433 449 458 465 466 467 470 (]i 

nismo) III 200 204 205 206 208 (ju 

daismo) ITI 495 (maniqucismo) II 
486 489 495 496 500 501 502 504 508 
509 5P 518 523 531 (Roma) II 152 
(7 irathustra) II 599^^ 601 

—duhkhanta (hmduismo) III 180 gau 
lia (judaismo) III 495 moksa (bnh 
manismo) III 126 (hinduismo) III 
165 viraukti (brahmanismo) III 126 
—salvación individual (mamqueismo) 
n 509 514 

—salvación del hombre primordial (ma 
niqueismo) II 505 506 511 salva 
ci in de Ad in (maniqueismo) II 504 
5% salvación de la luz (maniqueis 
mo) II 503 511 salvación de los 
oyentes (maniqueismo) II 524 
—salvación en la sippe (geiimnos) II 
268 salvación por la magia (Egipto) 
lí 573 

—caminos o vías de salvación (budis 
mo) III 226 238 240 243 244 245 248 
252 258 261 (budismo Japón) III 
383 391 (hmduismo) III 165173 
176 (India) III 214 
—estado de silvacion haurvatat (Zara 
tbustra) II 596 6(X) 613 
—llamada de la salvación (maniqueis 
mo) II 515 


—religión de salvación II 332 339 III 
389 

salvador cf redentor 

salvoconductos orficos (Grecia) II 116 
H9-’95 120 

samadhi budidad (budismo Japón) III 
387 samadhi concentración ultimo 
grado del rajayoga (hindmsmo) III 171 
(Tibet) III 289 

samanoi sramana (India) III 235 
samarih antepasados (ursifan) I 445 
sambhogakayi cuerpo de amor (budismo) 
III 271 

samain día de noviembre fiesta (celtas) 

I 337 340 II 251 277 

samkhya sistema filosófico (hinduismo) 

II 646 647 III 128 133 135 141 147 
160 173 176 181 184 203 

samkirthana culto (hmduismo) III 179 
(India) III 192 
samolus planta (celtas) II 251 
samoschenzi secta rusa III 644 
samsara (budismo) III 252 255 
—samsara alteraciones del vijnana (bu 
dismo) III 241 255 
—samsara mctempsicosis (bnhraanismo) 

II 643 III 126 (budismo) II 645 

III 238 257 259, (hinduismo) III 
141 142 155 165 177 180 181 183 
(Ind 1 ) in 127 132 189 192 193 213 
(jinisino) III 200 204 (maniqueis 
rao) II 512 

—samsara mundo empírico del deve 
nir existencia (brahmamsmo) III 122 
130 (budismo) III 130 250 269 274 
277 (budismo Japón) III 384 387 
(hmduismo) III 139 (India) III 127 
samskara configuraciones de los elemen 
tos de la contingencia (budismo) III 
241 242 251^4 252 253 254 255 
samurai (Jipon) II 341 
sanctitas (Roma) II 152 
sanctus (Roma) II 156 
sandalias ofrendas de sandalias I 464 
(Egipto Península ibérica) I 380 (Al 
mizaraque Los Millares Álapraia Egipto 
Nubla) I 214 

sanedrín ‘fzpojtyiCí (judaismo) III 534 
544 674 704 

sangha comunidad (budismo) III 246 
—tres joyas Buddha dharraa y sangha 
III 246 700 

'•angre (brahmanismo) III 123 
—ichor (Giecia) ÍI 681 
—sangre lunar (bambuti) I 557 
—singte portadora de fuerza (Roma) 
IT 153 smgre portadora de la vida 
(Grecia) II 63 66^^'^ (mdogermanos) 
II 684 

—sangre de los dioses (Babilonia Asi 
na) II 450 462 (Grecia) II 681 
—sangre de Jas victimas dcl sacrificio 
(celtas) I 337 (China) III 300 
(Delfos) I 329 (germanos) II 701 
(Grecia) II 63 (incas) II 733 735 
(Israel) III 416 420 457 (Kmk) I 
206 

— ispeision con sangre (Israel) III 420 
457 

—creación del hombre de li sangre de 
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un dios {Babilonia Asina) II 450 
462 

—dinero de la sangre diya (islam), IJl 
52 

—lago de la sangre (China), IIÍ 331 
—ofrendas y sacrificios de sangre (Aíri 
ca), I 332, (aztecas) II 720, (Creta) 

I 273 (germanos) II 291 (Grecia) 

I 305 II 66, (ibo), I 488 489 493 
(Israel), I 360, III 464, (kaffa) I 
Mo, (nilotes), I 518, (semang), T 
566 567 

—sacrificio de sangre a los dioses dt 
los ríos (Africa Occidental) I 532 
ofrendas de sangre a los espirito 
de los nos (kaffa), I 510, ofrenda 
de sangre al mástil de los antcpa 
sados (ibo) I 494, sacrificios de 
sangre a los muertos (Creta) I 273 
(galla), I 508, (Grecia), I 305, II 
66, (nilotes) I 518 
—pecado de sangre (Israel), III 420 
—prohibición de la sangre (judaismo 
cristianismo), III 561 
—unción con sangre (celtas) I 337, 
(China) III 300, (Grecia), II 63, 
(incas) II 733 735, (Israel), III 420 
—venganza de sangre (eslavos), TI 361 
(germanos), II 336 (islam) III 51 
sangu funcionario del templo (Sumer Ak 
kad) II 406 

sanlun tsung, santón shú, secta (budismo 
Japón), III 382 

sannyasin, fugitivo del mundo asnma de 
los ascetas peregrinos y monjes mendi 
cantes (brahmanismo), III 104 lU**® 
santón shú, sanlum tsung, secta (budismo) 
III 350 382 

santa atman avjaktam, suma paz (brah 
manismo) III 128 

santal ennyú, doctrina de la triple verdad 
(budismo Japón) III 384 
santana, comentes de los dharmas (budis 
mo), III 260 261 262 275 
santísimo, lugar, debir (Israel), III 45/ 
492 

santones musulmanes (Africa [N ] bcrc 
beres), I 358 

—tiguramin (bereberes) I 444 
santo, lugar situado ante el debir (Israel), 
III 457 

santos (budismo), III 334, (budismo Chi 
na), III 326, (celtas) II 239 (China) 
III 326 334, (cristianismo), III 442-^ 
383 586, (islam), III 31 51 65, (Rusia) 
IIT 653, (taoismo), III 318 326 
—lohan (budismo China) III 332, ja 
tismara (hinduismo), ÍII 165 jivan 
muktas salvados en vida (hinduismo), 
III 165 

—«nueve sanios» de Abis nía, III 597-® 
618 tres santos Lao tse, Buddha v 
Confucio (China), III 326 
—culto de los santos (bereberes) I 
445, (cristianismo), II 68 III 663 
(hinduismo), III 160, (islam), III 38 
61 63 67 

—imágenes de los santos (budismo Ja 
pon) III 388 

—intercesión de los santos (islam) III 
26 63 

— sepulcros de los santos (beieberes) 
I 445, (islam), III 64 65 


—incubación en los sepulcros de los 
santos (cristianismo), II 223 
—peregrinación a los sepulcros de los 
santos (islam) III 63 64 
—^procesión de 1 is mujeres a los se 
pulcros de los santos (Africa blan 
ca Irlanda), I 446 447 
antuarios (Amiclea), I 282 (Arabia), 111 
9, (Asme) I 283, (budismo), III 170 
(Cananas) I 415, (Cerdeña) I 248 249 
(Cerro de los Santos), I 217, (Delfos) 

T 281 II 78 90, (Délos) I 280, II 78 
(Despeñaperros), I 214, (Endu) II 438 
(Galgala [Gilgal]), III 455, (germanos'' 

II 313, (Grecia), I 298 II 72 83 125 
(Hagiar Kim), I 254, (Harran) II 439 
(India), III 195, (Ise), III 366 368 
(islam), III 14 47, (Israel), I 362 387 
412 417, (Jericó), I 362, (La Meca) 

III 13, (Mesopotamia), I 192, (Nob^ 
III 455, (La Palma), I 421, (Roma) 
II 1908«, (shintó) III 366 367 369 372 
375, (Ur), I 409, (Vroulia [Rodas]) 1 
281, (Warka) I 407, (Esnunna Chafad 
7 i), I 408, (Siria Palestina Africa [N ] 
bereberes), I 358 

—santuarios domésticos (Adab), I 409 
(Asme) I 324, (Creta Micenas) I 
296 300, (Ur Mediterráneo-Africa Oc 
cidental), í 402 santuarios en los pa 
lacios (Faistos Hagia Triada) I 279 
santuarios del Estado, (Benm) I 485 
santuarios locales (Israel) III 427 
456 457, santuarios de los nomos 
(Egipto), II 538 539, santuarios na 
Clónales (Delfos) II 78 90, (Israel) 
III 461, santuarios panhelénicos (Gre 
cía), I 281, santuarios naturales, cf 
lugares de culto (Micenas), II 72 
santuarios privados (Grecia), II 

105259 

—santuarios de la alianza (Israel), III 
460^®, santuarios de las dobles ha 
chas (Cnossos), I 281 290, santuario 
eanna, (Babilonia Asina), II 437, 
santuario csagila (Babilonia-Asina) 
II 462 

—santuario de los antepasados, I 158 
(ibo), I 492, (darassa konso) I 514 
—santuarios de los dioses (shmtó), III 
373 374 

—santuario del dios del cielo (Daho 
mey) I 479, (canarios itálicos Si 
na) I 341 santuarios del dios des 
conocido (ibo), I 490, santuarios 
del dios de los guerreros y de los 
artesanos (yoruba), I 477, santua 
no de la diosa madre (Cnossos) 
I 280, santuario de la diosa de las 
palomas (Cnossos), I 296, santua 
no del dios del rayo C^^yda) I 
481 santuarios del dios sol (Egip 
to) II 544 545 santuarios del dios 
supremo (Cananas) I 418, (Siria 
Palestina Cananas), I 456, santua 
nos de la diosa de la tierra (ibo), 

I 489 

—santuario de Apolo (Delfos) II 32, 
santuario de Artemis Efesia (Gre 
cía), II 105^59^ santuario de Arte 
mis Tildaría (Grecia) I 325, san 
ruanos de Asclepios (Cos Epidauro) 

II 172 santuarios de Atargatis 
(Asia Menor), II 210, santuario de 



MATERIAS 883 


las Cantes (Orcomenos) I 283 
santuario de Kemos (Israel) I 
santuarios de Dionysos (Tiacn) II 
38*’’, santuario de Dionysos ev 
XttJ VOtí (Grecia), 11 42, santuario 
de Jnari (shmtó), III 367, santiia 
nos de Mifhra, II 117, (Osm) II 
205, (Danubio Rin), II 203 217, 
santuarios de Moloc (Israel) I 366, 
santuario de Saidopater (Cerdeña) 

I 247, santL anos de Teutites (ceí 
tas), ÍI 243 santuarios de Yahveh 
(Israel), I 366, III 425, santuario 
de Zeus Akraios (Grecia), I 325 
—santuario del espíritu protector de la 
ciudad (Africa Occidental) I 466 
—santuarios del fu^go (Irán) II 604 

— ituarios de los heroea 

—'santuirios de Adranos (Sicdia) I 
247, santuario de Erecteo (Atenas) 

I 2^ santuario de Trofonios (Grc 
cía), II 92 

—santinrios de los muertos (D/.eser) I 
367, (Cananas Bethsemes) I 367, (Ur 
Mediterráneo Africa Occidental), I 402 
—santuario del oráculo de pepitas de 
palma (yoruba) I 477 

— santuarios de las serpientes (Africa 
Oriental), I 494 

—santuarios en las alturas, I 387, (Ca 
nanas) I 419, (Dze7el et T-^nna) 1 
367, (Gabaón), I 366 111 456 (Irán) 
II 604, (Israel), I 366 III 461, (Pa 
lestina), I 439, (Petra) I 375, (Si 
ría) I 408, (Cananas Bethsemes) I 
367, (darassa konso), I 514 515, (edo 
mitas Petra), I 366 }67, (Palestina Si 
na) I 365 366 (Siria Palestina Cana 
rías) I 456 

—bamah bamóth I 365 402 bómoi 
I 365 excelsa I 365, hypsela I 
365 stelae I 365 

—altos de Yahveh (Israel) III 456 
457 460 475 

—santuarios en la montaña (canarios) 

I 418 439, (Creta) I 277, (Gac 
cía) I 324, (Juktas) I 278 (Sion) 
III 414, (Siria), I 414 (canarios 
Itálicos Siria) I 341, (Gran Cana 
na Telde Tejeda) I 413 (Juktas 
Patso Petsofa Psicro) I 2S8 (Pales 
tina Sin 1 Camilas) I 298 
—altar en el santuario en ]'’s alti is 
(edomitas Petra), I 367 (Palestina 
Siria), I 365, (Tejeda) I 414 
—animalL.s guardianes del santuario 
(Creta), II 10 

—culto en los '•antuarios (Israel), IIT 
456, culto del dios supremo en los 
sant lanos en las alturas (Siria Pales 
tina Cananas) I 456 aillo a Ies 
muerios en los santuaiios en Jas aitu 
ras (Cananas Bethsemes) I 367 
—fundador del santuario (Grecia), I 308 
—juramentos en los santuarios en la 
montaña (canarios), I 439 
—libaciones en los santuarios en las 
alturas (edomitas Petra) I 367, liba 
Clones de leche en el culto (anieo 
meo) del ser supremo en los santua 
nos en la montaña (Cananas) I 418 
—mitos y leyendas sobre el origen de 
los santuarios, I 53 


—procesión al santu irio de Zeus 
AViaios (Grecia) I 325 
—sacrificios en los santuarios en las 
alturas (Palestina Siria) I 365 
f f también keikur, monten de pie 
días 

nmbicn shnne 

musiya, orden islámica de deiviches 
(Kufra [Sahara]), III 61 
aoshyant, auxiliador (Zarathustra) II 615 
620 _^621 

s-’t púhi, rey sustituto (Babilonia Asma) 
TI 454 

sarcófagos (Egipto) I 378, (etruscos) 1 
261 262 (helenismo), II 198’^^, (Me 
sopotamia), I 397 398, (Ur), I 399, (Si 
na Palestina egipcios etruscos filisteos) I 
358 

—larnax (Episcopi) I 273 274 (Hagia 
Triada), I 272 2*^5 301, II 11 127 
(Palaicastro), I 273 

—sarcófago de Tur ankh Amon), II 338 
—imagen del muerto en los sarcófagos 
(filisteos) I 358 
sargonidas, dinastía, II 454 
sarTa, ley sagrada del islam III 32 40 
45 49 51 52 54 57 61 
^arvastivadin, secta (budismo) III 225 
259 261 

«■asanadevatas, diosas de la doctrina ()i 
nismo), III 205 

sasanidas dinastía, II 532 580 581 585 
604, III 598 

sa skya pa, orden monacal (lamaísmo) III 
287 288 

sath diálogos con Dios (islam) III 56 
sitiros (Grecia) I 420, II 41 43 47 
sitsang’s, radha soami, secta (India), III 
190 

saturnahas (Babilonia Asina) II 456 470 
4712\ (ibo) I 488 302 (Roma) II 145 
150, (Africa Occidental Mediterráneo) I 
500 

—danza enmascarada en las saturnalias 
(baria cunima) I 511 
—rey de las saturnal! is (Roma) I 436 
saum, ayuno, III 46 47 
auras, secta (hmduismo) III 174^^^ 
sautrantika, escuela filosófica (budismo) 
III 259 260 262 263^^ 

Schmirrkeram k cerámica de cuerdas, 1 
220 223 238 (Europa N ), I 350 
schratt, cadáver fauno, sátiro, II 283 
secreto ritual, II 109 111 
"'’ctas 

—sectas budistas lokottaravadins, III 
258 m ihasanghika, III 224 233, pud 
galavad n, III 243 252 253, sarvas 
tivadm lü 225 259 261, sthaviras 
theras III 224 225 228° 230 233, 
V 1 bhasika III 203 259 260 261 262 
263'“ 273 vijnanavadins, III 182 274 
275 

-s'^ctas budistas chinas, III 325 382 
s'^ctas budistas coreanas III 352, ten 
da shü, III 350, zen, 111 352 
—'Sectas budistas japonesas TU 382, 
amidistas III 268, ch’eng shih tsung, 
III 382, chue she tsung, III ^ 382, 
fahsiang tsung, III 382, hosso shú, III 
382, hua yen tsung, III 382, ji shú, 
III 389, jódoshú, III 389, jojitsu 
shú, III 382, kegon shú, III 382, 
kusíaa shú III 382, lúe tsung III 
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382 nichiren shü II 238 III 389 
3% 397 rinzai III 394 395 ritsu 
shú III 382 sanlun tsung sanron sh i 
III 382 shingon III 268 278 sin 
shu III 389 soto III 394 tendal 
shu III 278 383 3H5 387 396 yuzu 
nembutsu sh i III 389 zen II 341 
ITI 389 393 396 

—sectas budistas libetatias bKa 
gdams pa III 286 288 bKa rgyud 
pa ÍII 286 dGe lugs pa III 387 
388 rNin ma pa III 286 
s ctas coreanas cf también sectas b i 
distas coreanas III 356 357 tjin hune 
Til 351 t)oi tji tjiuon III 351 tong 
hak III 356 thong tschong kyo III 
357 tschong nm kyo 11 357 tschon 
to kyo III 356 

—sectas Cristian is III 616 642 66-^ 
(Africa N ) I 443 adventistas IIT 
645 650 apolinaristas III 602 bau 
tistas II 480 484 507 520 bogomilos 

II 362 5342 III 646 cataros albi 

genses II 344 521 III 646 cuaque 
ros III 6^1 docetas IT 516 III 510 
katharion II 492 mándeos II 220 

488 marcosianos IT 123 mes díanos 

III 646 montañistas III 584 pata 

rinos ITI 646 paulicianos II 526 

534 petrobrusnnos III 646 prisei 
bañistas II 526 534 valentiniaro 

II 532 

—sectas cristianas rusas III 632 653 
bespopowv?! Til 642 643 644 bes 
sudniki IIT 652 bjeguni III 64 

653 chlysti Til 646 647 648 650 

652 654 danIlü^;^ /i III 643 deis 
tas de Bohme III 651 dositeanos 
III 642 duchobar/i III 650 651 
fcdoscjc^zi III 643 644 filip 
powyzi III 644 653 fjodoro-wzi 
in 650 gen III 651 habacukia 
nos III 642 imjaslauzi III 646 
jedinowjcrzi III 643 jenochowzi 
III 645 646 johanniti ITI 650 
kadilniki III 642 kinugmi III 
650 karainiki III 651 kosmschzi 
III 650 malewanzi III 649 650 
molokani ITT 651 652 moltschcl 
niki III 645 monlschcnzi III 
644 napoleonowi III 650 nasi 
reos ITI 651 nemohaki III 645 
neoisraeJitas III 650 neomolokani 
III 652 neoskop/i III 648 me 
towzi III 645 nowojint III 641 

übschtschijl III 652 pani)aschki 
III 650 paschkow lani III 649 po 
morzi III 653 popo\\\7i III 642 
potemktschini III 642 presniki 
III 652 pruguni III 652 sabbatis 
tas III 651 samoschenzi III 644 
s|utojew7i III 649 skakuni 111 

647 skopzJ III 647 648 spasouzi 
TU 645 staiodubowzi III 64’ 
starowjerzi III 640 stcfano\\/i ITI 

644 strigolniki III 646 stranni 
ki III 645 653 stundisti ITI 649 
subbotniki III 651 teodorianos 
III 642 tolstow7i II 652 tschuri 
kowzi III 652 wjetkowi III 642 
64”^ wosduchanzi III 650 
sectas hinduistas I 125 II 647 650 

III 133 137 113 m 693‘« gani 

patyas III 174'^ saktas II 647 


III 173 174 175 176 183 186 226 277 
385 sauras III 174^'*^ 

•—sectas hmduistas sivaitas II 647 
648 III 179 183 lakulisa III 180 
Imgayat s III 182 183 186 187 
pasupatas III 180 saivasidhinta 
III 181 smartas III 179 snvais 
navas III 176 179 tnka III 181 
182 185^^® virasaivas III 182 
—sectas hinduistas visnuitas II 647 
648 III 141 174 175 179 bhagava 
tas II 648 650 653 III 174 175 
caitanyas III 178 179 nimavant s 
III 177 pancaratras III 175 176 
radhavaUabhis III 179’^^ rama 
vint s III 179 sahajias III 179 
186 TcNgaleis III 159'"^^ vada 
galeis III 177’'* vallabhacaryas 
III 178 

—sectas del islam I 63 (Africa N ) I 
443 gahmies III 26 hanbalies ITI 
38 40 58 63 64 janchies III 19 20 
22 24 25 26 58 63 muwahiddun 111 
64 qadaries III 25 26 sn íes I 
63 III 22 24 30 32 36 38 58 63 
—sectas islámico hinduistas (India) IH 
179 189 dadupanthis III 190 ka 
birpanthis III 189 radha soami III 
190 sadh s III 190 satsang s III 
190 sikhs III 189 190 sivanaraya 
nis III 190 

—sectas jimstas dignmbaras III 201 
202 203 sthanakavasis III 203 svc 
tambaras III 201 202 203 terapan 
this III 203 vesadharas III 203 
—sectas judias esenios II 219 ITI 
493 547 fariseos III 484 485 494 

>14 522 525 526 529 531 533 534 544 
517 552 559 572 saduceos III 496 

547 551 552 555 

—sectas taoistas III 322 

sec ilarizacion de la cultura I 53 55 56 
segbe silbato mágico (bambuti) I 560 
seidr magia chamanica (germanos) II 279 
281 287 

—seidr mujer (ge manos) II 280 
seísmos cf terremotos 

sckinah piesencia visible de 'lahveh (ju 
daismo) III 485 488 
selago planta (celtas) II 250 

sclamm victimas pacíficas (Israel) III 

419 420 

seleucidas dinastía II 169 170 174 III 

476 622 
selva 

—dios de la selva (bambuti) I 546 554 
557 558 562 563 564 diosa de la 

selva (chenchu) II 643 
—culto al dios de la selva (bambú 
ti) I 558 561 

—mandamientos del d is de la selvi 
(bambuti) I 558 560 564 
—sociedad secreta del dios de la sel 
va (bambuti) I 561 
—cspir tu de la selva señora de la 
jungla (chenchu) II 633 
sello mágico (taoismo) III 322 sello de 
los profetas (maniqucismo) II 489 515 
517 

—tres sellos (mamquLismo) II 505 519 
520 

semen (brahmanismo) III 123 
—semei como ofrenda en ti quinto fue 
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go sacrificial (brahmanismo) 111 124 
325 

seimdios(es) (Grecia) II 202 (helenismo) 
II 167 184 (Roma) II 151 
—semidiós masculino heroe de la n 
turaleza (Asia Menor) II 200 201 202 
—duelo por el semidiós masculino 
(Asia Anterior) II 200 
—resurrección del semidiós masculi 
no (Asia Anterior) II 200 
semillas (maniquismo) II 507 
semnoteos II 244 

sendero de ocho divisiones (budismo) III 
223 244 

seno de Abrahan (judaismo) III 494 
no materno ra/on del mundo (budis 
mo Japón) III 386 

señor dios señor (y dios rev) I 250 (Co 
rea) III 347 (Egipto) II 194’’(is 
lam) III 8 25 (Israel) III 423 (ma 
niqueismo) II 512 
XJOtOC, señor (cristianismo) II 226 
—cakravartin (budismo) Til 133 206 
Isvara (India) III 133 143 149 173’"’ 
— señor amarillo (China) III 298 
< señor a7ul> (China) III 298 «señor 
blanco (China) III 298 < señor os 
curo» (China) III 298 < señor rojo 

(Chma) III 298 

—Sabio Señor (Zarathustra) II 589 590 
593 594 595 597 598 599 600 601 
602 603 609 611 612 613 614 637 
618 622 623 624 625 III 681 690 
—rey dragón (China) III 333 337 
—señoría) de las aguas (a/tecas) II 
715 (Babilonia Asma) II 438 se 
nor(a) dcl mar (China) III 332 
(hínduismo) II 640''*^ (Creta) II 37 
(Grecia) II 37 scnor(a) de los ali 
montos (a/tecas) II 711 señor de los 
animales (bambuti) I 557 señora de 
los a límales (Creta) I 311 319 320 
IT 10 (Creta Grecia) I 315 señor 
del ganado (hmduismo) III 145 se 
ñor de los toros (hmduismo) III 145 
rey de las armas (Sumer Akkad) 11 
388 señora de las armas (Babilonia 
Asina) II 436 señor del arte con 
juratorio (Babilonia Asina) 11 438 
señores del campo (Africa 0'_ciden 
tal) I 347 senor(a) del cielo (Ba 
bilonia Asma) II 436 441 (bambii 
ti) I 556 (China) III 298 299 301 
332 (Corea) III 347 (Egipto) II 
552 (germanos) II 282 (semnones 
I 347 (Sumer Akkad) II 386 sen i 
res de la bóveda celeste (aztecas), 11 
719 señor del venerable centro dcl 
cielo (shinto) III 371 rey de ' \ 
ciudad raelkart I 318 senot de 1 
ciudad baal I 318 sen ra de I 
ciudad baalit T 318 rey de H dan ) 
(hinduismo) III 144 señor de la 
desgracia (mayas), II 728 senor(a) de 
Ja dualidad (aztecas) II 711 sene i 
del espacio (Babilonia Asma) TI 438 
rey de la gloria» (maniqucismo) II 
495 501 señor de los homb es (ban 
buti) I 557 rey del honor (mam 
queismo) II 501 503 rey de la lev 
(maniqueismo) II 517 señora de la 
lucha (Babilonia Asina) IT 436, se 
ñor de la luna (bambuti) I 556 señor 


de la magia (hmduismo) III 156 
rey de la medicina (China) III 334 
señora de la medicina (Baííilonia Asi 
na) II 438 rey de las montanas (hin 
duismo) III 147 señora de la mon 
tana (Babilonia Asma) II 436 señor 
de la muerte (bambuti) I 557 (ma 
yas) II 728 señora del mundo (shin 
to) III 370 señora de la naturalc 
za II 201 (Asia Anterior) II 200 
(Asia Menor) II 34 198 (Creta) IT 
28 37 123 (Grecia) II 82 117 (Si 
na) II 197 (Creta Asia Anterior) 
11 111 (Egeo canos) II 36 señor 
del Norte (mayas) II 728 señor dcl 
país de Canaan ITI 409 señora dcl 
palacio (Creta) II 123 señor de los 
presagios favorables (Babilonia Asina) 
11 438 señor de las ratas v los ra 
tones (germanos) II 299 señor de 
la sabidurn (Babilonia Asina) II 438 
439 463 471 473'’“ (mayas) II 725 
senor(a) de la selva (bainbuti) I 557 
(chenchu) II 633 señor de los terre 
motos (Grecia) II 22 señora de la 
ticira (Asn Menor) II 34 señor de 
la tierra (Babilonia Asina) II 438 
(China) III 300 señor del univer 
so (Egipto) 11 542 549 570 571 
senoi de la vida (bambuti) 1 557 
señor del viento (Babilonia Asina) II 
438 señor dcl viento tempestuoso 
(Sumer Akkad) II 385 
—rey de los dioses (China) III 323 
(Egipto) I 314 (eslavos) II 359 
(Grecia) II 59 (Sumer Akkad) IT 
383 385 (Egipto Mcsopotamia) I 
315 

—rey de Ic's Asen (germanos) II 322 
rey de Jos dioses olímpicos (Gre 
cía) I 314 

—dios dcl cielo rey de los dioses 1 
318 525 (Egipto) I 390 
—rey de los muertos III 97 (azteca ) 
II 717 (Babilonia Asina) II 446 
465 468 (Egipto) II 195 ’®^ (Grecia) 
II 31 (Petit Morin) I 205 (vedis 
mo) III 90 (kimbundu ambo) I 
458 

—reyes del infierno (China) III 330 
(Grecia) TI 115 119 125 128 

—señor y señora dcl mundo infcnoi 
(aztecas) II 718 (budismo China) 
III 330 (Cno >s) I 319 (Egipt 
II 560 (hmciuismo) TTI 156 (ibo) 

I 489 (mayas) II 728 rey de las 
entrañas de la tierra (budismo Ch 
na) III 330 331 

—rev del paraíso (maniqueismo) 11 
512 (vcdismo) III 90 señor d I 
pmiso de Occidente (budismo) 111 

2r8 

s lor del Poniente (hgipto) IT 5/5 
señor s icerdote 

—sen >ras de los dioses nin dingii j i 
(Sumer Akkad) II 407 señor de los 
sacerdotes en (Sumer Akkad) II 406 
408 señores de la sala de la ley 
(maniqueismo) II 525 señor de li 
tierra (baria cunama) I 511 
seol mundo inferior (Israel) III 4 
469 (judaismo) III 494 499 
sepulcros I 223 II 360 ÍAlcala) I 192 
(Algarve Portugal) I 189 (Almizara 
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que) I 189 (Anghelu Ruju) I 251 
(El Argar) I 241 (Asme) I 275 (ba 
ii) I 518 (Chasechemui) I 2/0 (Chel 
pik) I 177 (China) III 301 (Chiusi) 

I 26^ (Oüfos) I 272 (Diospolis) I 
378 (eslavos) II 360 (etruscos) 

I 386 434 (Faistos) I 283 (Gandul) 

I 201 (germanos) II 313 (Grecia) I 
289 (Hal Tarxicn) I 252 (Hivara) I 
280 (Til nkonpohs) I 80 3 1 (Isopa 
ta) I 320 (Kakeme*- [Assuan]) I 280 
(Kalkani) I 275 (Kerlescant fCarme 11 
I 166 167 (Kivik) II 310 (Maadi) I 
382 (Mane Rutual [Locimi laquer'' I 
166 174 (Man) I 398 (mayas) II 
730 (Los Millares) I 176 (Morbihan) 

I 166 (Pire ar Dolmen) I 167 (Pedra 
dos Momos) I 205 (pen i sula Iberi 
cd) I 214 (Pikramygdalia [Laronml) 

I 465 (Los Pozicosj I 210 (Rog ow 
[Mecklemburgo]) I 191 (R meral) I 
177 (Sihxan) I 360 (Soto) I 210 
(Sudan) I 390 (Ur) I 397 405 406 
(Wütshirc) I 272 (C ciadas Micenas) 

I 290 (Egeo Egipto Mesopotania) T 
380 (Haría Tr ada Kuraasa Plátanos) I 
288 (Kalkani Asme Men di) I 274 
(Mic“nas Creíi) 1 300 (Siria Arabia) I 
389 

—meJorris (península Pirenaica) I 216 
sese (Pantelaria) 1 255 
—sepulc os megaliticos I 159 160 K1 
164 165 166 1 4 189 192 195 202 
220 225 229 2)0 235 337 341 455 463 
(Acebuchal) I 193 (Almena) I 176 
(Apulia) I 256 (Brandomil) I 192 
(Bretaña) I 227 (Islas Biitanicis) 

T 255 (Carrow Kcel) I 175 (Ccidc 
na) I 243 (Cevennes) I 231 (Egii. 
to) I 389 (Francia) I 164 231 232 
233 (Le Gast) I 232 (Hamm'-lstall 
[Pren laul) 1192 (India mcridnml) 

I 190 (Irlmi 1 I 203 (Tapón) III 
377 (Tordan) I 353 354 (Tura) I 

232 (Kerazye) I 3<:0 (I isboa) I 
201 (I oirá) 1 230 (Mesopotamia) I 
369 (Los Millare ) I 237 (Nordhiu 
sen) I 187 (Pantelaria) I 255 
(península Ibcrira) I 188 211 21C 

233 2 9 240 241 (Portugal) I 159 
(Savove) I 232 isla de Sonda) I 198 
(Sudan) I 453 (Ziesendorf [Ros 
to.kl) T 187 (Zmo) I 193 (Ale 
mama [N ] Dm«muca Eurooa Occi 
dentil Lscandinavia) I 302 (Alema 
nía í scandmavia Europa Occidental) I 
275 (Argyllshire S tht^rland Caithnesb 
islas O kney) I 227 (bereberes tua 
r g ahaggar a/d er) I 439 (Bretaña 
Heraul Gnd Ave\ron Arde he 
Lotlozere) I 233 (Cerdeni EurOi^ 
Creta Mictn is) I 186 (Egipto Asia 
Menor) I 370 (España Portugal) I 

226 (E iropa Occidental Palestina) I 
387 (Holste i Mecklemburgo) I 215 
(Inglaterra [O ] Escocia Irlanda) I 

227 (Mediterráneo Fu ropa Oceickn 
tal) I 739 (Moab Dzolan) I 353 
(península Ibérica Europa Norte) I 
172 (Salles Berra Jordán [desemboca 
dura!) I 205 (Siria Palestina) I 354 
—sepulcro atrio (etruscos) I 262 

(Malta Asia Menor Asia Anterior) 
i 191 sepulcros de camal a I 175 


(Africa) I 275 (Algos) I 280 
(Creta) I 273 (Dendia) I 208 276 
(Escandmavia) I 224 {Hagia Tria 
da) I 272 (Petra) I 360 sepulcros 
de corredor I 161 164 1(( 178 184 
185 192 214 222 225 413 (Aguilar 
de Anguita) I 190 (Alemania) I 
164 236 (Bretaña) I 166 167 230 
(Tslis Britamc s) I 16>4 (Camster) 

I 176 (Cerdcni) I 243 244 (islas 
danesas) I 165 188 (Dinamarca) 

I 163 231 (Dowth) I 230 (Garen 
Dol) I 167 (Hummhng) I 16^ 
(Kcrcado) I 180 (mayas) IT 730 
(Palestina) I 370 (Pare er Guren 
[Carnacl) I 231 (península Iben 
ca) I 159 160 165 166 226 (Portu 
gai) I 160 (Alemania [N ] Escan 
dmavia) I 225 (Islas Británicas 
Bret'^na península Ibérica Mice 
ñas Egipto Mesopotamia) I 187 
(Din imarca Islas Brit micas) I 22 
(Fonteniy le Marmion Rondossee 
[Carnac] Rosmeur [Fimstete]) I 
232 sepulcros de cupula I 159 160 
162 169 174 175 176 177 212 240 
269 275 276 354 (Africa blanca) 

I 430 (Algos) I 281 (Bretaña) 

I 174 (CarrowKeel) I 171 (Cre 
ta) I 273 (Dclfos) I 281 (Dowth) 

I 230 (Egeo) I 274 (Egipto) I 
390 (Escocia) I 227 (Europa 
Occidental) I 253 (Harrat el Moa 
hib) I 375 (íle Longue) I 174 
180 (Te cz de los Caballeros) I 

20^ (Loch Crew) I 170 Lough 
crev [Meath Irlanda]) I 187 
(Matarrubiila) I 171 172 (Menid ) 

I 280 307 (Mesara [Creta]) I 239 
264 288 (Micenas) I 239 II 65 
67 (Los Millares) I 172 (Morbi 
han) I 174 (New Grangc) I 169 
170 173 174 194 195 307 (Oreóme 
nos) I 264 (Palestina) I 370 (pe 
ninsula Ibérica) I 171 174 226 
235 236 (Portugal) I 171 (Qui 
beron) I 174 (Romeral) I 171 172 
177 178 192 (Sudan) I 452 4:)3 
(Toscana) I 256 261 (España Ir 
la 1 la Malta) I 351 (Micenas Euro 
pa Occidental) 1 264 (Midea Ma 
ratón Berbati) I 273 (península 
Ibérica Micenas) I 739 sepulcros 
de fosa (bina) I 512 (Micenas) 1 
269 277 280 290 296 300 320 11 
28 (CrctiMicena ) I 275 (Petra) 

I 360 (I uropa Occid ntal Egij te 
Mesopotamia Siria P Icstina Bi 
bloj) I 358 sepulcro de nicho 
(Assur) I 396, (Italia) I 256 (Me 
diterraneo) I 379 (Mesopotamia 
Europa Occidental) I 395 sepul 
cros de pozo I 158 (Canaan) J 
357 (canarios) I 361 (incas) II 

737 (Micenas) I 193 (moru) I 

519 (Sudan) I 4p2 (daiassa konso) 
I 514 (nuba Egipto Mediterráneo) 
I 518 se pulcros terrazas cf long 
birrov*' I 202 sepulcros tumuli 
cf rumuli I 189 

— sepulcros circulares I 159 160 240 
(Almena) I 188 (Inglater*-a) I 

231 sepulcros en rotonda I 174 
175 197 270 (Aberdeenshire) I 
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174 (Avebury) I 174 (Caithncss) 
I 176 (Cornuailles) I 174 (]')c 

byshire) I 174 (Europi lO ] I 
270 (Furness [Killarneyl) I 1 f 
(Micenas) I 175 227 268 274 2<' 
401 (Stonehcnge) I 175 185 22 
sepulcros largos (Cotswcld) I 1(7 
(Gloucestershire) I 169 (Wiltsh 
re) I 169 (Yorkshire) I 169 se 
pulcros poligonales I 159 160 
-sepulcros rupestres excavados en la 
roca (Bukana) I 253 (Egipto) I 
382 (etruscos) I 243 (Hal Saflie 
ni) I 253 254 (Israel) I 360 (Li 
boa) I 237 (Petit Motín) I 191 
(Sicilia) I 251 (Timgad) I 429 
(Palestina [N ] Siria) I 362 (Peti 
Morm península Ibérica islis deJ 
Mediterráneo Italia Grecii A su 
Menor Siria Egipto) I 204 (Tosca 
na Campania) I 256 sepiilcios sub 
terraneos (meas) II 735 (Tosca 
na) I 261 

-sepulcros de los antepasados (Ai i 
ca) I 504 (barí) I 520 (gcirna 
nos) II 277 (Africa Cerdena Gre 
cía Siria Palestina Africa ne 
gra) I 216 (Cerdena Malta Africa 
blanca Cananas) I 420 (libios na 
samones) I 439 sepule o de la 
cristiana kbur rumiyah I 433 
sepulcros de los dioses I 323 
(Upsala) I 346 sepulcro d 1 dios 
heroe (dinka) 1517 (silluk) 151/ 
sepulcro de Dionysos (Delfos) I 
323 II 40 sepulcros de Osins 
(Egipto) I 3S3 sepulcro de Pitón 
Apolo (Delfos) I 323 sepulcros de 
Zeus I 323 sepulcros de los em 
peradores (shinto) III 369 sepul 
CIO dcl fundadoi del lugai (berebe 
res) I 445 (Etiopia [S ] Asia In 
doncsia Melanesia Polinesia) I 
522 «sepulcros de gigantes > I 167 
(Cerdena) I 243 sepulcros de los 
heroes (Cerdena) I 249 250 251 
(germanos) I 346 (Grecia) I 299 
306 307 309 385 II 68 (Roma) 
I 342 (yoruba) I 472 (bosquima 
nos hotentotes) I 505 (Egeo celtas) 
I 339 sepulcro de Aquiles I 325 
sepulcro de Atreo (Micenas) I 169 
171 172 269 270 280 352 sepulcro 
de Clitemnestra I 280 sepulcro 
de Halfdan el Negro (Noruega) I 
349 sepulcro de Hyakinthos (Amy 
klae) I 323 sepulcro de Pandion 
(Megara) I 297 sepulcros de lo'^ 
principes (hunos) II 302®^ (Mice 
ñas) I 280 (numidas) I 261 263 
(Sudan) I 434 452 455 sepulcio 
del profeta (islam) III 64 sepul 
cros de los reyes (Abydos) I 379 
(Benm) I 487 (Biblos) I 539 
(Cnossos) I 279 (Dahomey) I 484 
(Egipto) II 552 557 (túmidas) I 
180 221 (Sumer Akkad) II 415 
(Ur) I 399 404 405 469 ^87 II 3 4 
414 (Abydos Sakkarah) I 372 
(Egeo celtas) I 339 sepulcro del 
rey Antef (Egipto) II 562 sepul 
ero de la rema Sub ad (Ur) I 39J 
404 II 414 sepulcros de los reyes 
Sulgi y Bur Sin (Ur) I 402 sepul 


cros de los santos (bereberes) I 
445 (cristianismo) II 223 (islam) 
TU 63 64 65 (Africa blanca Irían 
da) I 446 447 sepulcros de los 
sumís sacerdotes en la montana sa 
grada (baria cunama) I 511 -"pul 
CIO de las vírgenes hiperbóreas 
(Délos) I 280 

—'’gui proximidad de los sepulcros 
(megaliticos) a las aguas I 192 195 
202 331 (beduinos) I 376 (Br n 
damil [Santiago]) I 192 (Sudan) 

I 453 (Cerdena Europa Creta Mice 
ñas) I 186 

—ban-^ letc de vivos y muertos en el 
sepulcio (Grecia) lí 67 
—cistigo en el sepulcro (islam) III 
25 

—cilio en los sepulcros I 189 367 
(Egipto) I 382 II 558 (germa 
nos) I 346 (Hierakonpolis) I 398 
(Irlanda) I 335 (shinto) III 369 
374 (Ur) I 401 (España Irlanda 
Malta) I 351 

—sacrificios en los sepulcros (Cha 
fadzi) I 396 (Chmi) III 338 
(Los Millares) I 189 
—genufkxi n ante los sepulcros (Gre 
cía) I 308 

—juramentos en los sepulcros (bere 
beres) 1 445 

—oráculos (adivinación) en los sepul 
cros (celtas) I 340 
—incubación en los sepulcros (Cer 
dera) I 250 251 (cristianismo) 
II 223 (peiinsula Pirenaica) I 
216 (Africa Cerdena Grecia Siria 
P'^lestma Africa negra) I 216 
(berebere^ íinreg ahaggar azd 
jer) I 4j (canarios libios berc 
beres Malta r egos) I 421 (Cer 
dena Milta Africa blanca 

Canarns) I 420 (libios nasamo 
nes) I 439 

—peregrinaciones a los sepulcros (is 
hm) III 63 64 

—procesión a los sepulcros (Africa 

blanca Irlanda) I 446 447 
—templos sobre los sepulcros (Africa) 

I 275 (Mesopotamia) I 409 (Ur) 
368 401 403 

sepultura (aztecas) II 724 (confucianis 
mo) III 308 (Creta) I 311 (Egipto) 

I 210 II 566 (Hagia Triada) I 273 
(inras) II 737 (indogermanos) II 
698^® (mayas) II 730 (Mesopotamia) 

I 311 (Sumer Akkad) II 378 (sardos 
mcgabari libios) I 440 
—sepultura colectiva I 428 (Africa blan 
en) I 427 (Cananas) I 411 412 
(Egipto) I 378 (germanos) II 303 
(península Ibérica) I 188 235 sepul 
tura en capas superpuestas de cada 
veres I 161 (Am Riram) I 428 
(Ain Yebrud) I 357 sepultura mdi 
vidual I 428 (Cananas) I 411 
(Egipto) I 378 (germanos) II 303 
313 (península Ibérica) I 188 sepul 
tura secundaria sepultura en dos 
tiempos I 408 (Bcnin) I 487 (Da 
homey) I 484 (ibo) I 492 493 (lo 
tuko) I 520 (Mesopotamia) I 396 
399 (Tell Arpaciye) I 397, (Voldtof 
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te) I 192, (Italia), [S]Chimpaña 
Egipto), I 378 

—sepulturas de animales (Badari), I 
377, sepultura dcl áibol sagrado (Ka 
goto katab Nigeria), I 504, sepultuia 
de los gemelos (aeoUd/tpaluo), I 519 
sepultura del hacedor de lluvia (barí) 

I 520, sepultura de la imagen de 
Adonis (Biblos) II 197, sepultura 
de Jesús, Itl 534, sepultura de ni 
ños (Mediterráneo Egipto), I 378 379 
sepultura dcl rey (anuak), I 519, (Be 
mn), I 487, (canarios), I 486, (Daho 
mey), I 484, (>otuba), I 468 469 

—sepulturas en la aieni (meas), II 737 
sepulturas en baicas (germanos), II 
313, sepulturas en la casa (Egipto) 

II 557, (Italia), I 257, (Mediterráneo 
yoruba) I 468, sepultura en cista 
(Sicilia), I 280, (Westfaha), I 205, 
sepulturas en cuevas, I 161 166, (in 
cas), II 737, sepultura en fosa, I 174, 
sepultura en grietas de las paredes 
(Siria Palestina Egeo), I 357, sepultu 
ra en hendiduras naturales (Gran Ca 
nana), I 412, (Níger-Atlas Gran Ca 
nana), I 450 451, sepultura en reci 
pientcs (Ifugha Baleares), I 440 
sepultura en urnas (bosso soroki), T 
470, (incas), II 737, (Sudán), I 45? 
(Mediterráneo Egipto), I 378 379, (Si 
na Palestina Egeo), I 357, sepulturas 
en la tierra (Etruna), I 260 261 

—fojmas de sepultura (Micenas EuropT 
Occidental), I 266 

—abandono (exposición) del cadáver 
(Benin) I 487, (China), III 340, 
(ibo), I 499, (yoruba), I 468, (Za 
rathustra) II 607 

—inhumación, I 166 178 186 189 27^ 
305, (aztecas) II 724, (Bélgica), I 
175, (Bretma) I 166 (Carrov 
Keel), I 175, (Dzeser), I 356, (Egip 
to), I 378 379, (Escandinavia), I 
167 (eslavos), 11 360, (etruscos) 

I 260 261, (Grecia), II 65 66 
(Grossbostel) I 191, (Lacio), IT 
137, (Lougherew) I 187, (mayas J 

II 730, (Mesopotamia), I 395, (Mi 
cenas), I 272, (Península ibérica) 
I 188, (Stonehenge), I 175, (Zara 
thustra), II 617 

-—sacrificios en la sepultura (ibo), I 492 
—sacrificio de un carnero, un caballo 
v un toro en la sepultura del rev 
(yoruba), I 468 

—sacrificios humanos en la sepultura 
(ibo), I 493 auiosacrificios en la 
sepultura (Benin) I 487, (canarios) 
I 486, (Dahomey) I 484, (Teneri 
fe), I 420, (yoruba) I 468 469, 
(canarios cántabros celtíberos) I 217 
218 cosepultura II 700 701, (barí) 
I 520, (China) III 301 340, (ger 
manos) II 290^'' 288, (Sudán), I 
454 455, (Ui Europa Occidental) 1 
401, cosepultura del séquito del 
monarca (Abydos) I 379, (anuak) 
I 519, (Bemn), I 487, (Japón), IT 
292, (yoruba) I 468 469, (Ui), I 
399 401 II 414 
sequedad (Egipto), II 539 
sequía diosa de la sequía (China) III 

303 


séquito 

—séquito del dios de los guerreros v 
de los artesanos (yoruba), I 477, se 
quito de la magna mater, 11 181 
séquito del monarca deí trasmundo 
(Egipto), II 571 

—séquito de Adranos (Sicilia), I 247, 
séquito de Dionysos (Grecia), II 41 
43 47 191, séquito de Hécate (Gre 
cía), II 75, séquito de Indra (India), 
III 85, séquito de Nergal (Babilonia 
Asina), TI 446, séquito de Osiris 
(Egipto), II 558, séquito de Re (Egip 
to), II 569 572 séquito de Wodan 
(germanos), I 247 

seres mixtos (v seres híbridos) I 320 
(Figaha) I 329, (Grecia) I 295 297, 

II 45 47, (induismo) III 152”' 154, 
(Creta Mesopotamia), I 406, (Creta Mi 
cenas), I 316 321, (Egipto Asia Ante 
noi) I 321 

—seres mixtos servidores del culto 
(Creta Micenas), I 321 
—almas seres mixtos (Grecia), I 293 
ser primordial, cf andrógino primordial, 
hombre primordial, gigante primordial, 
perro primordial serpiente primordial 
vaca primordial (brahmanismo), II 642, 

III 101 lio 111 113®® 122, (vedismo). 
II 634, III 98 99’® 100 

seres superiores, I 141 318 456 457, (asan 
ti), I 459, (Asia Anterior), I 249, (ga 
lia), I 309 510, (galos), I 334, (ibo) 

I 488, (Tenerife), I 418 419, (Zambe 
/e) I 492 

—imágenes de los seres superiores (Me 
sopotamia), I 409 

—médiums de los seres superiores, I 
323 

—mujeres de los seres superiores (Afn 
ca Occidental), I 333 
—ofrendas de alimentos a los seres su 
periores (Africa Occidental-Grecia), I 
303 

—posesión por seres superiores (asanti), 
I 465, (Micenas), I 320, (Africa Ot 
cidental Grecia), I 296 
—sopoites de los seres superiores, I 
312 329, (asanti), I 459 460, (Ilal- 
Tarxien), I 252, árboles sagrados (yo¬ 
ruba), I 478 dobles hachas (Creta), 
I 301, espada, I 303, estelas, I 262, 
fosa sacrificial (Grecia), I 303 imá 
genes (voruba) I 478, (Africa Occi¬ 
dental Mediterráneo) I 501, massébáh 
(Palestina Siria), I 366, menhir, I 
366, (Isla de Hierro La Caldera Gran 
Canana) I 415, meteoritos (Creta 
Grecia Micenas), I 282, monolitos 
naturales (Hierro) I 421, pilares de 
piedra (Malta), I 254, recipientes paia 
las ofrendas, I 303 
—soportes vivientes de los scies su 
periores (ibo), I 494, animal sacri¬ 
ficial (Egipto), I 393, pájaros (Mi 
cenas), I 320, posesos (yoruba), T 
478 

ser supremo I x xi 15 31 43 47 88 89 
114 116 118 120 121 142 143 144 146 
217 312 344 442 456 458 470 483 512 
523 529 539 543 349 330, II 288 
295 638 670 679 690‘N III 676, (Africa) 
I 458 490, (Africa blanca) I 419, (Afn 
ca Oecidcntal) I 366 471, (Afiiea lo 
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mana), I 436, (arabes) I 367, (asanti) 
I 433 463, (Babilonia Asma), II 437 
443 445, III 439, (baining), I 144’*^, 
(bambuti), I 117 118 553 334 335, {ba 
ri), I 517, bereberes), I 444, (bhil) 

I 122 130, II 632, (brahmamsmo), III 
120 130 146, (budismo), II 646, (ca 
nanos), I 217 417 419 420, (celtas), II 
243 244, (Cerdeña), I 250, (chenchn) 

II 632 633, (China), III 303 308, (Crt 
ta), n 10 14 19^^ (dago), I 519, (da 
gomba), I 492, (Dahomey), I 479, 
(drávida), II 634 636, (dinka), I 516 
(Egipto), I 319 390 392, II 542 543- 
487 493 497 498 513, (eslavos) II 358 
(galla), I 507 508 509, (germanos), I 
347, II 255 293, (Grecia), I 313 315, II 
8 17 20 21, (helenismo). II 211, (Hic 
tro), I 421, (hmduismo), III 135 139 
153 155 160 164 173 174'^" 176 178. 
(ibibio), I 491, (ibo), I 480 488 489 
493 494, (India) II 643 647 649 650 
668 ^ III 131 138 188 190 212, ,indo 
germanos), I 313 315, II 8 663 678 685 
698 703, (lukun [dzukun]), I 458, (kaf 
fa), I 510, (kavirondo) I 516, (kim 
bundu ambo), I 458, (konyak naga). 11 
636, (lotuko), I 521, (mayas), II 725 
(Mediterráneo) I 313, (munda), II 633, 
(mundakol), I 124-^‘*, (murta), II 635 
(nandi), I 521, (paleolítico), I 140 144 
II 61, (Palestina), I 367, (La Palma) 

I 421, (pana), lí 635, (polinesios), II 
642, (Roma), II 137, (samoyedos), 

II 668'*, (seik’nam) I 137, (semang), 

II 680, (silluk), I 515. (Silla), II 210, 
(tamil), II 634, (Tangamka), I 505, 
(taoísmo), ni 315 322, (toda), 11 635. 
(Uganda), I 516, (vedismo), II 639 

III 94 95 96, (yachc), I 503, (yamana), 

I 130140, II 684, (voruba) I 471 472 
474, (Zarathustra), II 586 625, (Africa 
Europa), I 498, (aztecas mayas incas) 

II 738 739, (barí kuku), I 517, (baria 
cunama), I 510 511, (bosquimanos boten 
totes), I 458, (bcrcberes-Trípoli Tune/ 
Marruecos tuareg haussa vascos Sudan), I 
442 443, (canarios bereberes), I 368 417 
418 419, (canarios galla Africa Oriental 
masai nilotes), I 418, (canarios indoger 
manos semitas turcos mongoles Asia Cen 
tral China Grecia), I 313, (Creta Mu.c 
ñas) I 315, (dinka nuer beir), I 516 
(Egipto halakwulup samoyedos semang) 1 
XI, (Europa Palestina Cananas Egipto' 

I 373, (Etiopía nilotes Palestina Sin i 
canarios), I 424 425, (fueguinos pigmeos 
australianos California), I 115, (hcreio 
zulú), I 458, (kimbundu ambo) I 458 
(lendu Ruanda-wdnyamwezi Africa) I 
458, (Mamre Beth El), 1 367, (Siria P/ 
lestina Cananas), I 456, (Zambeze Afri 
ca), I 458 

—ser supremo femenino, I 510, (chen 
chu), II 632, (hinduismo) II 647 
III 184 185'»*^ 

—^ser supremo cielo, I 312, (galla), 1 
507 508, (canarios galla Afiica Occi 
dental masdi nilotes), I 418, (Europi 
Palestina Cananas Egipto), í 373, sti 
supremo dios del cielo, I 344 498 
(Africa blanca), I 419, (asanti), I 
456 459, (Egipto), I 390 392, (ger 
manos), I 347. íindogermanos), I 313 


315, (Mediterráneo), 1 313, (Roma) 
II 137, (yoruba), I 471, (canarios 
indügermanos semitas - turcos mon 
goles Asia Central - China Grecia), 
I 313, (dinka nuer beir), I 516, ser 
supremo dios del mundo inferior 
(kimbundu ambo), I 458, ser supre 
mo dios del rayo, I 525 (ibibio), I 
491, (yoruba), I 474, ser supremo 
sol (Europa Palestina Cananas Egipto), 
I 373, (Zambeze Afiica) I 458, ser 
supremo dios del sol (Africa roma 
na), I 436, (dagomba) I 492, (Egip 
to), I 319 (ibo), I 489, (mayas), 11 
725 

—ser supremo heroe cultural (Africa), 
I 458, (mayas), II 725, ser supremo 
primer padre, I 88 525, (Hierro), I 
430, (herero zuIu), I 458, (kimbun 
du ambo), I 458 ser supremo tricks 
ter (kaffa), I 510, (bosquimanos ho 
tentóles), í 458 

—ser supremo asociado a los muertos 
(dinka), I 516, (ibo), I 493 (Africa 
Europa) I 498, (Europa Palestina Ca 
ninas bgipto) I 373 

— ser supremo cieador, I xi 47 121 IT 
679, (br ihmanismo), IIÍ 130 146, 
(Dihomey), I 479, (ibo) I 488, (]u 
kiin íd/ukiin)), I 458, (silluk), I 
5/5 

iltir del ser siipiemo (asanti), I 

456 457, (La Palma), 1 421, (cana 
nos bereberes), I 368 

—culto al ser siipiemo, I 116 312 456 
512 543 549, (asanti) I 456, (bambú 
u) I 553, (Cananas) I 418 420, 
(India), IIÍ 131, (indogcrmanos), II 
8 , (lotuko), I 521, (dinka nuer beir) 

T 516, (Mamie Beth El), T 367, (Siria 
Palestina Cananas), I 456 
—sacrificios al ser supremo (asanti), 

I 456, (galla), I 509, (ibo), I 494, 
(La Palma), I 421, (canarios bere 
beres), I 368, sacrificios humanos 
al sei supremo, I 470, (galla), I 
508, sacnfici) primicial al ser su 
preino, I 142 143 sacrificios de to 
ros al ser supremo (baria cunama) 

I 511, autosacnficios al ser supre 
mo (Gran Canana) I 420, holocaus 
los al ser supremo (Cananas) T 
418, libaciones de leche al ser su 
premo (Cananas), I 418 

—f imilla del ser supremo (Grecia) IT 
8 hijos dcl ser supremo (asanti) 1 

457 459 

—fuerza del ser supiemo II 679 

—morada del ser supremo bosques sa 
grados (baria cunama), I 510, cielo 
(dinka), I 516 

—nombres del ser supremo (bambuti) 

I 554, (Egipto), I 390, (berebeics Tri 
poli - Túnez Marruecos tuareg 
haussa vascos Sudán), I 442 443 
(Gran Canana lenenfe bereberes) I 
417 418 419 (lendu Ruanda wanyam 
we/i Africa) I 458 

~ oraeion al sei supremo (India) IT 
650 

—sacerdote del dios supremo (asanti) 

I 456 

—soportes dcl ser supremo aguas sub 
terráneas (barí) I 517 aibol (baii) 
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I 517 (dago) I 5i; { achc) I 503 

(baria cunama) I 510 mástil (ibo) 

1 494 menhir (Africa Occidental) I 
366 piedra (dago) I 519 (ibo) I 
489 (baria cunam i) I 510 poste 

(lotuka) I 521 

—monton de piedras del ser suprc 
mo (Tant^anika) I 505 (caninos 
bereberes) I 368 

—templo del ser supremo (asanti) I 
589 

seres venerables yazata (Zaratliustra) II 

589 

sermón de Benares III 223 sermón de 
los naassenos II z03 sermón de la 
Montana II 246 III 528 
serpientes (Babilonia Asina) II 447 462 
465 (China) III 332 341 (Cnossosj 
I 319 (Eleusis) II 31 (Grecia) I 

290 29:? 308 324 330 331 II 87 (he 
lenismo) II 204 (hinduismo) III 145 
150 158 160 172 (India) III 158 (Is 
rael) III 466 471 477 (mayas) II 726 
(shmto) III 366 (taoismo) III 319 
(yoruba) I 477 (Cnossos Gazi Gumía 
Prima Palestina) I 290 (Creta Tcll 
Beit Mirsim) I 362 (Europa Africa^ 

I 494 (Mesopotamia Africa Occidental) 

I 405 

—go ihr (Zarathustra) II 620 622 na 
gas (hmduismo) III 158 
—serpiente celeste (aztecas) II 719 
(mayas) II 726 serpiente celeste ar 
co iris (Dahomey) I 480 481 ser 
píente domestica (bereberes) I 440 
(galla) I 510 (Grecia) I 294 308 
(Grecia Roma Escandmavia) I 294 
serpientes falicas (kasuna bura) I 
494, serpiente gigante (ibo) I 489 
serpiente lunar (Congo central) I 
494 serpiente primordial (Dahomey) 

I 480 

—serpientes bicéfalas (mayas) II 726 
(Creta Micenas) I 321 serpi-^ntc de 
mil cabezas (hinduismo) III 149 ser 
píente con garras de aguiüa (Babilo 
ma Asina) II 444 «serpiente de 
nubes > (aztecas) II 717 serpiente de 
plumas (mayas) II 726 727 serpicn 
te de plumas verdes (aztecas) II 713 
723 serpiente de turquesas (aztecas) 

II 713 

—serpiente de Hs almas (bereberes) 1 
445 (Giecia) I 295 303 serpien 
de los antep sidos (fur Dzebel M i 
nuba dago) I 518 serpiente de los 
mueitos (Grecia) I 294 
—serpiente encairnciun del antepisa 
do (Grecia) I 308 serpiente eien 
mcion de los héroes (Grecia) I 
294 seipiente encarnación del pitcr 
familias (Grecia Roma bscandmaM 
I 294 serpiente símbolo del alm i 
(áfrica) I 504 (Africa romana) 1 
439 440 (Grecia) I 294 2)5 (M. 

niü [Morbihan]) I 199 serp ente 
soportCo de 1 s almas I 290 (bi 
ii) I 517 (Grecia) I 294 (Uru 
di Africa ibo) I 4)4 
ipicn e del rey (baya) 1 495 ser 
píente del sumo sacerdote (galla) I 
509 

—serpiente espíritu de la Acrópolis 
(Arenas) I 294 serpiente espíritu del 


bo que (Dahomey) I 480 serpientes 
genios de las '•guas (Asia) III 161 
serpiente tótem (India) III 158 
serpiente ureo (Egipto) II 538 ser 
píente de Midgard (germanos) I 480 
eulto de la serpiente (hmduismo) Ilf 
158 160 (darassa konso) I 514 
libaciones a las serpientes (Grecia 
Roma Escandmavia) I 294 libacio 
nes de leche a las serpientes (ba 
ri) I 518 

—sicrficios a las serpientes (galla) 

1 510 

— danza de las serpientes (aztecas) II 
722 

—diosa de las serpientes (Babilonia 
Asina) II 437 (Creta) II 10 
—huevo de serpiente (celtas) II 251 
—ídolos con serpientes (Gazi Prima 
Gumía Cnossos) I 289 2^ 291 
—^mujer serpiente (aztecas) II 716 
—sacerdote de las serpientes (darassa 
konso) I 533 sacerdotisa mujer de 
la serpiente (Unyoro) I 495 
—mujer y médium de la serpiente 
(Africa Oriental) 1 494 495 
—santuarios de las serpientes (Africa 
Oriental) I 494 templo de las ser 
pícntcs (Whydah) I 495 
rvidores del culto (Grecia) I 282 (in 
logermanos) II 696 698 (shmto) III 
:>74 375 376 (silluk) I 517 (Cnossos 
Creía Mi enas) I 2% 

—abhicarah (India) II 697 
(Grecia) II 696 698 
—servidores del culto daimones teño 
moifos (Creta) I 32l 
crvidores de Horus (Egipto) I 383 391 
crvidor del templo VSíDXopo^ (Grecia) 
II 697 

sese sepulcros megalxticos (Panteíana), I 
255 sese grande I 255 
everos dinastía II 209 210 
sexualidad en el culto II 290 (hinduis 
mo) III 184 
^hang época II 294 
shen antepasados individuales (China) II 
284 III 332 

shm kami dioses (Japón) III 365 
h npon shu secta (budismo Japón) III 
268 278 38‘^ 3S^ 

hinramsmo cf shm shu secta (budismo 
Japón) III 393 

hin shu secta (budismo Japion) III 389 
391 393 

shintai cuerpo del dios (shmto) III 368 
hinto shmtoismo camino (to) de los 
dioses (shm) II 340 III 133 279 245 
363 379 382 389 

—shmto antiguo III 378 shmto pri 
inmvo III 347 348 Ryobu Shmto 
II 342 

ship oratoiics (Iilanda) I 182 243 
shnnes {Crct ) I 291 402 (Jenco) I 
362 (Creta t gipto Mesopotaraia) I 460 
shushigaku dschuhsismo (Japón) III 354 
sn a SI íes s cti legitiinista de los partí 
larios de Ali (islam) I 63 III 22 24 
30 32 36 38 58 63 
labhrai seres fintismales (celtas) II 251 
ibilas (Grecia) I 330 II 93 97 III 
673 sibila de Cumas II 94 
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siddhantacara camino peifecto (hindi i 
mo) líl 185 1S6 

sidheoga espíritus ludís (celtas) TI 
iddhi fuerzas solí enituiaics (India) II 
172 (Tibet) ITT 289 
siega sacr '^icio h nino en los utos d 
la siega (bercb res Europa) I 44S -I ) 
siembra 

—fiesta de la setnbci (Grecia) II 30 
—sacrificios en ia tpoca de la sjcnl a 
(Corea) IIT 347 

siervo de Yahveh (Israel) ITI 467 473 
495 (cristianismo) líl 556 
siete 

—siete malvados daimoncs o espiri j 
(Babilonia Asina) II 437 447 sic 
pecados mortales (islam) III 30 31 
siete durmientes I 250 siete c't t 
Has (China) III 339 
sigmcula sellos (maniquf'ismo) II 5 b 
519 520 

signos del Zodiaco (China) III 3;'9 
signos interpretación de los signos (Ro 
ma) II 147 

sikhs discípulos secta islámico hindú s 
ta III 189 190 

sila disciplina moral (budismo) III 241 
248 267*'- 

silbato mágico scgbe (bambiti) I 560 
silencio torres dcl silencio dakhma (Zi 
nthustra) lí 60/ 
silenos (Grecia) II 4;» 47 
Sillas 

—sillas soportes de las almas (Dihomcv) 

I 484 (eti úseos) I 262 (Aíiica üc 
cidcntal Cno s )s) 1 290 sillas sopor 
tes de los an epasidos (asanti) I 
394 459 463 404 551 (Cananas) I 
413 

—casa de las sillas (asanti) I 463 
—culto a ! is s lias soportes de los «n 
repasados (asanti) I 461 4C5^(4 
—ídolos en sillas (Delíos) I 290 
—ofrendis de silhs I 463 (M^'sopon 
mía) I 405 (Egipto Guldbc j Hols 
tein Mecblemourgo Africa [O]) I 
215 

sillu somb a (de la deidad reyes babi o 
nio asirlos) II 453 

silos (Península pirenaica) I 193 (Acc 
buchal Campo Real) I 189 
nbohsmo I 568 II 74 (cns nni m 1 
II 232 (heleni mo) II 223 (hinc l 
mo) II 167 (maniqueismo) II 518 
(ubet) III 285 

simbolismo cósmico (Babilonia Asina) 
It 448 simbolismo cosmogónico (Gre 
c a) TI 123 Simbolismo sexi il (Gie 
cía) II 127 simbolismo vegetal 

(Grccn) II 40 

simboli mo del culto pagano (hele 
nismo) II 222 simbolismo de ^os 
números (bralamanismo) III 112 si u 
bolismo del sacrificio (Grecia) II 
('> simbolismo de la siembra (Elcu 
is) II 129 simbolismo de los tcm 
píos babilonios (Babilonia Asiim) TI 
448 

símbolos (germanos) 11 299 (Grecii) TI 
188'» (SumerAkkad) II 380 
—adolescente amante aso jado a la m g 
na mater I 319 animales (Egi] to 

I 381 aserah poste I 366 brahm m 

(brahmamsrno) III 109 corona d 


cuernos (Sumer Akkad) TI 395 cruz 
(cristianismo) III 707 h chas (Muí 
^ua) I 301 hachís de piedra (Ge 
theion Mantinea Grecia) I 283 hal 
c n (Egipto) I 381 hogar (Grecia 
P na) ÍI 24 macho cabrio columna 
d 1 nundo (India) II 274 mariposa 
(Giecia) I 293 menhires (Palestina) 

I 362 pajaro (Egipto) I 383 (Pía 
fia Iriada) I 295 pajaro ti jedoi 
(Africa Occidental ekoi Guineal I ‘^04 
pilomi (Creta M cenas) I 203 perro 

II 36 (mayas) II 728 serpiente 
(Africa) I 504 (Africa lomana) I 
439 440 (Grecia) I 294 (Maní) 
FMorbihan]) I 199 serpiente Gocihi 
(Zarathustra) II 622 toro (Sumei 
Akkad) II 204*»^ xvarenah (Zari 
thustra) II 617 

—símbolo falico (Grecia) II 12 26 
(Asia Menor Grecia) II 43 símbolo 
sexual (Asia Menoi) II 26’ (Gre 
cía) II 127’ ^ 

—símbolos cultuales (cristianismo) 11 
228 (Grecia Creta) II 11 símbolos 
escatole^icos (Grecia) II 129 
—sinbolos del a’ma I 291 (Africa) I 
504 (Africa romana) I 439 440 
(Egipto) I 383 (Grecia) I 293 297 
{[4 Triada) I 295 (Mamo) I 
199 ( \.f ica Occidental ekoi Guiñe i) 

I 504 símbolos de los antepasados 
(Mangaia) I 301 símbolos de Bud 
dh i III 2*^8 símbolos de los dio 
ses (Egipto) I 381 (P destina) I 
36? (Sumer Akkad) II 395 símbolo 
de la diosa del amor (Creta Micenas) 
í 203 símbolo del dios de la muerte 
(mavas) II 728 símbolo del dios del 
sol (Egipto) I 381 símbolo del dios 
del tiempo (India) II 274 símbolo 
de Astarte I 366 símbolo de la £a 
miiia V del estado (Grecn Roma) II 
24 simiolo de h fertilidad II 36 
(Giecn) II 26 símbolo de la fuerza 
magica (brahnan mo) III 109 sim 
bolo de la luz (Zarathusti'^) IT 617 
símbolos del muz y de las patatas 
(incas) II 735 símbolos de la media 
Clon (cnstianisme) II 231 símbolo 
’ 1 mundo demoniaco (Zarathustra) 
il 622 símbolo de la primavera (Su 
mcr Akkad) Jí 204 símbolo del 
rayo (Gytheion Mantinea 6 recia) I 
283 símbolo d la r dencion (cris 
tianisTio) III 707 s n bolo solar (in 
dot^ermanos) TI 312 símbolo de 
la tierra mu! (mérmanos) II 34^ 
símbolo de la vegetación I 319 
símbolo de la fe (cristianismo) III 5 0 
580 599 704 

simeonitas (Israel) III 454 
simiente (berebeies) I 148 (Grecia) I 
331 (ibo) I 492 (bereberes dzag^ 
Africa Occidental) I 497 (beieberes 
yoruba) I 476 
simples (shintü) III 367 
simulacra spirantia (Gre la) II 71 *' 
193»» 

SI oga III 490 500 502 534 539 561 
573 596 (Cafarnaum) III 543 (Mtzi 
ct) hl 538 539 

snagogas de la diaspora TTl 562 
ini^ga de los libertos III 553 
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smcretibiiio TTI 691, (i/Lccab) TI 7^0 

(Babilonia A^^iria) II 424 457 468, (bu 
disrao Coita), III 346, (China) III 

296 297 323 326 341 349 690, (cnstia 
nismo), II 213 233 III 683 688 692 693, 
(helenismo) II 164 181 182 196 207 
208 215 233 272, III 672 678, (India) 
III 76 155 197 690, (mamqucismo), II 
483 488, (mayas), II 730, (Mesopoti 
mía), II 370 427 433, (Sumer Akkad) 
II 374 379 402 418, (taoismo), III 700, 
(bambuti bantú) I 563, smcietisnio m 
dividual, II 115 ^sa 204' 

singh, león, miembios de la khdsa (eli 
te) de los sikhs (India) III 190 
sínodos, II 218 

—sínodo de C onstantinopla, III 631 
sínodo de Diamper, III 614, sínodo 
de Dwin, III 623, sínodo de Mana 2 
kerd, III 623 

—santísimo sínodo dirigente (Rusia) 
III 640 

sintoísmo, cf shinto 
sionistas (judaismo) III 502 
siqqurat, torres escalonadas, cf 7igurat 
(Babilonia Asina). II 447 
Sino cstiella, perro celeste (China) III 

297 

sirk, politeísmo (islam) III 30 65 
sistrum (Creta Egipto), I 271 
sumís siwannis, siwaanni, dios (hctitas) 
II 665 

sivaismo, sivaítas (hinduismo), II 636 647 
648, III 152 164 169 173 174 175 184 
202 

—sivaísmo de Cachemira, III 181 
—sectas sivaitas, III 179 183 
—mendigos sivaítas, aghons, III 183 
sivanarayanis, secta islámico hinduista, III 
190 

si wa an ni, siunis siwannis, dios (hecitas) 

II 665 

sjutojewzi, secta rusa, III 649 
skakuni, secta (Finlandia), III 647 
skandhas componentes fundamentales de 
la persona (budismo), lil 252 253 260 
(budismo Japón), IIÍ 380 
skopzi, mutilados o eunucos, secta rusa, 

III 647 648 

smartas, secta sivaita (hinduismo), III 
179 

smrti, tradición (hinduismo) III 133 
179’=*^ 184'*''’ 193, (vedismo) III 79 
Square Temple (Esnunna) I 406 
soberano, cf rey dios soberano, cf señor 
süboti osti) (cristianismo Rusia), 111 655 
socii'ismo, I 18 

sociedad religión y sociedid, I 31 37 
—sociedades mistéricas (helenismo), II 
226, (yorubd), 1 477, sociedades 

secretas (anos), II 272, (Asia Me 
ñor), II 199"® (germanos), II 271 
272 300 301, (ibo) I 488, (Japón) 
II 272, (germanos Japón), II 277, 
(yoruba), I 466 467, (Niger Camerún), 
i 498, sociedad secreta del dios de la 
selva (bambuti), I 561 
sociedad de Biahma, brahma-samaj (In¬ 
dia), III 192, sociedad primitiva, adi- 
sama] (India), III 192 
sociología de la religión, I 53, III 677 
sofía divina, III 646 
sofistas (Grecia) II 104, (Indii) III 234 
sol, I 540 541 542, (aztecasl, II 711 717 


718 722, (Babilonia Asma), II 433 439 
446, (bhil), I 124, (brahmanismo), IIT 
123, (Egipto), II 538 539 540 541 542 
548 549, (germanos) II 311 312, (in 
cas), II 737, (Israel), III 439, (mam 
queismo) II 455 513 527 (semang) I 
566, (shintó) III 365, (Sumer Akkad) 
II 393 401, (vedismo) III 88 89 ^^ 
(atarantes [atlantes]) I 437, (Egipto 
samoyedos semang), I xi 
—Sol Invictus, cf índice D (Roma hele 
nismo), II 210 211 216, sol nacien 
te (vedismo), III 85, sol poniente 
(libios), I 444 

—carnero sol (Fezzan), I 476, héroe 
engañador sol (yoruba), I 476 
—sol dios supremo (Europa Palestina 
Cananas Egipto), I 373, (Zambeze 
Africa), I 458 

—ascensión de las almas al sol (India) 
II 643, (maniqueísmo), II 503 507 
513 

—barca del sol (Egipto) I 383, TI 561 
569 

—carro del sol (hinduismo) III 157 
—casa del sol, Este (aztecas), II 719 
—culto al sol (Babilonia Asina), II 440, 
(celtas), H 239 240, (Corea), III 347, 
(Egipto), II 542 545 560, (eslavos) 
II 360, (incas), II 730 732 733 738, 
(indogcimanos) IT 312 697 698, III 
83, (Tapón) III 371 (libios), I 437, 
(shintó), III 371 (kwá wanyamwezi), 
I 458, (canarios Europa Occidental), 

I 418-419 

—libaciones al sol (meas), II 736 
—sacrificios al sol (libios), I 437, 
(mayas), II 726, sacrificios díanos 
al sol (meas), II 736, sacrificios 
humanos al sol (Benin), I 486 
—día del sol, domingo (maniqueismo) 

II 527 

—dios del sol, I 319, (aztecas), II 712 
719, (Babilonia Asina), 11 435 436 

439 443 453 458 466 467 468 469, III 
439, (Corea) III 347, (Dahomey), I 
479 480, (Egipto), II 540 543- 546 
549 552 555 573 III 680, (Grecia) 

II 204, (helenismo), II 205, (hinduis 
mo), I 122, III 156 157, (incas) II 
731 734, (mayas), II 726, (shinto) 

III 367, (Siria), II lOl--” 210, (ve 
dismo), 111 82 85 90-'', dios del sol 
de la mañana (Babilonia Asina), 11 
443, dios del sol del mediodía (Ba 
bilonia Asina), IT 445, dios del sol 
poniente (aztecas) II 712, dios del 
sol pnmaveial (Babilonia Asina), II 

440 444 

—dios dcl sol dios del cielo (dzigga) 
I 438 (germanos), II 324, dios del 
sol dios supremo (d-igomba) I 492, 
(Egipto), I 319, (mayas), II 725 
—culto del dios del sol (Africa ro 
mana) I 436 (ibo) I 489, (India) 
III 157, (Tibet), III 285, (yoiubi) 
I 477 478 lugar cultual del dios 
del sol (Sumer Akkad), II 390 
•—edad del dios del sol, 11 311 
—magia de los nombies del dios del 
sol Re (Egipto) III 429 430 
—médium del dios dcl sol (Egipto) 

I 394 
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—mu|er del dios del sol (pJie), 1 
458 

—símbolo del dios del sol (Eeipi^ 

I 381 

—d' isa del sol (shmto), Til 366 368 
j/0 371 372 373 

—culto de la diosa dcl sol (shintó) 
III 375 

—princesa imperial sacerdotisa de la 
diosa del sol (shintó), III 375 
- disco solar (Babilonia Asina) II 440 
(Calaceite [Teruel]), I 214, (Egipto) 

I 378, II 541 542 543“ 544 545 546 
547, III 438 680, (incas) II 735, 
(shintó), III 366 368, (Trundholm 
Schlcswig Holstem Aurich) I 207 
—culto del disco solar (Egipto), II 
544 

—imagen del disco solai (Egipto), II 
544 


—fiesta solar (incas), II 735 736 
—genios del curso del sol, II 640*-‘5 
—hijo del sol (Babilonia Asina) II 434 
461, (Corea) III 347. (Incas), II 731 
—huaca del sol (incas), II 735 
—imágenes del sol (incas), I 731 733, 
(Balkakra fSchonen] Trundholm [Se 
eland]) I 207, (Bretaña Jerez de los 
Caballeros), I 207 

—juramento por el sol (celtas), TI 239 
—madre del sol (China), III 303 
—mensajeros del sol (helenismo), JT 
205 

—momrquía solar sagrada (incas), I 4 


—oraciones al sol (bhil), I 123. (EeiD 
to), II 544 

—padre del sol (aztecas) II 711, (in 
cas), II 731 

-panteísmo solar (helenismo), II 204 
—sacrificio del sol, I 207 
—templo del sol (Egipto) I 383, (in 
cas), II 731 733, (Stonehenge), I 175 
—vírgenes del sol guardianas del fuego 
sagrado (incas), II 735 736, convento 
de las vírgenes del sol (incas), II 735 
—tiinidad astral luna, sol y estrella 
de la tarde (Babilonia Asina), II 436 
solsticio fiesta del solsticio (incas), IT 
733, (bereberes baria cunama), I 512, 
(bereberes Europa), I 447 448 
soma, bebida y planta sagrada (India) II 
605 640, IIÍ 84 157 161 
—deseo = aguas = soma = luna = llu 
vías (brahmanismo), III 125'^'^ 

— fuer/a del soma (India), II 683 
—ofienda de soma (brahm mismo), III 
105, (vedismo), III 83 86 
sombra 


—sombra (sillu) de la deidad, reyes (Bi 
bilonia Asma), II 453 
—alma sombra (Bemn), f 485, (gciina 
nos) II 284 

—dios de las sombras (Grecia) II 22 
son tol, dólmenes usados eoiiio altares 
(Corea), III 347 
soportes 

—aguas subterráneas (barí), I 517, ani 
males (Egipto), I 315, (silluk), I 517, 
animal saciificial (Egipto), I 393, ar 
bol, I 503, (Africa Occidental), I 365 
503, (barí), I 517, (Cafya), I 299 
(Corinto) I 299, (dago), I 519, (din 
ka), J 519, (Esparta), I 299, (Gre 


cía), I 299, (ibo) I 503, (Samos) I 
299, (yache), I 503, (yoruba), I 478 
(wagesu), I 503, (baria cunama) I 
510, berilos (Los Millares), I 201 
(península Ibérica), I 201 202 cenota 
fio (Grecia), I 208 307, (Baike-Den 
dra), I 200, cráneos (ibo Nigeria) 1 
492, doble hacha (Cerdeña), I 302, 
(Creta), I 273 301 304, dólmenes 
miniatura (Lingo nilotcs), I 518, en 
ciña (Dodona), I 299, (Roma), I 299 
espada, I 303, (yoruba), I 477, este 
las, I 262, (Égeo Mediterráneo onen 
tal), I 262, fosa s'^cnfieial (Grecia) 

I 303, higuera (Roma), I 342, (wa 
gc'su), I 503, ídolos (Africa negra), 

I 498, (península Ibérica), I 209, 
imágenes, I 291, (Egipto), I 387 392, 

II 558, (silluk), I 517 518, (yoruba) 

I 478, (Africa Occidental Mi diterra 
neo), I 501, (barí bongo), I 518, (Gi 
zeh [Egipto]), I 386, imagen con 
cuernos (ibo), I 494, imagen de un 
toro (darassa konso), I 514, mástil 
(ibo), I 494 498, m izas de piedra 
(Mesopotamid), 1 404. menhir, I 197 
203 366 392, (Gieeia), I 286 309, 
(Hierro La Caldera Oían Guiaría), I 
415, meteoritos (Creta Gjceii Miee 
ñas), 1 282, mirto (Boiai), I 299, 
monolitos nHuíales (Hierro) í 4)0, 
monton de pieilias (Gieeia) I 309, 
olivo (Délos) 1 299, (Olimpia) 1 
299, pájaros (Mieenas), I 320, pajaro 
tejedor (Africa Occidental ekoi Gui 
nea), I 504, palladla (Alalcomene 
[Beocia] Argos Atenas), I J22 palme 
ra (Délos), I 299, piedra (Africa Oe 
cidental), I 365, (dago), I 519, 
(fung) I 518, (Grecia), I 283, (Hyet 
tos), I 283, (ibo), I 489, (Roma) I 
341, (Lebas), I 283, (Tespis), I 283. 
(acoh dzapaluo), I 520, (baria cuna 
ma), I 510, (Crcta-Micenas Grecia), I 
282 284 (dinka silluk), I 520, (gun 
gaua Cdhbar Viejo ibo Afiica negra), I 
^04-505, piedras estcloides (Africa blan 
ca), I 431, pilares (Malta), I 254, 
massébáh, pilar (Palestina Siria), I 
366, postes, I 203, (Africa Occiden 
tal) I 365, (Loango) I 497, (lotu 
ko), í 521, (baria cunama), I 512, 
(longobatdos Ucinum), I 203, aséráh, 
poste (Pilestma), I 366, ramas (Cíe 
ta), II 538, recipientes para las ofren 
das, I 303, (Grecia), I 303, (wanyani 
wezi), I 497 (ibo Nigeria [S ]), I 492, 
sacerdotisa del dios del layo (\oruba) 

I 468, serpientes, I 290, (barí), I 
517, (Grci-ia), I 294, (Urundi Afiiea 
[E ] ibo), I 494, sillas (asanti) I 
459 460 461 463 464 (Cananas), I 
413, (Ddhomey) I 484, (etruscos), 

I 262, (Afiica Occidental Cnossos), I 
290, soportes vivientes (Dahomeyj, 1 
484, (ibo), I 494, (yoruba), I 478, ter 
miteros, menhiies naturales (ambo), 1 
458, urnas cinerarias (etruscos), I 262 
—soportes de las almas, I 197 201 203 
207 290 291 303 312 392, (Africa 
blanca), I 431 (Africa negia), I 498, 
(Africa Occidental), I 284, (Almi- 
zaraque), I 211, (asanti), I 461, (ba 
ri), I 5Í7, (Cerdeña), I 302, (Creta), 
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I 273 301 304, (Dahomcy), I 484 
(Egipto), I 386 387 392 393, II 558 
(etmscos), I 262. (Grecia) I 208 286 
294 303 307 309 329, (ibo) I 49’ 
494 503, (Indonesia), I 200, (Loango) 

I 497, (Malta), I 254, (Mesopota 
mía), I 404, (Los Millares), I 201, 
(nllotes), I 522. (Palestina), I 366, 
(península Ibérica) I 201 202 209, 
(yoruba) I 468, (Africa Occidental 
Tnossos), I 290, (Africa Occidental 
ekoi Guinea), I 504, (Balke Dcndral 
I 200 (barí bongo), I 518, (barii 
cunaina), I 521 (Creta Mlcenas Grecia) 

I 282 304 (Egeo Medlterianeo orlen 
tal), I 262, (ibo Nigeria), I 492, (lan 
go nllotes), I 518, (longobardos Un 
num), I 203, (Utundi Africa ibo), 1 
494 

—soportes de los antepasados, I 284 
366 503, (Africa Occidental) I 365, 
(ambo), I 458, (asantl) I 459 460 
463 464, (Cananas) I 413, (Dabo 
mey), I 484, (Grecia) I 294, (ibo) 

I 498, (wagesu), I 503, (wanyamvc 
zi), I 497, (dinka silluk) I 520, (gun 
gaua Calabar Viejo ibo Africi negra) I 
504 505 

—'Soportes de los dioses (asantl), I 459 
460 465, (Egipto), I 315 392, (Gie 
cía), I 283, (yache) I 503, (Alalco 
mene [Beocia] Argos Atenas), I 322 
—soporte del dios del cielo (Roma) I 
341, soporte dcl dios de los gi’c 
ireros y de los artesanos (yoruba) 

I 477, soporte del dios heroe (s 
lluk), I 517 518, (Uganda silluk 
Africa), I 516, soporte del d os 
supremo, I 366, (barí), I 517, (dago), 

I 519, (ibo), I 489 494, (loiuko) 

I 521, (yache), I 503, (baria cuna 

ma), I 510 , ^ 

—soporte de Artemis Soteira (Boia ) 

I 299, soporte de Astarté (Paks 
tina), I 366, sopones de los Dios 
cuios (Grecia), I 303, soportes de 

Eros (Tespis), I 283, soporte de 

Hera (Samos), I 299, sopoite de 

Júpiter (Roma), I 299, soporte de 
Leto (Délos), I 299, soporte de Zeus 
(Dodona), I 299, soporte de Zeua 
Ktesios (Grecia) I 303 
—soporte del espíritu protector (Afn 
ca Occidental) I 503, (ibo), I 491, 
(wagesu), I 503 

—sopones de los heroes (Giec ij 1 

299, sopoite del héroe fundador de 
la ciudad (Roma), I 342 

_soporte de Alcmena (Tebas), I 2oj, 

soporte de Helena (Esparta), I 299, 
soporte de Heracles (Hyettos) I 
283, (Olimpia), I 299, soporte ck 
Menelao (Cafya), I 299, sopoite de 
Penteo (Corinto), I 299 
-soportes del ka, cf soportes de 
almas (Egipto), I 392, II 558 

_soporte de la primera madre (dmk ) 

I 519, soporte del primei padre (da 
rassa-konso) I 514, soporte de 11 
rema mítica (fung), I 518, sopoite 
del rey (Egipto), I 392 
—soportes de los seres superioics i 
262 294 312 329 366, (asanti) I 459 
460, (Creta), I 301, (Egipto), 1 393, 


(Grecia) 1 303, (Ha! Tarxien), í 252 
(Hierro) I 421, (ibo) I 494, (Malta) 

I 254, (Micenas) I 320, (yoruba) J 
478, (Aft ea Occidental Mcditciraneo) 

I 501, (Creta Grecia Micenas) I 282 
(Hiciro La Caldera G’an Canana) 1 
415, (Palestina Siria), I 366 
sortiaria adivinación por las sueltes, I 
32^ II 701, (Africa Occidental) I 263, 
(Babilonia Asina), 11 456, (cristianis 
mo). III 548, (Grecia) II 87, (Israel) 

III 456^ k (Africa Occidental Delfos Me 
sopotamia), I 329 
sortilegios (Grecia) II 92 
soter, sah idoi (helenismo), II 169 170 
ootcriologia (Babilonia Asina), II 440, 
(budismo), III 240 243 350, (cnstianis 
mo), 11 226 228 345 346 694 706 707, 
(heknismo) II 203 226 228, (hinduis 
mo), III 151, (maniqueísmo), II 489 
49b 

—soteriología en el folklore aleman, IT 
335 

sotó, secta zen (budismo Japón), III 394 
spasowzi, secta rusa, III 645 
spalaci, lugares de culto muhraicos (he 
Icnismo), II 205 

spentas cf amesha spentas, inmortales 
salvadores (Zarathustra) 11 594 601 
spenta mainyu, espíritu salvador (Zarathus 
ti 0,11592 

SpUamas, linaje de Zarathustra. II 587 
sraddha, fe (brahmanismo), III 125, (ve 
dismo), III 91 

sramana samanoi ascetas mendicantes y 
\agabimdos (India), III 104 198 199 
235 2;.6 

sraosha, ashay (Zarathustra), II 623 
srauta, sacrificios solemnes (brahmanismo) 
III 106 ^ ^ 

srivaisnavas, secta sivaíta (hinduismo) III 
176 179 

sristi, creación del mundo por emanación 
de Dios (hinduismo), III 141 
sruti, revelación (hinciuismo), III 184”''*, 
(vedismo) III 79 
starodubowzi, secta rusa, III 643 
starowjcrzi, creyentes viejos, cismáticos 
rusos, III 640 

btefanowzi, secta rusa, III 644 
stclae, santuarios en las alturas (Palestina 
Siria), I 365 

sthanakavasis secta jmista, lli A}> 
sthaviras, theras, secta (budismo), 111 
224 225 228° 230 233 
stranniki, secta rusa, III 645 653 
sírieolniki seuta rusa, III 646 
Stoa, estoicismo, II 18 97 152 153 15/ 
165 166 167 174 178 182 185 203 208 216 
229 230 333 

stundisii secta rusa, III 649 
sturpa tories relicarios (budismo), III 223 
subbotniki, sabbatistas, secta rusa, III 
651 

sucedáneos de la religión, I 47 31 
sucesión apostólica, III 316> 577 580 
sudias, casta de los no anos (India), II 
653 III 103 176 237 

- Icberes (virtudes) de los sudras (In¬ 
dia), Til 166 ^ 

— h )S de los sudras (India), III 154 
Líenos I 543, (bambuti), I 562, (brahma- 

niMno) ni 120, (Egipto), II 546 (ger 
manos), 11 279 (Sumer Akkaa), II 413 
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—sueño muerte (Babilonia Asina) 11 
465, (Israel), III 426 
suertes, cf sortiaria 

sufi, místicos, sufismo, mística (islam) 
m 54 55 56 57 58 59 60 61 63 66 67 
191 

—panteísmo sufi, III 60 
sugud, piosternacion (islam), III 43 
suicidas ciudad de los suicidas en los 
infiernos (China), IIl 331 
suicidio, cf también autooccisión y auto 
sacrificio, II 292, (germanos), II 292, 
(helenismo), II 178-*'', (Rusia), III 642 
653 

—suicidio como sacrificio expiatoiio 
(Rusia), III 644 
sumus (helenismo), II 211 
Sunde, pecado (germanos), II 336 
Sung dinastía y época (China), III 3^4 
325 328 353 355 
—confucianismo Sung III 355 
—«exégesis Sung», III 354 
—filosofía Sung, I 4, III 350 354 
sunna ortodoxia, tradición (islam), III 
23 27 28 35 37 38 39 65 
sunníes, mulsulmancs ortodoxos, III 16 
23 35 39 52 59 

sunyavada, doctrina del vacío, escuda 
madhyamaka (budismo), III 274 289 
<JUV0Tfiua de Eleusis, II 127 
suovetaurilia sacrificio de la suovetaurilia 
(Roma Malta) I 254 
superstición, I 19 46 551, I"^! 699 701, 
(Babilonia Asma), II 473 475, (celtas) 
II 250 252, (Grecia), II 69 71 73 76’«^ 
85 86-^®* 91 103, (helenismo), II 168 
177 207 214 217, (Roma). II 139 148 
—superstición y ciencia natural, I 18 
supervivencia, cf vida después de la 
muerte 

supplicatio (Roma), II 149 
Sur (a 2 tecas), 11 713 719 
—sur reglón de lo malo (maniqueísmo) 
II 498 

—sur verano (China), IlI 298 
—dios del sur (aztecas), 11 712 
—orientación sur (Africa blanca) I 426 
—viento del sur, I 438 
suras coránicas, Ilí 34 35 
svabhavikaya, cuerjx) nacido de si mismo 
(budismo), III 277 

Svantevit, fiesta del fruto recolectado (es 
lavos), II 360 

svarga, cielo, paraíso (budismo), II 645, 
Til 240 2432« 

svayamvara, autoelección del esposo (In 
día), lU 134 

svetambaras, vestidos de blanco secta fji 
nismo), III 201 202 203 
synthema de Eleusis, II 120 127 

TABACO ofrendas de tabaco a los árboles 
sagrados de los antepasados (anii k), I 
519 

ta bara sacerdotisa (mesapio ihrios), II 
698 

tibernaculo de la alianza, tabernáculo de 
la reunión, morada de Yahveh (Israel) 
Ifl 424 426 427 447 452 453 4 M 456 
460 465 

—culto en el santo tabernáculo (Israel) 

IIT 455. 


—fiesta de los Tabernáculos (Isra^.!) III 
419 461 

tibias de Iguvium, II 146 
tablas de la ley, III 413 
tableros ídolos, cf ídolos (península Pire 
naica Troya), I 235 

tabletas del destino (Babilonia Asina), II 
444 

tablillis de los antepasados (China), III 
302 339 

tablillas del cielo y de la tierra, III 339 
tabú (celtas). II 252, (Grecia), II 95^34^ 
(incas), II 732 (islandeses), II 327, 
(Pipones), II 328 

—tabús alimenticios (asanti), I 462, 
(Egipto), I 393, (yoruba), I 466 472, 
tabú lingüístico (germanos), II 287, 
(India), II 671, tabús totémicos, I 
545 ^ 

—tabús del dios de la selva (bambuti), 

I 558 561, tabús relacionados con 
Karei (semang), I 566 

taenias (Grecia), I 465, (Grecia Irlanda 
islas Aran), I 504 

tafsir, exégesis coránica (islam) III 35 
tahara, mandamiento de puicza (islam). 
III 40 41 42 

tahu, árbol (bambuti), I 556 
Taira Hciki Taira, III 388 
takbir, alabanza de Allah (islam), III 42 
43 

tákultu, banquete divino (Babilonia Asi 
na), 11 456 

talayots (Baleares), I 182 
tallón ley del tallón (judaismo), III 492 
Talisias, fiesta de la era o de la trilla 
(Grecia), II 30 

talismanes (China), III 337, (taoísmo), III 
319 320 

tambores sagrados (asanti), I 457 
tandava, danza orgiástica (hinduismo), III 
144 

T’ang, dinastía y época (China) III 324 
330 336 349 350 351 353 
—budismo t’ang, III 382 
tan I pasen = cuerpo futuro (Zarathus 
tra), II 607 

rantiismo, II 647, III 167 168 171 173 176 
183 186 276 278 285 385, (Ceilán), III 
385, (Corea), III 352, (Japón), III 385, 
(mongoles), III 385, (Tibet), III 385 
tao (taoísmo), III 700 703 
—tao, fuerza, II 680, tao, ley moral, 

II 332 335 336, III 313 316, tao, pnn 
cipio primordial, III 311 313 317 318 
342 

—tao en la magia, III 316 
t loísmo (China), II 534, III 227 296 310 
319 321 324, (Corea), III 351 352, (Ja 
pon), ni 363 378 379 388 
—taoísmo esotérico (China), III 317 
318 

t pas, excitación por medio de mortifica 
Clones (brahminismo), III 101 102 109, 
(vedismo), 111 92 93 94 96 100 
Cargelias, fiesta de Apolo (Atenas), I 
326 327 

tirgum, paráfrasis arameas de las sagra 
las escrituras (judaismo), III 484^ 
tariqa, vida mística (islam), III 60 
fi cuinos leyendas de los Tarquinos (Ro 
lu), II 137 

t ’sahhud, fórmula de la profesión de fe 
(islam), III 43, 
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tasau viif, mística (islam), III 54 
taschi lamas, abades de Taschiliimpo (bu¬ 
dismo Tibct), III 288. 
tathagata (budismo), III 223 245 258^" 
269 "^ 

tathagatis femeninos (budismo), III 27b 
tauhid, monoteísmo (islam), IIT 26 
taubid ilahi, religión fundada por Akbai 
(India) III 188 191*''^ 212-''" 
taulas (Baleares), I 182 
tauribolium (Roma), II 152 
tawaf, circumambulatio de la Ka’ba (is 
lam), III 49 

ta’wil exégesis alegórica del Qur’an (is 
lam), III 65 

teh, actuación del tao, obrar virtuoso, vir¬ 
tud (taoísrao), III 311 312 313 
tehayyat ha-metim, revivificación de los 
muertos (judaismo), III 497. 
teísmo, I 120 544 549 551, (brahmanismo) 
III 131, (budismo), III 243 246, (hin 
duisrao), III 132 136 139 173 175, (In 
día), II 643 651. III 192 193, (neo 
confucianismo), III 354, (vedisrao), III 
131. 

tenvaz, dios (germanos), 11 666 
tejo, árbol del mundo (germanos), II 325 
teleté, TsXeT'iq, iniciación (Eleusis), II 
125 126 127, (helenismo), II 195'^® 
tclestes órficos, sacerdotes y maestros va 
gabundos (Grecia), II 122 ^ 

Telesterion, templo de iniciación (Eleusis) 


II 31 

temor a Dios (Israel), III 470 471. 
tempestad, cf tormenta 
templanza, II 492 

templos, I 53 55 183 184, II 156; (Aby 
dos), I 388; (Africa blanca), I 439, 
(asanti), I 460, (aztecas), II 723 724, 
(Babilonia-Asiria), II 440 448-449 459 
468, (Benin), I 485; (budismo), III 
152110 279®^; (budismo China), III 320 
324 325 330, (budismo Corea), III 352, 
(budismo Japón), III 352 379'^ 387, 
(celtas), II 250 252, (Cerdeña), I 249 
(China), II 534, (Cnossos), I 280, (con 
fucianisino), III 349, (Creta), II 9, 
(Cuzco), II 735, (Dclfos), I 330, (Dgip 
to), I 51, 11 170 539 547, (Elcusis) 
II 125, (Ellora), 111 202, (Eridu), II 
429 46], (eslavos), II 357 360; (Esnun- 
na), I 406, (germanos), II 313, (Gre 
cía), II 12 19 70 81, (helenismo), 1 
367, II 166, (Hierakonpolis), I 388, 
(hinduismo), III 147 161 170, (incas), 

II 735, (India), III 105^" 137, (indo 
germanos), II 693, (Jerusalén), I 360, 

III 309 404 414 417 418 444 452 454 
456 458 460 461 475 500 508 514 542 
555, (jinismo), III 208, (judaismo), III 
496, (Lagas), II 386 398, (Loyang), 111 
320, (maniqueísmo), II 526 534, (Man) 
II 441, (mayas), II 730, (Mesopota- 
mia), I 387 408, (Roma), II 145 146 
147 148 149, (shmtü), III 368, (Sicilia) 

I 280; (Sumer Akkad), II 378 380 382 
386 396 398 416, (taoísmo), III 322 329 
(lepe Gauia), I 398, (Üiuk), I 408 

II 436, (asanti yocuba), I 478, (Gre 
cía Egipto), I 278 

—templo bursag (Sumcr-Akkad), II 412, 
templo Dakshinesvar (Calcuta), III 
195 temjilo é ad da (Sumer Akkad), 


II 387, templo é an na (Sumer-Akkad), 
II 383, templo egischirgal (Babilonia 
Asma), II 439, templo é kur (Babi 
lonia-Asiria), II 438, (Sumer Akkad), 
II 386, templo é-ninnu (Sumer Akkad), 

II 386 388 389 390 392 393 401 407, 
templo e PA (Sumer-Akkad), II 390, 
templo esagila (Babilonia), II 434 437 
443, templo ezida (Borsippa), II 444, 
templo jagannath (Puri), ÍII 169, 
templo del caballo blanco (China), 

III 320, (India), III 190 

—templo punto central del mundo (ju¬ 
daismo), III 490, templo vivienda del 
dios (Grecia), II 71. 

—templos construidos sobre los pala 
cios mínoicos y micénicos (Faistos 
Prima - Atenas Tirinto - Argos), I 
281 

—ciudad-templo (aztecas), II 723, (he¬ 
lenismo), II 210, (mayas), II 729, 
Estado templo (Delfos), II 89, gruta 
templo (Elepanta), Ilt 145, palacio 
templo (Creta-Micenas), I 281 
—templos de los antepasados (Africa 
Occidental), I 192 279 311; (China), 
III 302, (coníueiamsmo), III 349, 
(Ur), I 368, templo dcl cielo (asan 
ti), I 463, (China), III 308, templos 
del dragón (China), III 332, templos 
del fuego (Zarathustra), II 604 605, 
templo de las iniciaciones, telcstenon 
Eleusis), II 31 124, templos de los 
misterios (Grecia), II 71, templos de 
los muertos (Africa), I 275, (Daho- 
ney), I 484, (Egipto), I 387 388, 
(E! Kab), I 280, (kaffa), I 510, (Me 
sopiotamia), I 407 409, (Petra), I 360 
367 375; (shmtó), III 369, (Uganda), 

I 496 (Ur), I 399 401 403, (Creta- 
Africa Occidental), I 291, (serer Afri¬ 
ca Occidental), I 497, templo del em¬ 
perador (helenismo), II 207, templo 
del rey Ench (Suecia), I 349, templo 
dcl rey Sulgi (Sumer Akkad), II 397 
398, templo de las serpientes (Why- 
dah), I 495, templo del sol (Cuzco), 

II 731 733, (Egipto), I 383, (Sippar), 
II 451, (Stonehenge), I 175 

—templo de los dioses (asanti), I 465, 
(Cerdeña), I 246, (Egipto), I 388, 
(Grecia), II 71-72, (helenismo), II 
217 (Mcsopotamia), I 403, (Sumer- 
Akkad), II 402 404, (Ur), I 368. 

—templo del dios héroe (dinka), I 
517, (silluk), I 516, templos del 
dios de la medicina (China), III 
334 337, templos del dios del rayo 
(Dahomey), I 484, (Whydah), I 
481, templo del dios supremo, 
(asanti), I 456, templo del dios de 
la tormenta y de la tempestad (Ba¬ 
bilonia Asina), II 438 
—templos de Adad (Assur Alepo), II 
442, templo de Afaia (Egina), J 
282, templo de Afrodita (Acroco’-in 
to), II 29, templo de An (Sumei 
Akkad), II 384, templo de Anu 
(Uruk), II 441, templo de Apolo 
(Dclfos), I 281, II 83, templo di 
Artemis, I 308, II 38, (Efeso), II 
180, (Troizen), 1 283, templo di 
Aitemis Leukophryenc, II 173, tcin 
píos de Atenas (Arenas Micenas) 1 
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322, templo de Atenea Pallenis, 1 
308, templos de Bau (Sumer Akkad) 
II 394 412, templo de Dagón, III 
434, templo de Dionysos (Atenas), 

I 333, (Cormto), II 42, templos de 
Dunsagga (Sumer Akkad), II 392, 
templo de Eileithyia, I 308, tem 
pío de Enhl (Nippur), II 386 387, 
templo de Gatumdug (Sumer Ak¬ 
kad) II 292 395, templo de Hera, 

II 72’^^, (Sainos), II 23, (Tirinto), 
1 322 templo de Ifigenia (Braurón) 
I 308, templos de Igalim (Sumer- 
Akkad), II 392, templo de Istar 
(Uruk), II 451, templo de Marduk 
(Babilonia), II 434 443 444 445 
451 455, templo de Mithra (hele 
nismo), II 189, templo de Ningirsu 
(Sumer Akkad), II 386 388 407 412, 
templo de Sin (Chafadzi), I 405, 
templos de Siva, III 180, templo 
de Vesta (Roma), I 478, II 138, 
templos de Visnu, III 153’’^, tem 
pío de Yahveh, III 461 

—circumambulatio del templo, II 697 
—consagración dcl templo c nmnu (Su 
mci Akkad) II 407, consagración dcl 
templo de íerusaicn. IJI 414 460 
—danzarinas del templo, devadasis (hin 
duismo), IIT 145 168, muchachas del 
templo (Babilonia Asina), II 467, mu 
jeres del templo (Babilonia-Asiria), IT 
450 451, prostitutas del templo (Ba 
bilonia Asina), II 450 464 
—escuelas de los templos (Babilonia- 
Asiria), II 465 

—fiestas de los templos (China), III 
337 

—guardianas del templo, vírgenes (ma¬ 
yas), II 729 

—sacrificios humanos ofrecidos durante 
la construcción de los templos (incas), 
II 736 

—servidor dcl templo, VSCUX.ÓpOs 
(Grecia), II 697 

—unción de las paredes de los templos 
con las sangres de las víctimas (in 
cas), II 735 

templum (Africa Occidental), I 263, 
(etruscos), I 477, (Asia Anterior etrus- 
cos), I 260 

tendal shii, secta (budismo Corea), IIT 
350, (budismo Japón), III 278 383-3^5 
387 396 

TeNgalcis, secta (hmduismo), III 177“'^' 
tc'ocracia, I 54, III 595, (Corea), III 347, 
(cristianismo), III 583, (Israel), Ilí 
459, (judaismo), III 489 
teodicea (Babilonia Asina) II 470 471 
(helenismo), II 175, (judaismo), ITI 
486, (Sumer Akkad), II 387 
teodorianos, III 642 

teofania (Israel), III 452, teofania dcl 
Smai (Israel), III 462 470 
teogonia (Babilonia-Asina), II 434 460, 
(Ddhomey), I 480, (Grecia), I 368, JI 
84^'-'“, (Sumcr-Akkad), II 379, (vedis 
mo), III 97, (yoruba), I 471-472 
—teogonia orfica, II 117-118 122, teo 
gonía rapsodica, II 116 
teología, I 20 21 30 39, (Babilonia Asi 
na), II 443, (budismo), III 228, (ccl 
tas), II 245, (cristianismo), II 157 228 

Cuno y las reltg 3 


229 230 232 344^««, III 595 693 694, 
(Egipto), II 552 553; (Grecia), II 27 
51, (India), II 324, (judaismo), III 487 
49^ (Roma), II 137 152, (Sumer Ak¬ 
kad), II 384 387 389 
—teología dialéctica, II 229, III 669 
671 690*3 694 705 

—teologías órficas (Grecia), II 116, teo¬ 
logía solar (Babilonia-Asiria), II 467 
teomaquia (Babilonia-Asina), II 434 (Gre 
cía), II 58'*3 
teopanisrao, I 44 
teoplasma, I 550 
teosofía, íll 194-193 
—teosofía de los brahmana, II 639 
terapanthis, secta jinista, III 203 
terapeutas, secta de ascetas, II 219 
teras ligas de monasterios (budismo Ja¬ 
pón). lII 352 

tercer cielo (judaismo), III 494 
tercer enviado (maniqueísmo) II 503 504 
tercera revelación (India), III 192 
tenomorfismo, II 273 274, (Egipto), II 
539, (germanos), II 273, (indogerma- 
nos), II 274 

terminalia, fiesta (Roma), II 140 
termiteiüs lugares de culto (Senegambia), 
I 505, termiteros menhires naturales 
(moru), I 519 

terrazas megalíticas, I 167 169 180 389, 
(Africa), I 455, (Etiopía), I 386, (Ave- 
bury), I 169, (Inglaterra), I 227, (Egip 
to Europa), I 387 

—terrazas megalíticas lugares de culto 
(Africa), I 168; (Etiopía [S ]-Asia- 
Indonesia-Melanesia Polinesia), I 522 
—terrazas megalíticas lugares de reunión 
(Etiopía ■ Asia ■ Indonesia • Melane¬ 
sia Polinesia), I 522, (Etiopía-lango- 
latukanuba), I 519 
terremotos (China), III 332 
—dios de los terremotos (Grecia), II 
22, (mayas), II 727, dios héroe de 
los terremotos (Uganda) I 496 
fesmofonas, fiesta (Grecia), I 330-331, II 
30 

tesoro (Bvgholm), I 222, (Egina), I 321, 
(Nors [Jutlandia]), I 196 
—tcsoio de Atreo, sepulcro de Atreo 
(Micenas), I 169 171 172 269 270, 
tesoro de Thisbe, I 320 
Tespíadas, 1 250 

Testamento, cf Antiguo Testamento, cf 
Nuevo Testamento, III 494 
tesuba, penitencia (judaismo), III 492 
testimonium Spintus Sancti, I 41 
tetragrama sagrado (judaismo), III 486 
teurgia, theurgia, magia (Grecia), II 71, 
(helenismo), II 213 
OstOV, tÓ0£ÍOV (Grecia), II 44 
theores, embajadas cultuales (Grecia), II 
72 1Ó8, (helenismo), II 169“^. 

Oíoí, dios (Grecia), II 44 52 179““ 672 
673 

Osoi astrales (helenismo), II 179, 
Oso? uiptUTOí;, II 180'“ 

“Seo; TIC, II 44 
theotokos, madre de Dios, III 599 654 
theras, sthaviras, secta (budismo) III 224 
225 228® 230 233 


29 
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t¡iL wada doetnii de los theras {budis 
mo) Iir 227 232 259 262«" 
theui^u tcurgn nngia (Giecia) II 71 
(bck lismo) II 213 

thiasoi isociaciones i eligios \s (helcnis 
mo) II 167 

hiasos dionisiaco I 299 
iholoi sepulcros de cupuh (Creta) I 273 
(Erganos [Creta]) I 285 (Europa Occi 
denril) I 269 (Giara de Serri) I 246 
(Grecia) I 246 (Kumasa) I 274 (Maz 
/ini) I 246 (Oreomenos) I 352 (pea 
insili Ibérica) I 235 (Romeral) I 
lal (Se ii) T 246 (lell Aipaciye) I 
599 (Dcndri Vifn Mulima) I 274 
il >ng tsthong kyo doctrina que abarca el 
ciclo secta (Corea) III 357 
Iba a Pental k ) ef índice A Til 408 
651 

thora revelación leyes (]ud'’ismo) III 
13 488 4S9 491 494 500 501 
thria profetisas (Grecia) II 87 
tiades memdes o bac ntcs (Grecn) IT 
39 40 113 

tichonovii Líanos rusos emigrados ITT 
641 

tiempo (lund lismo) III 140 14Í (jinis 
mo) ITI 203 (velismo) III % 97 
—ano = tumpo (br hmanismo) III 122 
—tiempo sagrado ihiam (islam) III 42 
43 

—tiempüj del culto (Sumei Akkad) II 
402 407 

CK npo atmosférico 

— leiivinacion del tiempo (China) IIT 
337 

dios del tiempo atmosférico (Asia Me 
ñor) II 210 (Babilonia Asina) IT 
442 III 439 (bimbuti) I 5^7 (Eu 
topa) II 15 (germanos) II 288 
(Grecia) II 15 16 (India) 11 274 
(indogerra idos) II 666 (mayas) 11 
727 (Oceania) II 15 
—hacedores del tiempo (Tibet) III 285 
-ministerio del tiempo III 334 
i len shih maestro celeste (China) III 
322 323 

tierra IT 737 ( \tlas central) I 448 (Chi 
na) III 307 (Egipto) II 539 (Gre 
eia) II 91^20 117 (Israel) III 427 
(maniqueismo) II 503 (shmto) III 
364 367 (SemcrAklad) II 401 (\edis 
mo) III 8? (Zarithustra) II 607 
nena prometida (Isnel) III 424 442 
148 449 nena que mini leche y 
miel (Israel) III 425 464 tierra san 
ti (ludaismo) ITI 496 
tieni creadora (baria eunama) I 510 
tici a perdonadera de los pecados 
(misino) III 327 tierra tercer fue 
fo icrificial (brahn mismo) IIÍ 124 
1?5 

conde de la tiena (China) III 301 
cilio a 1i tierra (China) III 337 
(Grecn) JI 29 45 
diosa de la tierra I 458 525 (Africa) 

I 490 (Afiica Occidental) I 509 
(asanti) I 460 465 (aztecas) II 712 
716 718 719 (Dahoney) I 480 481 
íeslivos) II 358 (I uropi [N ]) lí 
8 ( eimanos) II 273 (Grecn) I 

282 529 II 17 2 a 29 30 66 87 92 
112 ^ (hmduismo) III 160 (incas) 
TI 753 (mavas) TI 727 (Mingnlia) 


II 298 ívoiuba) I 471 473 474 477 
480 (Creta Grecia) I 320 

—diosa de la tierra diosa creadora 
(Dahomey) I 482 483 (dzukun [ju 
kunl) I 492 diosa de la tierra 
mediadora de la fecundidad (ibo) I 
489 diosa de la tierra soberana dcl 
mundo inferior (ibo) I 489 
—culto a la diosa de la tierra (lobi) 
I 490 ofrenda de alimentos a la 
diosa de la tierra (Mingrelia) II 
298 sacrificios a la diosa de la tie 
rra I 459 sacrificios de floies a la 
diosa de li tierra (Tibet) TI 3(X) 
—imágenes de la diosi de la tieii i 
(ibo) 1 489 

— siceidütes de Ii diosi di la tietia 
(aztecis) II 722 (ibo) I 489 

-pareja dios del cielo diosa de la 
tierra 1 318 525 (Africa) I 458 
(eslavos) IT 358 (ibo) I 489 (yo 
ruba) I 471 

—dios(es) de la tierra (Babilonia Asi 
na) II 442 (bambuti) I 55B 559 
(celtis) II 252 (China) ITI 297 299 
300 306 (Egipto) II 547 550 (ger 
manos) II 288 (Giecn) lí 22 63 
92 (idzo) 1 458 (Ras Samra) II 
2238 (shmto) III 366 371 372 378 
(Uganda) I 496 dios de la tierra 
de la casa (China) III 303 
—arboles del dios de la tierra (Chi 
na) III 300 

—imigen del dios de h tierra (Chi 
na) III 300 

— acrificios al dios de la tieria (Chi 
na) III 304 (ekoi) I 490 

—dualismo cielo tierra cf también pa 
reja dios del ciclo diosa de la tierra 
(China) III 303 306 308 
—pareja cielo tierra (Egipto) I 390 
(Grecia) I 314 323 (itálicos Ro 
ma) I 341 

—separación cielo tierra II 106^** 
(shmto) III 365 

—espíritus de la tierra II 75 (China) 

III 306 

—madre tieira (asanti) I 459 (aztecas) 
II 711 (Babilonn Asina) II 441 
(bhil) I 123 124 (eslavos) II 357 
(germanos) II 322 (Grecia) II 29 
34 (incas) II 734 (semang) I 567 
(shmto) III 365 377 
—culto de la madre tierra I 53 
(Creta) II 11 (Danubio) II 8 
oraciones i la madre tieira (bhil) 

I 123 

—símbolo de la tierra madre (germa 
nos) II 346 

—senoi(a) de la tierra (Asia Menor) II 
34 (Babilonia Asina) II 438 (Chi 
na) III 300 (Sumer Akkad) II 386 
rey de las entrañas de la tierra (bu 
dismo China) III 330 
—tablillas de la tierra (China) III 339 
—trinidad cósmica cielo tierra o espa 
CIO y iguas profundas (Babilonia Asi 
na) II 436 

tigiL dios tigre dcl fuego aidiente (Ti 
III 285 

tij I rainin santones (bereberes) I 444 
i nieblas (y oscuridad) (cristianismo) IIT 
5^2 (maniqueismo) II 496 497 498 
4)) 501 520 529 
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—creación de las tinieblas y la noche 
(Zarathustra) II 594 
—dualismo luz oscuridad (maniqueisino) 
11 496 514 

—lucha luz oscuridad (zoroastrismo) TI 
343, mito del ataque al remo de n 
luz por los demonios de las tiniebl is 
(maniqueismo) II 499 
—principe de las tinieblas (mmiqucis 
mo) II 498 499 

—principio de la oscuridad y dcl peca 
do (Corea) III 347 

tipos edicto de Constantino II IIT 580 
tirtha paso vado paso a la salvación 
(hinduismo) III 162 199’'*® 

—peregrinaciones a los tirthas (hindiiis 
mo) III 169 

tirthankaras preparadores del paso fnn 
dadores del iinismo III 199 201’^' 204 
205 206 207 

titanes (Grecia) II 123 185«^ 

—lucha entre los titanes v los dioses 
olímpicos (Grecia) I 323 336 345 
—mito del descuartj/araiento de Diony 
sos por los titanes (Grecia) TT 118 
tivar dioses (germanos) II 663 664 
lling dinastía III 354 

tjmhung secta de magos hoarmgi (Co 
rea) III 351 

t)oi tji tjiuon secta de magos hoarmgi 

(Corea) III 351 

t)Utjak hak dschuhsismo (Corea) III 354 
tíachtli juego cultual de pelota (aztecas) 
II 722 

Tlalocan paraíso del Este paraíso de los 
guerreros (aztecas) II 715 720 
tialoques ayudantes del dios de la llu 

vía y del trueno (aztecas) II 715 
tó camino (shinio) III 364 
Tokuwaga leyasu III 353 369 
tokyo taoismo (Corea) III 351 
tolerancia (India) III 132 209 211 

2122*5 (islam) III 53 54 
Tolomeos dinastía I 394 II 168 169 185 
191 223 538 III 405 476 
—culto a los Tolomeos en los templos 
de Egipto II 170 
tolstowzi secta rusa III 652 
tonal signo del destino alma (aztecas) 

II 723 

tonalismo (aztecas) II 723 
tonghak «doctrina oriental > secta (Co 
rea) III 356 

tormenta (y tempestad) I 540 (eslavos) 
II 358 (shmto) IIT 365 (Sumer Ak 
kad) II 388 401 

—daimones de la tormenta (Babilonia 
Asina) II 438 (Grecia) I 314 
—fusión del daimon de la tormenta 

con el dios del cielo I 318 (Egip 
to) I 392 

dios de la tormcnii (iztecas) II 711 
(Babilonia Asina) II 436 438 452 
(bambuti) I 560 (celus I 334 
(China) Til 303 (eslavos) II 358 

(germanos) III 82 (Grecia) I 315 
324 323 (hinduismo) III 156 (vedis 
rao) III 84 (hetitas Asia Menor) 1 
302 (yoruba Dahomey) I 458 dios 
heroe de la tormenta (Uganda), I 
496 

—dios del martillo y del h icha dios 
de la tormenta (Asia Menor heti 
tas) I 364 


—dioses de la lormenti Iin/uurcs 
de rayos (idílica Occidental ctruseos 
nandi) I 5'’! 

—arma d>.l dios de la tormenta h \ 
cha de piedra I 324 
cimero del dios de li tormenta 
(digomba) I 492 

I mpío del dios de la toimenta \ 
de ]i teini e«tad (B ibilonia Asín i) 
TT 438 

— espíritus d la tempestad (vcdismo) 
ITT 85 

pi|Uo de li tempe si il (Surrci Ak 
1 id) H 401 

uio (ecliis) TT MI (T^^ini) 1 282 (Grc 
ci 0 T 295 IT 41 (IIi n Ttiada) T 
272 (hereu) IT 273 (hindiiismo) TTT 
144 160 (Ptninsuh piienaica) I 190 
—loi ctUsk (Btlul nnAsiiiO 114(4 
toi ) lunai (lul ni mo) TT 204 205 
—tolo símbolo lie li pnmiveia (Sumer 
Akkil) II 204' 

—toto Mncvis (l>.ipto) II 543 roto 
N in !m (Inn 1 iisin i) J IT 145 
culto d 1 roK (Isi kI) TTT 476 (Me 

dileti liKo) 1 182 

nniKcncs iiLikimifis (d ir ssa konso) 

1 511 imipencs livinas tauromorfas 
(Gieui) 1 332 (Siik) I 437 
—sicnlieio le loios (ecll is) IT 241 
(Grecia) T '^^5 305 331 332 (Higia 
Triada) I 273 (helenismo) IT 204 
(Migaesii) 1 328 (yoruba) I 4C8 

(baria cunami) I 511 occisión del 
toro lumr (helenismo) Jí 205 
—sangre de toro (Delfos) I 329 
—señor de Jos toros (hinduismo) 111 
145 

torres escalonadas zigurat (Babilonia Asi 

na) II 447 torres funerarias cjullpas 
(incas) II 737 torres relicai ios stupa 

(budismo) III 223 torres del silencio 
dakhma (Zarathustia) II 607 
torre de Babel II 418 
tótem totemismo I tx x 23 47 78 79 88 
539 545 550 III 686 (asanti) I 462 
(bambuti) I 545 546 561 562 barí) 
I 517 (Egipto) I 393 II 556 (germa 
nos) II 273 284 285 (Grecia) II 63 
(hmduismo) III 146 (India) III 158 
161, (mdogermanos) II 273 (Israel) 
III 442 ® (semitis) I 546 (yokut) II 
294 (yoruba) I 4(6 
—totemismo de el n I 95 totemismo 
de grupo I 54o totemismo indi\i 
dual (meas) II 732 
trabajos públicos ministerio de los tra 
bajos públicos (China) III 334 
tradición (budismo) III 223 224 226 228 
(cristianismo) Til 595 658 6j9 66í (m 
dogermanos) TI 358 (islam) III 38 
(Israel) I XTi (judiismo) III 501 
—smrti (hinduismo) III 133 179' 
184"’ 193 (vedismo) III 79 sunna 

(islam) 111 23 27 28 35 37 38 39 65 
—ti adición apostólica (cristianismo) III 
576 tradición pali (budismo) Til 229 
233 tradición de los parsis (Zira 
thustra) II 585 586 tradición s icer 
dotal (Israel) III 449 
critica de la tradición (islim) III 36 37 
tradiciones T 89 95 (budismo) IIT 222 
351, (cristianismo) II 524 667 668 
(India) IT 637 (Irán) II 494 (Tsrad) 
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TI 224 III 439 453 (judaismo) II 524 
III 526 

—tradición de Jesús III 687 tradicio 
nes sobre Matías III 548 
—tradición del diluvio (Sumer Akkad) 
TI 415 tradición del par uso y primer 
pecado I 116 121 140 144 (bhil) I 
125 127 (Israel) I 118 
trulicionistas (islam) III 37 39 40 61 
Tragedia griega III 43 75 188 
transfiguración del mundo (cristianismo) 
Til 664 

transfiguración de Jesucristo en el monte 
Tabú TII 536 542 543 704 
transfoimcrs seres proteicos vagamente 
antropomorfos I 315 (Egipto) I 392 
(Grecia) T 316 (ibo Africa) I 491 
transmisión dcl hilito vital (Roma) TI 
138 

trasmundo I 211 II 668 (Babilonia Asi 
na) 11 471 (bnhmanismo) III 114 

(budismo) II 645 (budismo Tapón) 
ITT 380 397 (Cananas) I 421 (China) 
TU 341 (Egipto) II 546 557 564 5(6 
571 (eslavos) TI 360 (germanos) II 
313 (Grecia) TI 67 101 105 119 120 

122 124 128 188 (helenismo) II 168 
201 202 212 (ibo) T 492 (Israel) Til 
468 471 478 519 (jinismo) III 204 
(judaismo) III 491 (mayas) II 728 
(yamana) I 1^8 139 (Zarathustra) IT 
600 608 (Egipto Dahomey) I 484 
—trasmundo invertido II 698 trasmun 
do subterráneo cf mundo infenoi 
(Grecia) TI 128 

—doble trasmundo cf también infierno 
y paraíso (Grecia) II 98 
—luna trasmundo (bambuti) I 557 
—bienaventuranza en el trasmundo (Ba 
bilonia Asina) II 461 (cristianismo) 
TI 227 (Egipto) II 560 561 562 563 
567 572 (Grecia) II 119 120 121 
(helenismo) II 202 (hinduismo) IIT 
165 177 178 (India) 11 643 648 
(linismo) III 204 (Roma) II 154 
(Zarathustra) II 591 594 606 611 613 
615 

—castigos en el trasmundo I 146 (ar 
tecas) II 721 (Babilonia Asma) II 
467 468 471 (etruscos) I 263 (Gre 
cía) II 98 99 119 121 (helenismo) 

II 177 202 (islam) III 25 (Israel) 

III 469 (judaismo) 111 499 (Roma) 
IT 154 (Zarathustra) II 608 609 615 

—escepticismo ante el trasmundo (Egip 
to) II 563 

—mapa del trasmundo (Grecia) II 120 
—premio en el trasmundo I 146 (Ba 
bilonia Asma) II 467 468 471 (bhil) 
I 130 (Egipto) II 569 (etruscos) T 
263 (helenismo) TI 177 202 (Is 

rael) III 468 469 478 (judaismo) 
ITT 498 (Zarathustra) 11 599 608 
609 

—viaje al trasmundo (Hagia Triada) I 
273 (helenismo) II 195 (Zarathus 
tra) II 608 610 (Mcsopotamia Ur) 
I 399 

—vida en el trasmundo (etruscos) I 
263 (Grecia) II 65 130 
tregua Dei (Grecia) II 90 
tremendum I 36 
trepanación I 193 227 
tres funcionarios cielo tierra agua (taois 


mo) III 327 tres joyas Buddha dhar 
ma singha (budismo) III 246 259 271 
272^ ‘ 700 tres principios señor de las 
tres partes del ano (China) III 327 
ti es (seres) puros emperador de jade 
dios de los tiempos Lao tse (taoismo) 
III 327 Cf también trinidad 
tretayuga segunda edad de cada mahayu 
ga (iunduismo) III 163 184’'’’ 
trias capitolma cf trinidad (Roma) II 
143 146 

tribu religión de la tribu I 53 
tribulaciones mcsianicas (judaismo) III 
495 

tribunal 

—tribunal de Jesús (maniqueismo) II 

508 517 531 tiibunal de Mini (ma 
niqucismo) IT 517 

—tribunales de los muertos (C1 ini) III 
331 tribunal de los renaeimientos 
(China) IIT 331 tribunales dcl se 

ñor del universo (Egipto) IT 571 
trickster heroe burlcm y enganador IT 
327 351 (asinti) I 460 (aztecas) II 
717 (Babilonia Asina) 11 439 (Daho 
mey) I 480 (germanos) I 347 IT 326 
ÍGreen) I 286 297 314 (Grecia ger 
manos) I 314 324 341 

—trickster malévolo (Dihomey) I 480 

482 483 (ibo) I 489 (joruba) I 
475 476 (Dahomev \ouiba) I 476 
477 (ibo yoruba Dahomey) l 488 
(yoruba canarios) I 477 

—trickster heraldo de dioses (yoruba) 

I 476 

—dios del rayo trickster (griegos ger 
manos yorubi) I 473 475 dios su 
premo trickster (bosquimanos hotcnto 
tes) I 458 

—imágenes dcl trickster (Dahomey) I 

483 (yoruba) I 476 

—lugar de culto dcl trickster (Dahomey) 

I 483 

—piedra soporte del trickster (Dahomey 
yoruba) I 476 477 

—sacerdotisa del trickster (yoruba) I 
467 

tnka sivaismo de Cachemira secta (hin 
duismo) III 181 182 185 
trilitos I 384 (Stonehenge) I 175 200 
201 (Nedzd Kasim) I 375 
trilla fiesta de la trilla talisias (Grecia) 
II 30 

frimurti tres formas (dcl Uno) (hinduis 
mo) I XV III 155 168 
trinidad I xiv xv II 229 (cristianismo) 

I xiv XV (etruscos) II 147 (hinduis 
mo) III 155 (Roma) 11 143 (shinto) 
IIJ 371 

—trias capitolma (Roma) II 143 146 
rrimurti tres formas (del Uno) (hm 
duismo) I XV TTI 155 1 68 
—trinidad astral luna sol y estrella 
de la tarde (Babilonia Asma) II 436 
439 441 trinidad cósmica cielo tie 
rra o espacio y aguas profundas (Ba 
bilonia Asina) II 435 436 43/ 43) 
443 

—trinidad de las grandes diosas y se 
ñoras (Arcadia) I 315 
—tres funcionarios ciclo tierra agua 
(taoismo) Til 327 tres joyas Buddha 
dharma v sangha (budismo) TU 246 
259 271 272^“* 700 tres principios 
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señor de las tres partes del ano (Chi 1 tubilustrium consagración de las trompe 
na) III 327 tres (seres) puros cm tas guerreras (Roma) II 144 


perador de jade dios de los tiempos 
Lao tse (taoismo) III 327 
—misterio de la Santísima Trinidad 
(cristianismo) II 229 III 487 567 
664 705 

tritones (Grecia) II 47 
trolle espíritus de la naturaleza (germa 
nos) II 282 
tronos cf también sillas 
—tronos de los dioses (Sumei Akkad) 
ir 401 

—trono de An (Sumer Akkad) II 383 
384 trono de Enlil (Sumer Akkad) 

II 386 

—tronos de los reyes dioses (Sumer Ak 
kad) II 401 

—trono de Satan 11 166' 
trueno I 458 540 II 273 (China) III 
305 (Israel) III 427 436 447 (Sumer 
Akkad) II 401 

—daimon del trueno I 458 daimon 
del trueno dios del cielo (Roma) IIT 
376 377 

—dios del trueno II 273 (artecis) II 
715 (China) III 298 334 (eslavos) 
II 324 358 (germanos) 11 307 309 
(ibo) I 491 (meas) II 734 (Indn) 
II 322 671 (indogermanos) II 30^ 
(mayas) 11 727 (semang) I 566 
(vedismo) III 89 (germanos Indi i 
polinesios) II 296 
—dios del trueno dios del cielo (es 
lavos) 11 666 dios del trueno 
primer antepasado dd rey (yoniba) 

I 473 475 

—sacrificios de machos cabrios al dios 
del trueno (Altai) 11 274 (Cau 
caso) II 323 

—espíritus dd trueno (Corea) III 347 
—hacha del trueno I 506 (budismo 
Japón) III 386 (hmduismo) III 
156 (ibibio) I 491 (mayas) II 727 
(vedismo) III 84 (yoruba) I 475 
—^vaita (hinduismo) III 156 
—hacha del trueno arma del dios de 
la tormenta I 324 hacha dd 
trueno emblema del daimon del ri 
yo (Africa Mediterráneo yoruba) T 
474 

—hacha del trueno en la magia de 
lluvia (nilotes) I 520 
—dios del hacha del trueno (vedismo) 

III 89 

—hijos del trueno (cristianismo) III 
532 

—martillo del trueno (yoruba) I 474 
—ministerio del trueno (China) III 
334 

—piedras del trueno I 506 (nilotes) 
I 520 doble hacha piedra dcl true 
no I 302 

tschong nm kyo doctrina del bosque ver 
de secta (Corea) III 357 
tschon to kvo doctrina del rocío celeste 
secta (Corea) III 356 
tschou (China) II 290 
tschurikowzi secta rusa III 652 
Tuatha Dé Danann gentes de la dios i 
Dana estirpe divina (celtas) I 336 II 
243 

tuathbel movimientos hacia la izquierda 
(celtas) II 251 


tummin piedras o varillas para las suertes 
(Israel) III 456^' 

túmulos I 158 162 165 169 170 177 181 
206 261 306 307 413 (Acebuchal) I 
179 (Adab) I 399 (Ain Riram) I 
428 (Alcala) I 178 (Anderligen) I 
205 (Apulia) I 256 (barí) I 520 
(baria) I 512 (Bonefeld [Ñeuwied]) 

I 203 (Bryn Cclli Ddu [Anglesey]) I 
203 (Carnac) I 180 (Castellic) I 180 
(celtas) IT 243 (Cerdena) I 243 244 
(China) III 302 (Creta) I 273 (Cru 
cuny) I 180 (didinga) I 521 (Dowth) 

I 17Ó 230 (Drachmani) I 285 (Elles) 

I 430 (Fntremalo) I 179 (eslavos) 

II 354 (Etiopia [S ]) I 512 (etrus 
eos) I 180 (Eontenay le Marmien) I 
232 (Fuerteventuri) I 414 (Galilea) 

I 355 (Gandul) I 178 (Gavr mis) I 
199 (Gran) 1 de loninuclo) I Í78 
(Guldhoi) I 187 215 (Gumía) I 278 
fílalos fTcsiha]) I 285 (Harrat el 
Moahih) I 375 (Irlanda) I 335 (Ker 
mano) I 198 (I mgton [YorkshireD 
I 202 (Macomcr) I 247 (Malarsce) 

I 192 (Mane er Hroeck) I 181 (Ma 
ntlud) I 181 (Mamo) I 180 (ma 
sai) I 521 (mayas) II 720 (Los Mi 
llares) I 178 179 (Mont St Michel 
[Carnac]) I 198 (mossi) I 453 (Mu 
rria Pantelaria) I 255 (Naga ed Der) 

I 385 (New Grangc) I 199 (Nymps 
field [Gloucesterschire]) I 199 (El 
Ornan) I 376 (Orcomenos) I 285 
(Palestina) I 385 (Península pirenai 
ca) I 177 178 (Península del Sinai) I 
361 (Poserna) I 193 (Seddin) I 173 
188 (Stonehenge) I 175 (Sudan) I 
357 355 (Sudan) I 401 454 (TiUburv 
Hill [Sahsbury]) I 199 (Toscana) I 
261 (Upsala) I 346 (el Waled/i) I 
453 (Bab edh Dhra Africa blanca Cana 
tías Mesopotamia) I 359 (Dinamarca 
Alemania [N 1 Escandmavia Bretaña) I 
231 (España Bretaña) I 203 (Europa 
Occidental Palestina) I 387 (nuba Egip 
to Mediterráneo) I 518 (Palestina Afn 
ca blanca) I 427 (Palestina Atlas Euro 
pa Occidental Jordán [valle del]) I 353 
(Rosmeut [Fmistére] Rondossec [Car 
nací) I 232 

—tumulo comeo (Mane er Hroeck) I 
198 (Tumiac) I 181 túmulos coni 
eos kurganes (eslavos) II 360 (Jor 
dan) I 371 túmulos corniformes cf 
horned cairns (Caithness) I 176 tu 
mulo escalonado (Egipto Europa) I 
387 tumulo oval (Quiberon) I 198 
—túmulos de arena (Abydos) I 379 
(Anderlingen [Hannover]) I 196 
tumulus tumulo dotado de estructura ar 
quitcctomca I 189 428 431 432 452 
(El Adeimeh) I 363 (Africa blanca) 
I 427 431 (Caere) I 263 (Cananas) 
I 411 412 414 (etruscos) I 433 (Ham 
ma el Suikra) I 430 (Maman) I 384 
(numidas) I 261 (Turto felá) I 514 
(yoruba) I 472 (Assuan Egipto Meso 
potamia) I 382 (Canarias Sahara) I 
385 (Egipto Esne Edfu Eritrea) I 354 
(Harta Sahara Cananas) I 375 
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—bassina tumuli cilindricos (Africa 

blanca) I 429 

túnica roja deidad (China) III 327 
turu (turcos) II 334 

u SACRAL (mdogermanos) II 667 670 685 
688 695 703 704 

udgatars sacerdotes cantores del Samaveda 
(vedismo brahmanismo) III 106 
ugramurti formas crueles de Visnu (hin 
duismo) III 148 

u)i gami deidades antepasados de la sip 
pe (shmto) III 369 370 
umra pequeña peregrinación (islam) III 

49 

unción (cristianismo) II 228 (Israel) III 
459 (Rusia) ITT 642 

—abhiseka (brahmanismo) III 107 
—unción con aceite I 203 (Grecia) 

I 283 unción con sangre (celtas) T 
337 (China) III 300 (Grecia) IT 
63 (incas) II 733 735 (Israel) III 

420 

—unción de los arboles sagrados (galla) 

I 509 unción de las estelas (Grecia) 

I 308 unción de los hermes (Grecia) 

I 286 unción de las imágenes divi 
ñas (hmdui'-mo) III 168 (meas) II 
735 unción de los menhires I 203 
(Etiopia [S ] Sidamo) I 513 unción 
de las paredes de los templos (incas) 

II 735 unción de las piedras (Del 
fos) I 284 (mgassma) I 518 (Mam 
reBcthEl) I 367 (Grecia) I 283 

—sacerdotes de la unción (Babilonia 
Asina) II 450 (Sumer Akkad) IT 
407 

ungido de Yahvch III 459 
uniatos III 636 

unión hipostatica de las dos naturalezas 
en Cristo III 628 

unió mystica con la divinidad (helenismo) 

II 216 (hinduismo) III 148 (islam) 

III 56 61 

universismo (China) II 333 
universo dios señor del universo (Egipto) 
II 542 549 570 571 

upa ni sad s-ibiduria mística (brahmani 
mo) III 116 

upasana conocimiento místico (brahm i 
nismo) III 116 125 

UTtep [XOpov, por encima del destino 
(Grecia) II 60 

UTrocpTiTCtt, interpretes sacerdotes ora 
culares (Dodona) II 92 
Ur III dinastía I 8 396 397 II 373 374 =c) 
375 377 381 382 384 387 391 394 396 
398 401 403 408 411 418 429 430 453 
Urheber autor I xii II 17 
ungallu sumo sacerdote (Babilonia Asi 
na) II 452 

urim piedras o varillas para las suertes 
(Israel) III 456'' 

urnas sepultura en urnas (Africa blanca) 

I 434 (aztecas) II 724, (bosso sorokoi) 

I 470 (incas) II 737 (Italia) I 256 
(mayas) II 730 (Micenas) I 272 (Su 
dan) I 452 (Mediterráneo Egipto) I 
378 379 (Siria Palestina Egeo) I 357 
—urnas cinerarias I 216 (Chiusi) I 

262 (etruscos) I 262 (Roma) II 
138 (Bolonia Lacio Toscana) I 261 


—urnas en forma de casa (Bolonia La 
CIO Toscana) I 261 (Saron Europa 
central) I 357 urnas en forma de 
chozas (Italia) I 257 
urvan alma (Zarathustra) II 607 
uschebtis figuras en forma de momia con 
azada y costal (Egipto) II 560 
usul raíces o fuentes (del derecho) (is 
lam) III 33 

usura prohibición de la usura riba (is 
hm) III 51 

Utgart región habitada por seres hosti 
les al hombre (germanos) II 332 333 

VACA (Grecia) I 315 (hinduismo) III 
157 160 (India) II 647 
—vica primordial (Africa) I 491 (si 
Iluk germanos) I 515 516 
—diosa vaca (Egipto) TI 538 imagen 
de la diosa vaca con el disco del cíe 
lo (Egipto) I 378 

vadagaleis secta (hmduismo) III 177'®^ 
vaibhasika secta (budismo) III 203’® 
259 260 261 262 263^^ 273 
vaisesika sistema filosófico (hinduismo) 
III 135 173 175 

vaisyas casta de los orificios producti 
tivos (India) III 103 125 
—deberes (virtudes) de los vaisyas (hm 
duismo) III 166 

—dios de los vaisyas (hinduismo) III 
154 

vajapeya libación del triunfo (brahmanis 
mo) III 107 

vajra hacha del trueno (hinduismo) III 
156 

vajrayana vehículo de diamante o ve 
hiculo tantnco (budismo) III 226 276 
278 279 280 (budismo Tibet) III 286 
287 289 

valeiitmianos secta gnostica 11 532 
vülabhacaryas secta visnuita (hinduismo) 
III 178 

vamacara camino izquierdo (hmduismo) 
III 185 186 

vamadvya copula (ritual) de la diosa 
izquierda (hmduismo) III 184’*’^ 
vampiros I 193 (eslavos) II 360 (hin 
duismo) III 144 159 
—vétalas (hmduismo) III 159 
vanaprastha eremita tercer asrama (brah 
manismo) III 104 115‘'^ 
vara magica de Hermes I 294 vara de 
la vida (Grecia) II 34 
vasos (Badan) I 238 
—vaso campaniforme I 177 224 228 
235 236 237 238 (Bretaña) I 231 
(Islas Británicas) I 328 (Guadal 
quivir) I 237 (Inglaterra [E ]) I 
227 (Malta) I 251 (Portugal) 1 
237 

—vasos Dipylon I 263 273 
—pintura de los vasos (Grecia) I 293 
vedanta sistema filosófico (hindiiismo) 
II 642 III 130 133 135 136 163 164 
173 174 175 176 177 178 180 181 184 
190 193 196 203 209 246 266*® 

Vedanta Society III 197 
vedismo I 64 II 622 625 III 75’ 79 
100 105^3 113 114 133 137 161 238 
vegetación 

-—culto de la vegetación II 198 201 
(Creta) II 11 (eslavos) II 355 
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(Grecia) II 56*^^ (helenismo) II 
185 192 

—tlnimones de la vegetación (hclenis 
mo) II 185 

—dios(cs) de la vegetación II 10 (a? 

tecas) II 715 716 (Babilonia Asirii) 
II 433 (Creta) 11 10 2^“ (Egiptol 

II 194^®' 195’®3 560 (germanos) II 
337 (Grecia) II 33 37 39 40 47 113 
(Sumer Akkad) II 431 (Tracia Fn 
gia) II 188 vegetación joven (Babi 
loma Asma) II 443 

—diosa de la vegetación (aztecas) II 
717 (Grecia) II 30 
—mito del dio de la vegetación (ger 
manos) II 335 

—espíritus de la vegetación (hinduismo) 

III 158 159 

—heroe de la vegetación (Asia Anteiioi) 

II 200 (Creta) II 14 (Grecia) 11 

III (helenismo) II 202 (Siria) II 
197 

—mitos de los heroes de la vegeta 
Clon (helenismo) II 226 
—mito de la muerte y del renacimi'=nto 
de la vegetación (Egipto) II 194 ®' 
(Siria) II 197’®-» 

—pareja de la vegetación (Asia Ante 
ñor) II 10 (Grecia) II 21 56''* 

—simlxilo de la vegetación I 319 
vegetalismo (hinduismo) IFI 167 (India) 
III 161 

vegetarianismo (hinduismo) III 170 (In 
día) III 194 (imismo) III 207 (ma 
niqueismo 11 522 

vehículo inferior o pequeño vehículo cf 
hinayana (budismo) III 246 263 gr a 
vehículo cf mahayana (budismo) 11 i 
263 V6 vehículo tantnco o vehicilo 
de dnmante cf vajrayana (budismo 
Til 276 278 

vellocino de oro I 325 
vener ib es dieciseis venerables santo 
budistas (China) IIJ 332 
Venus esteatopigicas (Esparta Corinto Cíe 
ta Melthi Mesenia) 1 287 
Venus planeta I 540 (mayas) 11 727 
verano sur (China) III 298 
Verbo divino cf logos (cristianismo) II 
226 230 III 515 687 699 
verdad justicia cf asha (Zarathustra) li 
596 597 

v iduras (maniqueismo) II 530 
V rncos o bichas (Espani) I 217 
vesadharas secta (jinismo) III 203 
vestales colegio de las vírgenes vestales 
(Roma) II 139 

vestíbulo del Sabio Señor (Zanthustra) 

II 611 612 

vestiduias ofrenda de vcsiieluns a los 
muertos (Cormto) 1 305 (Platea) 1 

308 

vet«lis vampiros (hinduismo) 111 1 ^ 

venganza de sangre (eshvos) II 3(1 

(geimanos) II 336 (ishm) Til 51 
—qisas (islam) III 51 
vías (o caminos) de salvación (budismo) 
Til 226 238 240 243 244 245 248 252 
258 261 (budismo Japón) IIT 383 391 
(hmduismo) III 165173 176 (India) 

III 214 

—bhakti marga (hmdmsmo) III 166 174 
176 180 185 daksinacara (hinduismol 
III 185 dhyanamarga (hmdmsmo) 


III 1l> 6 171 175 176 jnanamarga (hin 
duismo) III 166 175 176 185 kar 
mamarga (hinduismo) III 166 176 

185 kaulacari (hinduismo) III 185 
siddhantacira (hinduismo) III 185 

186 vamieara (hmduismo) III 185 
186 

—camino derecho (hmduismo) III 185 
camino izquierdo (hmduismo) III 185 
186 Via media (budismo) III 249 
camino perfecto (hinduismo) III 185 
186 

—Via mística (budismo) III 257 (is 
lam) III 49 camino safar que con 
duce a Dios (islam) III 56 
—vía del conocimiento (hinduismo) III 
166 175 176 185 214 vía de la en 
trega a Dios (hinduismo) III 1(6 174 
176 180 185 214 camino de H fa 
milla (hinduismo) III 185 vía de 
la meditación (hmduismo) III 166 
171 175 176 214 vn de las obias 
(hinduismo) III 166 176 185 214 
viaje al tiasmundo (helenismo) II 195 
206 227 viaje del lima a! trasmundo 
(Chini) ITT 301 (Higia Triada) I 
273 (meas) II 734 (/anthustra) 11 
608 610 (Mesopotamia Ur) I 399 
—viaje il cielo ef también ascensión 
(budtsnn (him) III 333 viaje del 
almi il ciclo (helenismo) II 179 
IS6’-’ vnjc de Etana al cielo (Ba 
biloma Asina) 11 460 
—viaje a los infiernos (Grecia) II 115 
viaje de Arda Viraf a los infiernos 
(Zarathustra) 11 614 viaje de Her 
modr a los infiernos (germanos) II 
335 viaje de Istar a los infiernos 
(Babilonia Asina) II 446 460 467 
viaje de Marduk a los infiernos (Ba 
bilonia Aoina) II 455 viaje de Ner 
gal a los infiernos (Babilonia Asina) 
II 446 viaje de Tammuz a los in 
fiemos (Babilonia Asina) IT 443 
—viaje del alma al mundo inferior (az 
tecis) II 724 

viatico (maniqucismo) II 530 
vibhava aspecto encarnado de Dios (m 
cinismo) III 140 

victimas del sacrificio (Creta) II 10 
—victimas pacificas (Israel) III 419 
452 464 

—victima soporte del ser superior (Egip 
to) I 394 

—adivinación por lis visceras de las 
victimas cf uuspiema extispicium 
(Africi Oeeickntil) I 263 (celtas) 
II 247 (galla) I 508 (Grecia) II 
92 ívotnhO T 478 (Asi i Anterior 
cti isL( s) I 260 (Romi Grecia) IT 
147 

j I iiíihiLi n ck comer la carne de las 
vKiinns (jiid usmo cristianismo) III 
570 

iiK! de lis vielimis del sacrificio 
(ccltis) I 337 (Chini) III 300 
(Delfos) T 329 (german )s) II 701 
(Giceii) II 63 (meas) IT 733 735 
(fsnel) III 416 420 457 (Kivik) I 
206 

vietüLia diosa de la victoria (Babilonia 
Asirn) II 441 
/ida 

vida de los dioses (Grecia) II 54 
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vida en las alturas (Grecia), TI 202 
—vidas de santos (cristianismo), IIT 
659 

—vida después de la muerte, I 25 185 
541 542, III 679 (Babilonia Asma) 
II 465 467 468, (China), III 301 323 
340, (confucianismo), ÍII 307, (ger 
manos) II 313, (Grecia) II 66 129 
130, (Roma), II 153, (Ur Mesopota 
mía), I 399 

—vida eterna (judaismo), III 497, 
(Zarathustra), II 599, vida infmi 
ta (judaismo), III 498 
—vida en el trasmundo (etruscos), 1 
263, (Grecia), II 65 130; vida 
en la luna (India), III 238, vida 
en el mundo de Yama (India) ITT 
238, vida en cl reino del Sabio 
Señor (Zarathustra) II 599 
—vida en Cristo, III 568 569 570 
—agua de la vida (Babilonia Asina) 

II 473, (cristianismo), III 427, (ibo) 

I 490 

—árbol de la vida (judaismo), III 498 
(mamqudsrao), II 505 506 
—dios de la vida de la naturaleza (Ba 
bilonia Asirla), II 433 441 436, dios 
de la larga vida (China), III 334 
—diosa de la vida (Egeo) II 36, (Gre 
cía), II 35, (Creta-Mediterráneo Egeo 
Tracia Cana), II 35 
—culto de la diosa de la vida, 11 
28 

—elixires de vida (taoísmo), III 317 
318 

—libro de la vida (Israel), II 16, libro 
de los que tienen vida (judaismo) 

III 498 

—planta de la vida (Babilonia-Astna) 
IT 465 

—señor de la vida (bambuti) I 557 
—vara de la vida (Grecia), II 34 
—sangie portadora de vida (Grecia) IT 
66"^ 

videntes (Babilonia Asina) II 452 45’ 
475, (esquimales), II 281, (germanos) 

II 318 322 '"0*. (Grecia), IT 115 119, 
(Sumer Akkad), II 407 

—kahena (bereberes Aures), I 444, pv 
tía (Delfos), I 329, rsi (vedismo), III 
79 

viento, II 273 274, (brahmanismo) IIT 
123, (celtas), II 252, (China), III 305 
332, (meas), II 737, (Israel), III 431“''^, 
(maniqueísmo), II 498 503, (vedismo), 

III 82, (mayas), II 727 

—viento de la noche (aztecas), II 713, 
viento del sur, I 438 
—culto a] viento (eeltas), II 239 240 
—dios del viento (ártico), II 339”*’ 
(aztecas), II 713 714, (China). III 
298 303 334, (dzukun fjukun]) I 
492, (germanos), II 288, (hinduismo) 
III 156, (taoísmo), III 317 
—señor del viento (Babilonia Asina), 
II 438, señor del viento tempes 
tuoso (Sumer Akkad) II 385 
—espíritus del viento (Corea) III 347 
—^juramento por el \icnto (celtas) III 
239. 

viernes culto de los viernes (islam) ITT 
18, plegaria del viernes, hulba (islam) 
III 53 


vigilante de la recitación de las piédicas 
(mamqueísmo), II 525 
«vigilante del sacrificio», bráhman brah 
manacehamsm (brahmanismo), III 106 
viharas, conventos permanentes (budismo) 
III 247 263 

vijñana, conciencia, conocimiento (budis 
mo), III 239 240 241 243 250 252 254 
255 256 257 261 270 

vijñanavada, vijñanavadins, secta (budis 
mo), III 182 274 275 
vimukti, salvación (brahmanismo), III 126 
vinalia, fiesta (Roma), II 144 
vinaya, disciplina (budismo), III 224 225 
701 

vino (Grecia), II 42 

—^bendición del vino poi Dionysos (Gre 
cía), II 42 

—ofrendas de vino (Grecia) I 306, 
(Israel), I 360, (Roma), II 141, (Su 
mer-Akkad), II 390 411 
—prohibición del vino (budismo Tibct) 
III 287, (islam), III 14 41 42 65 
violencia no violencia, ahimsa (India) 
III 142 166 194 206 207 210 
vira, hombres, saktas de la mano izquier 
da (hmduisnio), III 185 186 
virasaivas, heroicos sivaitas, secta (hiii 
duismo), III 182 

vírgenes (incas), II 734, (Zarathustra), II 
615 620, (maniqucísmo), II 533 
—vírgenes^ hiperbóreas (Délos), I 280 
305, vírgenes proteicas (Ceram), I 
315, vírgenes vestales (Roma), II 139 
—vírgenes de la luz (mamqueísmo), II 
490 503, vírgenes del sol (incas), II 
735 736 

—vírgenes guardianas del fuego ^agrado 
(eeltas), I 335, (dinka), I 517, (in 
cas), IT 735, (ma\as), 11 729, (Afn 
ca Maphata), I 506, vírgenes guardia 
ñas del templo (mayas), II 729 
virginidad (Grecia), II 37 
—sacrilicio de la virginidad (Babilonia- 
Asiua), ÍI 451 

vntud(es), I 35 (brahmanismo), III 113 
126 127, (budismo), III 236 248 249, 
(celtas), II 246, (China) III 298, (con 
fucianismo), III 308 312, (hinduismo). 
III 134 135 142, (judaismo), III 488, 
(mamqueísmo), II 510, (Roma) II 155, 
(taoísmo) III 312, (vedismo), III 91 
—virtudes de las castas (hindiiismo) 111 
166, viitudes de los biahmana T]j 
166, virtudes de los ksatnyas, III 
166, virtudes de los sudias, III 166, 
virtudes de los vaisyas, líl 166 
viruela 

—dios de la viruela, I 486, (China), III 
334; (India), IIT 148, (yoruba Daho- 
mey), I 477 482 

—dios de la viruela, dios del rayo 
(Dahomey), I 477 

—saeriíieios al dios de la viruela (vo 
ruba), I 477 

visio beatifica (islam), ITl 26 
visiün(es) (Babiloniá-Asiria), II 466, (Cer 
deña), I 251, (Eleusis), II 126, {ger 
manos), II 3Í5 344 
—eTtoTtTsía (Eleusis), II 125 
—visiones de Mam, II 492, visión de 
San Pablo, III 517 
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visnuismo, II 636 647 648 650, III 136 
151 152 155 173 174 175 179 184 202 
—sectas visnuitas, III 175 179 
vitalismo, II 271 

viudas cremación de las viudas (India), 
lU 106. 

\ohu manah, buena intención (Zarathus 
tra), II 596 598 599 600 601 
volcanes diosa del fuego de los volcanes 
(a/tecas), II 717 
volchvy, magos (Rusia), II 363 
voluntarismo, 11 344 
votos (budismo fapón), III 390, (Grecia) 
II 8, (Israel), III 441, (judaismo), III 
490, (Roma), II 141 142 143 
—voto de Amida (budismo Japón), III 
392 

—voto de castidad (Roma), II 137 
vrata, observancias, períodos de abstinen¬ 
cia y ayuno (hinduismo), III 170 
vvuhas, emanaciones de Vasudeva (hin 
duismo), III 176 

WAHHiBÍES, movimiento reformista políti- 
tico religioso (islam), III 38 40 61 64 65 
wakonda, fuerra (sioux), II 680 
walas, sacerdotisas, profetisas, cf también 
matres (bereberes), I 445, (bructcios), 
I 348, (germanos), 1 348, (Grecia), I 
330, (israelitas), I 444, (bereberes 
Aures), I 444, (celtas-geiraanos-Israel 
canarios), I 536, (Fuerteventura ■ Gran 
Canana- germanos celtas), I 421, (Galia 
Britannia germanos), I 335, (geimanos 
celtas Islas Británicas-Escandinavia Afri 
ca Occidental), I 422, (Groenlandia ca 
nanos griegos celtas), I 348, (idzo ibo), 

I 490 

Walhalla, lugar en que residen los muer 
tos en la guerra (germanos), II 313 
walkinas resurrección de las walkinas 
(germanos), IT 335 

wanche, numina femeninos (germanos), II 
283 

Wanen, estirpe divina (germanos) I 336 
344 345 347, II 288 317 318 320 321 
322 325 330 339 346 351 
— lucha entre las estirpes divinas de los 
Asen y de los Wanen (germanos), II 
317 318 

—icina de los Wanen, II 290 
—religión de los Wanen (germanos), I 
344. II 282 337 

Masan, canciones cspiiitualcs en lengua 
japonesa, III 392 

watauinewasirh, cosa o clon de Watauiné- 
wa (yamana), I 135 
wih, lugar sagrado (germanos), II 288 
wjetkowi, secta lusa, 111 642 643 
wodanismo (geiraanos), II 279 281 343 
wolapatex-sef, matador en el cielo (yama 
na), I 136 

wosduchan/i, secta rusa, 111 650 
wu MCI, no obrar (taoísmo-confucionismo), 

II 333 

Aiidu, lavatorio menor (islam), III 41 

xsnATHRA, impelió, dominio (Zarathustra), 
TI 596 

xvarenah hvarenó, aureola mística de la 
monaiquía irania (Irán helenismo), II 
216 


Vabnf, escuela, III 520 

yahvehismo (Israel), III 442 

yahv.sta, III 411 442^^ 

yajus, máximas del Yajurveda (vedismo) 

ni 106 

vaksas y yaksis, espíritus masculinos y fe 
meninos de la vegetación (hinduismo) 
TTl 158 259^^ (jinismo), III 205. 

—vaksis, sasanadevatas (jmismo), ITT 
205 

vang y yin, principios masculino y feme 
nino del mundo (taoísmo), III 316 317 
327 

yantras, diagramas geométricos esotéricos 
(hindiiismo) III 168 184 
yashiro, cerco de la casa, lugar de culto 
(shintó), III 373 
yasnas (Zarathustra), II 582 587 
\atanadeha, cuerpo de dolor (hmduismo), 
III 164 

yatudhanas, espíritus malvados (hinduis- 
mo), III 159 

vazata, seres venerables (Zarathustra), II 
589 

veser ha-ra’, propensión al mal (judaismo) 
III 491 

Yggdrasil, fresno del mundo, árbol cós 
mico (germanos), II 324 325 
Vin dinastía (China), III 300 
yin y yang, principios femenino y mas 
culino del mundo (taoísmo), III 316 317 
327 

yoga, prácticas ascético místicas (India), 

II 315 316, III 92 95 100 103 104 107 
116 128 134 138«s 139 145 164 165 171 
173 175 180 184 185 193 203'®3 204 
207 210 234 235 241 242 256 257 287 
—yoga de la disolución, layayoga, III 

171, yoga del esfuerzo, hathayoga, III 
171, yoga regio, rajayoga, III 171 
—milagros del yoga (India), III 171 172, 
(Tibet), III 289 

yogacara, escuela filosófica (budismo), III 
263'2 275'^ 

vogin, yogui (India), III 104 164'171 
172 

vomi no kuni, yomo tsu kuni, país yomi, 
mundo de los muertos (shintó), III 
377 

vomi, seno materno, pedestal del linga 
(hinduismo), III 144 
Yuan, dinastía, III 328 354 
yu kyo, doctrina moral confucíana (Co¬ 
rea), III 349 

vuzüncmbutsu-shú, secta (budismo Japón) 

III 389 

/AHiRÍFS, grupo ultraortodoxo (islam) III 
38 

zakat, azaque (islam), III 40 44 45 
—zakat al-fitr, azaque del final del ayu 
no (islam), III 45 47 
Zamzan, fuente de La Meca, III 48 
/arathustrismo, II 575 625, III 681 692 
/arathustjotcma, jefe de la jerarquía sacer¬ 
dotal (Zarathustra), TI 606 
zares, anticristos (Rusia), III 643 
zazen, meditación en postura sedente (bu 
dismo Japón), III 395 396 
zen, secta (budismo Corea) III 352, (bu¬ 
dismo Japón), II 341, III 389 393 3% 
zervanismo (Irán), II 593 594^' 
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7igurats, /ikurrat, siqqurat, ziqqurat, to¬ 
rres escalonadas (Babilonia Asina), I 
51, II 425 443 447-448 449 456 462, 
(Mesopotamia), I 365 587, {Sumcr Ak- 
kad), II 404-405 418, Ur, II 404-405 
—zigurat del dios Marduk, casa de las 
fiestas principales del cielo y de la 
tierra (Babüonia-Asiria), II 448, zi- 
gurat egischirgal (Babilonia-Asiria), 11 
439 

—templos sobre los zigurats, I 408 
zio, dios, II 610 

Zodíaco signos del Zodíaco (China), III 
339 


zoolatría, cf también culto a los anima 
les, II 273, (Grecia), II 35 
zoroastrismo, II J45 344 349 356 485 489, 
(Zarathustra), II 580 583 585 590 593 
596 598 617 621 624, JII 17 
zorro (germanos), II 305, (shintó), IIT 
367 

—zorro hombre (shintó), III 368 
—posesión por el zorro (shinto), 111 
367. 

—sacrificios de zorros (germanos), 11 
312 

/rvan-akarana, tiempo ilimitado (Irán), II 
593 594^^ 
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